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RESUMO

BRINQUEDO DE CURA

UM ESTUDO SOBRE A PAJELANGA MARANHENSE
Gustavo de Britto Freire Pacheco
Orientador: Prof. Dr. Otavio Velho
Resumo da Tese de Doutorado submetida ao ProgragnaPabs-Graduacdo em

Antropologia Social / Museu Nacional / Universiddéederal do Rio de Janeiro — UFRJ,
como parte dos requisitos necessarios a obtencéituttode Doutor em Antropologia.

Esta tese tem como temaajelancaou cura, manifestacéo da religiosidade popular
maranhense que apresenta uma forte dimenséo Icolichinada a énfase no tratamento de
doencas e perturbacgbes. A partir de trabalho depcasalizado nas cidades de Cururupu e
Sao Luis, a tese procura tratar das praticapdj@ésou curadoresmaranhenses abordando-os
simultaneamente como mediadores com o sagrado, agerges terapéuticos e como fontes
de entretenimento e prazer estético, mostrando cesses aspectos estdo estreitamente
entrelacados. Ao mesmo tempo, cada uma dessasdsdieseg tratada como uma porta de
entrada para discutir questdes mais gerais no andat antropologia da religido, da

antropologia médica e da antropologia da performanc
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ABSTRACT

BRINQUEDO DE CURA

UM ESTUDO SOBRE A PAJELANCA MARANHENSE
Gustavo de Britto Freire Pacheco
Orientador: Prof. Dr. Otavio Velho

Abstract da Tese de Doutorado submetida ao Programa deGRaBiacdo em
Antropologia Social / Museu Nacional / Universiddéederal do Rio de Janeiro — UFRJ,
como parte dos requisitos necessarios a obtencéituttode Doutor em Antropologia.

This thesis is dedicated to tlpajelancaor cura, a manifestation of the popular
religion from the state of Maranhdo, in NortheastBrazil, which presents a strong playful
dimension combined with emphasis on the treatménliress and misfortune. Based on
fieldwork done in the cities of Cururupu and Sadsl, the thesis aims to analyze the practices
of the pajésor curadoresby treating them simultaneously as mediators withdhered, as
therapeutic agents and as sources of entertairemeinaesthetic pleasure, showing how these
aspects are closely intertwined. At the same tieaeh of these dimensions is treated as a
means of access to discuss larger issues in tlus fod anthropology of religion, medical

anthropology and anthropology of performance.
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Nota prévia
Os nomes de todas as pessoas mencionadas séo

verdadeiros, com excecdo de dois casos
expressamente assinalados em que entendi que
essa identificacdo poderia ser prejudicial aos
envolvidos.

Na transcricdo das cantigas, entrevistas e
conversas, optei por conservar a ortografia geral d
lingua portuguesa em vez de tentar recriar por
escrito a expressao oral, com excecdo de certas
palavras e expressdes de uso consagrado (como
cab6co em lugar decaboclg por exemplo).
Pequenas modificacbes foram realizadas com o
objetivo de facilitar o entendimento de algumas
passagens, sem alterar substancialmente seu
caréter original.

Foi mantida a grafia original dos documentos de

época.



[I Introducéo

A primeira vez em que vi um pajé em acao foi emm#tpovoado de pescadores nos
Lencois Maranhenses, em uma noite de lua cheiauttma e 1998. Estava bebendo com
alguns amigos e uma senhora se aproximou e pergsatads ndo queriamos conhecer uma
mulher que tinha um tambor, “se vocés levarem uaneatp de cachaca pra ela tem tambor a
noite inteira...” Perguntei-lhe se ela estava fadade tambor de mina ou tambor de cridula.
Ela respondeu sem muita convicgéo: “de crioula’m@@mmos a pinga e fomos seguindo a
senhora pelas ruas de areia do povoado.

Quando chegamos ao barracdo de taipa onde elavms havia tambores, mas logo
ficou evidente que nédo se tratava de tambor delagionas de algo muito diferente. Na porta
do barracéo, alguém queimava um pouco de polvooappando uma pequena explosdo. Na
parede ao fundo, havia uma espécie de altar, farpad uma mesa coberta por um pano
sobre o qual estavam um crucifixo e imagens deosa®entadas em cadeiras e banquinhos,
diversas pessoas nos olhavam inquisitivamente.i-8enpouco a vontade, mas como ja
estdvamos na porta e seria muita desfeita dar vod-entramos, sentamos em um banco de
madeira perto da entrada e ficamos assistindolénce ao que acontecia.

No centro do saldo, um rapaz vestido com rouphksidas, diversas faixas de pano
enroladas no corpo e um chapéu de marinheiro necaatantava e dancava. Sacudindo um
maraca, o rapaz cantava uma melodia simples e €@tgpessoas o0 acompanhavam cantando
em coro e batendo palmas. Dois tambores e algumiaacas acompanhavam a musica.

Depois de alguns minutos dancando e cantando,az ragmecava a dancar mais depressa,

! Tambor de min@ o nome dado no Maranh&o aos cultos religiosasrigem africanaTambor de crioulaé

uma danca de roda realizada ao som de tamborefy pupular em vérias regibes do estado e de carater
essencialmente profano, embora esteja associadev@gi a S&o Benedito. E comum que essas duas
manifestacdes da cultura negra do Maranh&o sejafrwtidas e que o tambor de crioula seja considenao

um folguedo, mas uma espécie de culto religiosonmumges do tambor de mina, que sera abordado adiant

mais profundidade.



rodopiando agilmente até atingir grande velocid&e climax da rotacdo, soltava um grito
abafado, voltava a dancar mais lentamente e caotéva musica, recomec¢ando o ciclo. Isso
durou horas. As cantigas mencionavam nomes d@oma Rosalina Cobra Grande da Lagoa
Méae d'agua PretaBaiano Grande Enquanto tudo isso acontecia, um sujeito de lgigod
compenetrado, tratava de um senhor de aspectd fpdgiestava sentado em uma cadeira
perto do altar. Defumava-o com algo parecido contigarro e massageava seu peito e suas
costas.

Depois de algum tempo, uma senhora aproximou-s@sie disse que Chica Baiana
queria falar conosco. Chica Baiana, ela explicoa, ®encantadd que estava naréa® do
senhor de bigode. Ele se aproximou, andando cgeitt® femininos, e perguntou se nao
gostariamos de experimentar uma “coisinha” e trawoeuma infusdo de cachacga com ervas
em uma cuia. Aceitamos a oferta e conversamosamagadte. Ao final, ele agradeceu nossa
presenca e diplomaticamente despachou-nos.

Fiquei fascinado com a atmosfera do lugar, a dpecaliar do rapaz e especialmente
as cantigas belissimas que escutei. No dia seguwinitei para conversar com a senhora em
cujo barracao acontecera o tambor. Ela me recekeuressabiada, mas acabou se soltando e
conversamos uma meia hora. Terminei a conversa aadfuso, sem saber com certeza o
que era aquela cerimbnia ao mesmo tempo tao eateatdfo fascinante. Havia relacao entre o
que vi e outros cultos de possessao, como por dgempambor de mina? Quem se trata
nesse tipo de ritual e que problemas séo tratados® se da o tratamento? Que papel tem a

musica nesse contexto? Como alguém se torna c@ra@doem — ou O qué — sao 0s

2 Termo genérico pelo qual sdo conhecidas as ensidedpirituais recebidas nos terreiros maranhenses
(abrangendo subcategorias commmluns orixas, gentis caboclose outros). Ao lado desse sentido genérico, o
termoencantadaambém se refere a uma categoria especifica de espirituais: humanos que desapareceram
misteriosamente ou tornaram-se invisiveis, “encaittese” e indo morar em determinados sitios natueas
como praias, lagoas ou o fundo dos rios (M. Féi26a0b).

3 Corruptela deoroa Termo que designa a cabeca da pessoa que reeabartgado.



encantados? Dois anos depois, eu voltaria ao Macamara tentar responder a essas
perguntas.
* ok

A medida que fui me familiarizando mais com a iiekigdlade popular maranhense, fui
me dando conta de que estava diante de uma veespeeifica desta religiosidade, que pode
receber diversos nomegajelanca cura, linha de cura linha de pena e maracdinha de
maraca ou linha de mae d'aguasdo alguns delefajé é um termo genérico usado no
Maranh&o tanto para os praticantes de diversasliades de cultos de possessdo como para
as entidades espirituais — 0os encantados — recepateestes praticantes (“o pajé de fulana é
brabo”), e ainda para os toques e eventos fesffeogajé hoje comecou tarde’Gurador &
um termo genérico para aqueles que se dedicameasds/ modalidades de tratamento de
doencas e perturbacdes, podendo em muitos casanéeimo depajé Ao lado desses
sentidos mais amplopajelancae curatambém sdo termos utilizados em sentido maistaestr
para dar conta de um subgrupo de manifestacéesodeiot espectro mais geral da
religiosidade popular maranhense.

A pajelanca maranhense pode ser definida como mjorto heterogéneo de praticas
e representacdes que reune elementos do catoliggemalar, das culturas indigenas, do
tambor de mina, da medicina rustica e de outrospooentes da cultura e da religiosidade
populares do Maranh&o. Caracteriza-se, entre oaspsctos, pela énfase no tratamento de
doencas e perturbagcdes, por um transe de possessiieristico, com “passagem” de
diversas entidades espirituais em uma mesma sesp@ta presenca de certas praticas como
0 uso de tabaco e outras substancias para defunagses elementos associam a cura ou
pajelanca maranhense a outras manifestacoes ead@sino Norte e no Nordeste brasileiros,

como o catimbo, a jurema, o toré e especialmeptgedanca cabocla encontrada em diversas



regides da Amazonia e descrita, entre outros, porilo Galvao (1975) e Heraldo Maués
(1990).

Em S&o Luis, a pajelanca ou linha de cura é maibriante identificavel como um
ritual publico e festivo, realizado algumas vezes gno por alguns terreiros de tambor de
mina. Trata-se de umebrigacad realizada apenas padar passagenaos encantados da
pajelanca (ou seja, permitir que estas entidades, existem em grande numero, sejam
incorporadas pelo pajé, cantem e dancem em transmssivos de curta duracdo), sem
envolver, via de regra, o tratamento de doencasreirpacdes. Embora as relagcbes entre
pajelanca e tambor de mina sejam muito estreitasinia tendéncia a sua separacéo fisica e
conceitual, com coreografia, indumentéria, instmtog, tipo de transe, repertério musical e
até mesmo espaco fisico diferenciado para cadaMmaterior do Maranhao, contudo, essa
separacdo ndo é tdo nitida, configurando o que rRBagstide chamou de “uma zona de
transicdo onde o catimb6 e o tambor de mina abami@e as mais estranhas unides”
(Bastide 1971:256).

O municipio de Cururupu, local onde realizei a mparte de meu trabalho de campo,
fica exatamente nessa “zona de transicdo”, a nairontio entre Sao Luis e Belém, préximo
ao litoral. Minha primeira visita & regido, motieagor conversas com Sérgio e Mundicarmo
Ferretti, ocorreu em agosto de 1998. Permanecigsod@s, apenas o suficiente para um
primeiro contato com a cidade e com o pajé Betinhodos principais personagens do texto
que se segue. SO retornaria a regido em janei200e, também para uma breve estadia,
durante a qual conheci outros curadores. Nessa anesasido, também comecei a pesquisar
em S&o Luis com membros de diversos terreirosd#alei Retornei ao Maranh&o em abril de
2000 e la permaneci até setembro do mesmo anmaaitio estadias entre Cururupu e S&o

Luis. Periodos subsequientes de trabalho de camam fieealizados entre maio e agosto de

4 “Obrigacfes— Oferendas rituais as divindades que o crentgigawlo a fazer, por exigéncia das mesmas, a fim

de propicia-las e receber seu auxilio em questSgsitaais e materiais. Seu ndo-cumprimento podereiar
pesados sofrimentos para o faltoso” (Cacciator&:1984).



2001 e junho e agosto de 2002, aléem de visitasuda duracéo realizadas nos meses de
outubro e dezembro de 2001 e julho de 2003. Vistqdoratérias de curta duracdo foram
feitas também as cidades de Codd, Viana, Guimar&a® José de Ribamar.

* ok ok

Muitos maranhenses, especialmente os mais ligamosudtos afro-brasileiros, falam
em pajelancaou cura como se falassem de “coisas”, de realidades wvagetiaciimente
identificaveis. O uso desses termos, contudo, B&e dos iludir sobre a unidade das praticas
e representacfes de todos aqueles que se designsao aesignados gajése curadores
(no texto que se segue, esses termos serdao usadossmoOnimos, assim conpajelancae
curd). A atividade dos pajés maranhenses se caractpdzauma enorme variabilidade
cultural e a pajelanca ndo é um rétulo universatemeaconhecido nem uma denominacao
religiosastritu sensuNao se diz “eu sou pajé” ou “eu sou da pajelamgainesmo sentido
em que alguém diria “sou catélico” ou mesmo “sometnd jadepto do tambor de mifia
Durante algum tempo essa variabilidade me deixsonatéeado e em alguns momentos fiquei
em duvida se tinha diante de mim um objeto de estigfinido, com identidade prépria, ou
apenas um frouxo agregado de praticas e costunwes$niblo de minha investigacdo, eu
conversava com um colega sobre o tema de minhaiigasg, confuso, tentava explicar do
que se tratava. Ele me interrompeu e resumiu joceste: “sei, sei, € tudo umbanda...” Essa
observacéo € mais perceptiva do que parece e caewnéan entendé-la melhor.

Este trabalho parte da premissa de que existe uimohte comum entre diversas
manifestacdes religiosas brasileiras que envolverarse de possessao. Sem ir muito longe,
é suficiente constatar que “esses cultos de p@sessm frequéncia pensados como religides
autbnomas e independentes entre si, possuem, aot@nvinculacbes que deixam entrever
um principio na base de sua estruturacao que imp@erelacdo de interdependéncia uns dos

outros e uma certa coeréncia ao conjunto” (Birm@®b1 13). Dentro desse largo horizonte,



dois grandes polos, vertentes ou tendéncias po@endestacados. Em um extremo, uma
religiosidade marcada pelo apego a hierarquia & ipgdortancia dada a norma, a tradicéo e
ao processo de iniciacdo. Em outro extremo, umgigseidade mais flexivel e heterogénea,
mais “sincrética”, centrada no carisma do oficiaatgue freqiientemente apresenta uma
énfase no tratamento de doencas e perturbacdes.diabdade aparece sob muitas formas
em praticamente toda a literatura sobre cultos oesgssdo no Brasil. Dentre muitas
formulacBes possiveis, tomo como exemplo a distifeita por José Jorge de Carvalho
(1994: 88-89), que identifica dois grandes gruposudtos:

a) os tradicionais, que perpetuam exclusivamentegadicdo das divindades
africanas, que mantém um repertorio de cantos eomad africanos e que
funcionam segundo um sistema ritual extremamegidarie complexo. Assim,
posso referir-me indistintamente ao xangbé do Reaidecandomblé da Bahia, ao
batuque de Porto Alegre e ao tambor de Mina de L$8s; b) os cultos que
introduzem entidades vérias, além @oxas tais como caboclos, mestres, exus,
pretos-velhos, pombagiras. Os cantos sé&o predotemante em portugués e as
distingcdes entre os varios estilos rituais ndorséio claras. Aqui entram, pois, a
umbanda (praticada de norte a sul do pais), a mzaentes caracteristica dos
cultos cariocas e paulistas e agora pouco disimtambanda), a jurema no Recife,
o candomblé-de-caboclo em Salvador, a pajelancaucai em S&o Luis e em
Belém, a quimbanda em Porto Alegre.

® Qutras versdes, mais detalhadas, dessa dualidenieante:

“Acontece que tem existido em diversas areas altpos de religido diferentes do ‘Candomblé traatial’ do
litoral nordestino. Cada um deles recebe uma derewéo diferente e estdo carregados de uma coloracao
regional, embora se possa ver que eles apresendgos tem comum. Um mundo espiritual notavelmente
sincrético, a énfase na relacdo pessoal entrep@i@s possessores e cada individuo, um grupoavelele fiéis

em torno de uma personagem xamanica central, atiémeia dos rituais de cura, a influéncia diretdralireta

da cultura religiosa dos nativos: esses sédo oog@m comum” (Furuya 1994: 34).

“Desde o inicio, portanto, houve, ndo uma, mas doagntes principais de cultos espirita-medidnicosa, a
africana mais pura, e a outra, mista, que incorpespecialmente elementos indigenas. (...) TodEs & upos
[mistog tém em comum varios pontos que os distinguemgdagos africanos mais puros. De modo geral, eles
ndo implicam uma organizacao de comunidade colipardechada, como a do Candomblé, do Tambor e do
Batuque. Ao contrario, existem como grupos abedogms membros se relinem para as sessfes e pagem, o
nao, se relacionar fora delas. Pode haver, as vagesas uma pessoa que trabalha sozinha, ou cam dwis
ajudantes, recebe varios espiritos e, nesse edtad@nse, atende os clientes que vém em buschljul®aa
forma de auxilio. Ele, ou ela, pode ser chamadoupas variedade de nomes, segundo o grupo de culto —
catimbozeiro, pajé, sacaca etc. — e em muitos cpede ser chamado simplesmente de curandeiro, em
referéncia ao seu trabalho de cura que é normadmenaspecto central desses grupos. Ao contrario do
Candomblé, onde asrixas baixam nos seus médiuns de maneira muito fornsalene, e ndo se comunicam
diretamente com os espectadores, nesses outros oslespiritos vém para ‘trabalhar’, atendenddiestes e
desenvolvendo comunicagdo constante com 0s que ésiblta. Embora os orixas mais importantes do
Candomblé, ou de outros grupos africanos, possamosdecidos de nome pelos membros do Catimbd, da
Pajelanca ou de outros cultos mistos, ndo sdooslespiritos que baixam nessas sessdes. Nos oulitns a
proeminéncia é de uma multiddo de espiritos — §dispiritos das florestas e dos rios, animaisresse
encantados, criancas encantadas — que sdo freqngendée designados pelo nome geral adoclos ou
encantadosAs cerimdnias dos cultos mistos sao geralmenitomsimples. O traje ndo é tdo elaborado como o
do Candomblé e os cantos sdo cantados, ndo na lfigeana, mas em portugués, ao acompanhameiateio



Esses dois polos ou vertentes sdo comumente adsecrespectivamente, as religides
afro-brasileiras “tradicionais” e aos cultos “siémtos”, tendo como tipos ideais,
respectivamente, o candomblé nagb-keto e a umbd&odamacumba). Como ja foi
exaustivamente comentado, essa associagao mutas se reveste de uma carga valorativa
em que o polo “tradicional” ou “africano” é enalthr em detrimento do pdlo “sincrético”,
visto como uma degeneracdo ou versdo menos nobpimdeiro (Velho 1975; Monteiro
1978; Dantas 1988; Cavalcanti 1986; Birman 199%08a 1999; M. Ferretti 2001).

Como toda tipologia, a que acabei de esbocar n&® sk tomada como expressao de
uma verdade objetiva, mas como ferramenta parktdaciossa compreensédo dos fenémenos
estudados. Antes de mais nada, € preciso destaearembora cada polo ou vertente seja
comumente associado a manifestacdes especifieés,;st, na verdade, de uma dualidade
latente dentro de cada uma; diversos autores jharaan a atencdo para o fato de que “as
oposicdes que Bastide constréi entre candomblécemiza estdo de fato presentes em estado
de tensédalentro de cada um” (Fryapud Cavalcanti 1986: 99, grifos do autor). Afinal de
contas, parece-me que estamos diante sobretudestidies distintos, diferentes caminhos
possiveis para lidar com o sagrado, caminhos gunpreeexistiram como virtualidade em
todas as sociedades humanas. E assim que poderoosigeer tracos dessa dualidade, por
exemplo, na oposicdo entre xamanismo horizontaérécal entre os povos indigenas da
Amaz6nia, sugerida por Stephen Hugh Jénes.

Estas reflexfes sdo necessarias na medida em gupennitem situar a pajelanca

maranhense em um contexto mais amplo, um quadrguEnmse pode perceber uma certa

de palmas, e ndo de tambores. Em geral, sdo malsng®s os elementos indigenas ja mencionados. (...)
Finalmente, se hd uma organizagdo grupal, a ééfasela a direcdo dos espiritos. Ndo ha uma iniatal
bem-elaborada, alegando a maioria dos lideres gusuas instrugBes sd@o recebidas diretamente de seus
espiritos-guias. Da-se mais valor as orientagdasedpiritos-guias dos lideres do que & pessoa meésma
lideres”(Gabriel 1985: 73-74).

¢ “Amazonian shamanism can be roughly divided betweo ideal types that | will call vertical shamsmi

(VS) and horizontal shamanism (HS). Though all e shamanism combine knowledge with inspiratian,

VS the predominant component is esoteric knowladgesmitted within a small elite, while in HS thmghasis

is more democratic, depends less on ‘saying’ thafdoing’, and involves the more classic shamagifgatures

of trance and possession” (Hugh-Jones 1996: 33).



semelhanca de familipara usar a expressao de Wittgenstein. Qualaguejue resolva tracar
um panorama da religiosidade popular no norte @ardeste do Brasil provavelmente se
surpreendera com a presenca recorrente de elencamosis sob a enorme variedade de ritos
e praticas. Diz Oneyda Alvarenga sobre o catimigist@do em Pernambuco e na Paraiba
pela Missdo de Pesquisas Folcldricas (M.P.F.) eB8:190 Catimb6é um culto religioso
popular, de formacgéo nacional, freqiente no Noededtorte brasileiros. ComRagelanca
[sic] (Amazbnia, Maranhdo e Norte do Piaui) Eandomblé-de-CaboclBahia), oCatimbd
forma um grupo de religibes populares intimamenparentadas, em que se fundem
elementos tomados a feiticaria afro-brasileiracatolicismo, ao espiritismo e principalmente
as reminiscéncias de costumes amerindios, que itc@nst sua parte principal e
caracterizadora” (Alvarenga 1949: 9, grifos da e)toSobre o babassué registrado pela
mesma missdo em Belém do Parg, diz a mesma ati@ia: documentério da M.P.F., e
principalmente pelos canticos gravados, se vé gieBabassugBatuque-de-Santa-Barbara
Batuque-de-Mina Candombl¢ e talvez aindaPagelancalsic], funde tradicbes religiosas
negro-africanas, nagos e gégss][(seu elemento basico, possivelmente), a crergabidas

da Pagelanca amazoénica, culto de inspiracdo aneerdng correspondente mais franco € o
Catimbd nordestino e nortista. Este Babassué eguipais, quem sabe, ao Candomblé-de-
Caboclo baiano e a outras misturas religiosasafrerindias que existem no pais, mostrando
predominancia ora de uma, ora de outra das tragfig@dvarenga 1950: 9-10, grifos da
autora).

Se, como disse no inicio, existe um horizonte conautne os cultos de possessao
brasileiros, é possivel entdo identificar dentrée dem outro subconjunto: “uma realidade
magico-religiosa formada de multiplas modalidadae, gmbora mantendo cada uma sua
autonomia ritual e mitica, participam, cada vezsmabmo elementos dindmicos de um

quadro geral que as relne numa Unica e grandémehgasileira: a religido dos encantados”



(Prandi 2001: 9). Quando meu colega disse “é tuloamda”, estava usando um dos diversos
sentidos da palavra “umbanda”: aquele que se oféanalomblé” (ou “xangd”, ou “tambor
de mina”, vistos como religides “tradicionais”, figinas”), “designando, dentro do dominio
afro-brasileiro, tudo aquilo que nao réligido dos orixasem sentido mais estrito e
englobando, por conseguinteCatimbde seus equivalentes noutras regides do BrasilttéMo
1997: 2, grifos do autor). Estava, portanto, chatoam atencdo para o solo comum, para as
afinidades marcantes e o permanente dialogo qas dégersas manifestacbes mantém entre
Si.
Uns mais, outros menos, os cultos dos encantadosstao isolados, havendo
trocas e influéncias reciprocas entre eles. Espafieapor diferentes regides do
pais, levados por ondas migratérias, pela midisela moda, ganham novos
adeptos, fundem-se em outros cultos. Também aglade8 migram, s&o
incorporadas a diferentes denominagdes afro-bias)e sofrem mudancas,
enriquecendo-se a cada momento o complexo quadiiveisidade cultural afro-
brasileira (Prandi 2001: 7).

Nessa perspectiva, estou tratando a umbanda camo tgenérico, enfatizando sua
capacidade de funcionar como uma espécie de lifrgnaa entre os mais variados cultos
regionais. Porém, a mesma palavra pode referins®d&m a uma vertente “normativa”
caracteristica da umbanda oriunda do sudeste dirasifiue se observa mais claramente nos
processos de institucionalizacéo e formalizacédades a cabo pelas federagcdes umbandistas
e orgados congéneres em todo o pais, assim comast@neia de uma “industria umbandista”
responsavel pela criacdo e propagacdo nacionét [@esmo internacional) de livros, discos,
programas de radio e lojas de umbanda. Em certmleenssas duas acepc¢des correspondem
ao duplo movimento que podemos observar dentro akiovuniverso que chamamos
umbanda “De um lado, temos um sistema de ordem centrifjiga tende a pluralizar as
variantes do culto, a acentuar as diferencas, leuew discursos paralelos; de outro, um

conjunto de forgas centripetas que busca incessante conduzir o sistema para um possivel

centro, ordena-lo, normatiza-10” (Contins & Goldnig84: 123).
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Quando dizemos “é tudo umbanda”, portanto, issogu&o dizer que exista uma unica
modalidade de culto que, ao expandir-se naciondaémarpartir do sudeste do pais, tenha
absorvido de maneira unilateral os diversos cull®sossessao regionais. Como diversos
autores ja chamaram a atencéo, o processo quegmmdsrchamar de “umbandizacdo” € uma
via de mao dupla, na qual, em maior ou menor gemip 0s cultos regionais absorveram
elementos umbandistas, ativa ou passivamente, @mmbanda se deixou afetar pelas
diferentes linguagens e manifestacdes de cadareggdumindo numerosos “sotaques” locais
(Furuya 1994, Gabriel 1985). E nesse sentido, yemelo, que Roberto Motta (1997) fala na
existéncia de uma “umbanda que é jurema” em PemewdtO que importa é compreender
que a categoriaimbanda para além de uma manifestacao religiosa espacifiode ser
encarada como um modo de articulagdo, uma linguaganum entre os diversos cultos dos
encantados, reforcando a sensacédo de que estaantes di uma “familia”.

A essa “familia” — que podemos chamaretieantaria brasileiraseguindo o titulo do
livro organizado por Reginaldo Prandi — pertenpajalanca maranhense, que € o tema deste
trabalho. Partindo de um estudo da pajelanca, porémmo também a ambicdo de tentar
contribuir para um entendimento mais geral do aunjulo qual ela faz parte, e nesse sentido
a pajelanca sera abordada nao sé a partir de s@oisos termos, mas também como uma
manifestacdo de processos mais gerais, que regtgonséveis, em maior ou menor grau e
respeitando-se as especificidades de cada situa¢a@dgos os cultos dos encantados. Gostaria
agora de abordar brevemente algumas caracterisigasme parecem centrais e que
reaparecerdo ao longo do trabalho, examinando asmmetempo algumas questbes

metodoldgicas relacionadas a cada uma delas.

* * %

" Cf. “N&o ha uma ‘absorgao’ dos cultos popularesgaste da umbanda, como que eliminando a relidgots;
pelo contrario, apesar de se apresentar com alaarmbanda, por tras encontram-se os elementaspais do
culto da jurema, fazendo-o continuar de alguma &orEh no contexto da umbanda que as préticas redggjios
populares, como o culto da jurema, por serem maligadas, estereotipadas e ideologicamente pedagui
encontram respaldo e afirmacao para suas pratidastingcdo 1999: 309).
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Uma das caracteristicas centrais das diversas estagbes que integram a encantaria
brasileira é seu carater flexivel e sua grande régdeeidade. Essa heterogeneidade
representa um verdadeiro desafio a analise na medidque se presta pouco as abstracées de
totalidade que as ciéncias sociais manejam coestemte® Se a antropologia, como quer
Wagner, é o estudo do homem como se houvesse us® atamada cultura (1981:10),
parece que algumas situacdes etnograficas provemtdnse prestam melhor a essa abstracédo
do que outras, como por exemplo uma etnia ou ugidaegeografica com fronteiras bem
demarcadas, o que nao é o caso neste trabalhoutEas palavras, € verdade que toda cultura
€ uma abstracdo, mas algumas culturas parecenr qusréembrar desse fato a cada instante
com sua constante variabilidade...

Talvez por causa dessa variabilidade alguns estslidenham dificuldade em
enxergar, nas manifestacbes de que estamos trataigtp que mereca o status (ou a
dignidade) de uma religido. Vistas a partir de mheiteados parametros do que seria uma
verdadeira “religido”, as encantarias parecem eeipse deficitarias. E assim que Bastide
considera a umbanda “uma religido a pique de fegeminda n&o cristalizada, organizada,
multiplicando-se numa infinidade de sub-seitas,acath com o seu ritual e mitologia
proprios”; enfim, um fendbmeno cuja heterogeneidéddéanta que se torna impossivel
apresenta-lo “de maneira clara e precisa” (197@).4@ra, isso supde que toda religido, para
ser digna do nome, deva ser “cristalizada” e “oiggaia”, quando tudo indica que a umbanda
“ndo € uma ‘religido em busca de uma forma’, conuefiniu Camargo (1961), mas uma
religidgo com uma forma particular, na qual heteneggdade e fluidez constituem
caracteristicas marcantes e compativeis com aéggiat de um sistema simbdlico

estruturado” (Cavalcanti 1986: 100).

8 J4 foi dito que a imaginac&o de totalidades é io pelo qual a etnografia, como género literari@ressa um
sentido de coeséo, de organicidade que outros@gli@rarios alcancam por outros meios retéritwhere the
narrative achieves closure by a sucessful conglusiothe plot, the ethnograhy achieves it by a ssfoé
description of a social structure. Social structtinen, like plot, is the image of coherence amtnthat writing
creates” (Thornton 1988: 286).
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A necessidade tdo comum de definir as “frontei@slaeto” esbarra na variabilidade
e na falta de uma identidade nitidamente demarqgadacaracteriza muitos dos cultos dos
encantados, muitas vezes ndo concebidos como @edidiiscretas por seus praticantes. E
assim que, no caso da pajelanca cabocla paraeng@des por Maués, a “pajelanca” € na
verdade uma construgdo analitica do pesquisadorpdjalanca ndo existe, para seus
praticantes, como uma categoria totalmente exlioid sentido de que, na regido estudada,
ndo existe nem mesmo um rétulo para ela” (Maués:1483)? O mesmo podemos dizer da
pajelanca maranhense, e de outras manifestac@ediftayldade de conceituacdo se expressa
muitas vezes no préprio nome a elas atribuido. @péexo mitico-ritual em torno do culto da
jurema no nordeste brasileiro, por exemplo, podeirglistintamente chamado derema
catimbé ou umbanda e cada um desses termos, por sua vez, remetgoa ségnificados
diferentes (Assuncdo 1999). Em Belém do Para, anémda local jA& foi chamada por

diversos nomes, dentre os quiaébassugpajelanca batuquee, é claroumbanda(Leacock

1972; Furuya 1986 Em uma investigacéo realizada em Manaus, “quaaderjuntava as

° E interessante assinalar uma concepcao distinta agbajelanca cabocla paraense apresentada reeeteea
partir do livroO Mundo M&gico dos Caruanas e a Revolta de Sua de&eneida Lima (1991), o primeiro
trabalho escrito e publicado por um auto-intitulagjé caboclo (isto €, nado-indigena). Trata-se da um
autobiografia, na qual a autora descreve em detalbe processo de iniciacdo e sua trajetdria relapgp
cabocla, e na qual se encontra expressa uma ves@digr dessa manifestacdo religiosa e um esboc¢o da
cosmologia que a norteia. O livio ganhou evidéaciertir de seu sucesso editorial (encontra-sénagnée na
quarta edi¢éo) e de sua adocéo como enredo cazrewala escola de samba carioca Beija-Flor de digp
uma das vencedoras do carnaval de 1998. No livroeide estabelece uma continuidade histérica emstre a
crengas e préticas dos indigenas marajoaras elargg cabocla, definindo esta Ultima como uma foreal de
cura herdada da tradicdo dos indios da tribo d€ fgdgundo consta na orelha do livro). Esse texto
interessantissimo merece uma analise detalhadaspapa ao propdsito deste trabalho. O que me sstere
salientar € que, em diversos momentos, a autofesEupa em marcar a “ortodoxia” da pajelanca per e
praticada, procurando delimitar as fronteiras eatngajelanca “auténtica” e outras religides, eneesp os
cultos afro-brasileiros: “Atualmente, os pajés mes@o poucos. Tem muita gente que se aproveita dasfé
pessoas. Pajé ndo utiliza tambor. A pajelanca teada ver com os santos do azeite, ou seja, onsUsig] e
orixas que ritualisticamente usam azeite nas cengsd (p. 23); “A pajelanca é um culto a encantagae
herdamos da cultura aborigene em nossa civilizagdancorporar as culturas civilizadoras e africar@erdeu
sua pureza de origem” (p. 27). Como ressaltam Mau&llacorta (1998), parece que estamos diante da
construcdo de uma identidade “pajeistica”. Issaesgmta uma inovacao notavel, na medida em que se
reivindica ndo sé uma respeitabilidade para a qagal e um lugar para ela dentro do campo religivss,
também se busca delimitar esse lugar como um dorairibnomo e distinto de outras manifestacdesasig,
indo na contra-mao da tendéncia tradicional deiderésla como uma manifestacao “sincrética” e abad
didlogo com outras formas de religiosidade popular.

10 “Fashions in names change. Thirty years ago wherD#partment of Culture made its brief investigatid

the cult in Belém, the researchers reported thesiders called the cult ‘Babassué’, a name derfv@t one of

the most important spirits in the cult Barba SueiaSt. Barbara (...) Today this name is neveduaad only
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pessoas 0 que é que elas praticavam, muitas raapogde seu ‘trabalho’ era Umbanda, ou
Umbanda Branca. (...) Outros, interrogados, dizgue praticavam a Jurema. (...) outros
especificamente reconheciam e enfatizavam os aspéetcura de seu ‘trabalho’ referindo-se
as suas praticas conMesa de Curaou Banca de Cura(...) Ainda outros mais diziam
trabalhar naLinha de Sacacaou emPena e Maraca (Gabriel 1985: 88, grifos do autor).
Stefania Capone (2001: 50) chama a atencédo pata dé que a propria utilizacdo de termos
especificos para cada um desses cultos dificulteraepcao dos lagos de continuidade
simbdlica e ritual que os unem. De fato, podemosger que a tentativa de enquadrar essas
manifestacbes dentro de fronteiras definidas € atuphte empobrecedora: por um lado,
encobre as relacdes de continuidade existentesoddnt campo mais geral daquilo que
chamamos de encantaria brasileira; por outro, sup@@&homogeneidade interna a cada uma
dessas manifestacées que dificilmente se verifecgndtica. O que percebemos, quando
tomamos contato com situacdes etnograficas definisao fluxos constantes de pessoas,
praticas e idéias que podem eventualmente se adersmstituir uma identidade mais ou
menos nitida, sempre que se torna necessario rdefisa identidade por razdes pragmaticas
(dentre as quais o questionamento do pesquisador).

Ha muito tempo se sabe que a homogeneidade ou endmnd determinada cultura
depende, em Ultima andlise, da perspectiva ad@a@dao estudo dessa cultura; e como nos
lembrava Leach h& quase meio século, a coerénaiendsistema ndo € uma premissa, mas
uma hipétese a ser verificada (Leach 1995). O n@miomenor grau de variabilidade de uma
cultura estd sempre ligado, em Ultima andlise, aatg de vista do observador, e

provavelmente minha perplexidade inicial diante waiabilidade da pajelanca tenha

one informant mentioned that the cult used to Heedahat when she was a child. Today outsiders may
ocasionally call the cult ‘Batuque’, but more fregtly use the name ‘macumba’, adopting the term us&io

de Janeiro for the Afro-Brazilian sects there. laléBn, the term ‘Macumba’ has a somewhat derogatory
connotation, perhaps the equivalent of ‘voododglish, and cult members only employ the term wjoking
about themselves. When speaking more seriouslyeradts call their religion either ‘Mina’ or ‘Nag@r
‘Umbanda’ ” (Leacock & Leacock 1972: 49-50).
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resultado, em parte, de uma motivacdo de encdfsistemas” relacionada ndo s6 a minha
imersao na literatura sobre os cultos afro-brasBeimas também a minha prépria formacao
como antropologo. “Somos treinados a suprimir ogaisi de incoeréncia e de
multiculturalismo encontrados, tomando-0os como @sge ndo-essenciais decorrentes da
modernizacdo, apesar de sabermos que ndo ha cglierando seja um conglomerado
resultante de acréscimos diversificados” (Barth0200.09).

Parece-me claro que em alguns casos temos, dddat@gs mais descompromissadas
de lidar com a questdo da tradicdo e da convemrcEsp esta ligado aos diferentes tipos de
variabilidade que podemos encontrar em diferentgmrés.” O problema da “falta de
unidade” deixa de ser um problema se percebermesagliferenca entre “unidade” e “falta
de unidade” é uma diferenca de quantidade — maisnenos inovacao, mais ou menos
convencao — e ndo de natureza. Na medida em gaeatgihb comunicativa humana supde
convencdes compartilhadas a partir das quais essa s da, sempre serd possivel fazer
afirmacdes substanciais sobre essas convelftBasreciso evitar o risco, contudo, de reduzir
essa tarefa a tentativa de encontrar uma espétieideno denominador comum”, uma zona
de intersecdo entre as praticas de todos os [gé&sheterogeneidade € tanto parte do sistema
como certas premissas culturais compartilhadasha&entido em enfatizar essas Ultimas em

detrimento da primeira. E o que nos mostra Edwartie®elin, ao falar da situacéo de

extrema variabilidade que caracteriza o xamanisonpodo Kaluli da Nova Guiné:

1 “1n every ‘culture’, every community or communiza human enterprise, the range of conventionalests
is centered around a generalized image of man anthih interpersonal relationships, and it articslateat
image. These contexts define and create a meaninigufoan existence and human sociality by providing
collective relational base, one that can be acedlexplicitly or implicitly through an infinite viety of possible
expressions. They include such things as langusm@al ‘ideology’, what is called ‘cosmology’, aradl the
other relational sets that anthropologists delightalling ‘systems’ (through of course their ‘sysiatic’ aspect
is as important or unimportant as one wants to nit¥k@Vagner 1981:40).

12 «[E]very communicating human enterprise, every camity, every ‘culture’, is strung on a relational
framework of conventional contexts. These are naleolutelyconventionalized, in the sense of being identical
for all who share them; they are always loose-enmedmpletely shared, in process of change, aed thay or
may not be consciously learned, in the sense tdstuBut the rather tenuous and poorly understidatty that
we speak of optimistically as ‘communication’ islymossible to the degree that associatians shared”
(Wagner 1981.: 40, grifos do autor).
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One interesting consequence of this situation s dhfficulty it poses for
conventional ways of talking about a “belief syste/ common approach would
be to look for unifying themes and cultural assuoms that underlie the
individual versions, but to give an account of thisstem by reducing it to its
common denominators would clearly distort it. Thestoway to preserve its
ethnographic integrity is to look at it in terms thife way that it is socially
constructed, that is, as a system that consigtgilcontinuing interaction between
what people already know of spirits from oral tteti, everyday conversation,
and remembered (or reported) past séances, anéwehatew experience occurs
in the present séance performance (Schieffelin 1838).

Sob esse ponto de vista, entendo que parte impertin meu trabalho consistird
justamente em apontar as forcas que favorecemilmenina formacao de uma convencéao, de
uma unidade, de uma coeséo cultural. Faco minhpalagras de Fredrik Barth:

Abstrair principios gerais ndo é a melhor manegr&xplicar as formas da cultura.
E melhor nos perguntarmaie queos padrées especificos que observamos sao
evidéncias. Devemos perguntaue tipode consisténcia encontramos em cada
padrdo especifico, gor queessa forma se desenvolveu justamente ai. A aasénci
de ordem néo requer explicacéo; antes, € a terad@nfirmacdo de uma ordem

parcial que precisa ser explicada, esclarecendds qas causas eficientes
especificas em jogo (Barth 2000a: 126, grifos dorawu

* k% %

Outra caracteristica geral da encantaria brasilérssua énfase nos aspectos
terapéuticos. A pajelanca maranhense, assim cotrasauanifestacdes congéneres, compode-
se de um conjunto mais ou menos sistematico degsat representacdes, em que aspectos
“médicos” e “religiosos” encontram-se de tal forerdrelacados que com frequéncia é dificil
distinguir com precisdo onde termina a “medicina’™orde comeca a “religido”. Esta
dificuldade resulta, evidentemente, da compartialesicdo dos diversos dominios da
experiéncia humana efetuada pelo pensamento oaidemioderno. Se, como quer Certeau
(1987), cada anélise é moldada ndo sé por sewohjets também pela histéria de pesquisa
que a precedeu, é preciso reconhecer que essa rtiomepdalizacdo, seus efeitos e
implicagbes estédo de tal forma imbricados com oanm@no vemos o mundo — e como a
antropologia vé o mundo — que dificilmente podemigeorados por qualquer pesquisador

que trabalhe com estas formas de cura. Por outop éssa discusséo é importante ndo apenas
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sob o ponto de vista metodoldgico. O uso de detertlais categorias de pensamento pode ter
efeitos muito concretos sobre a vida das pessoascélha entre tratar uma mesma prética a
partir dos referenciais da medicina (“curandeiridmou da religido (“culto”, “seita”)
representou, em um determinado momento histéridifeeenca entre a cadeia e a liberdade,
por exemplo. E ainda que a perseguicao policia¢ legteja oficialmente abolida, o tema
continua na ordem do dia. Em abril de 2000, quamgimeiro transplante de coracéo foi
realizado no Piaui, o entdo governador do Estadancisco Mao Santa, ndo perdeu a
oportunidade de provocar os maranhenses, declargodo“enquanto nossos vizinhos
maranhenses matam galinha preta, queimam velaeenliambores na macumba, o pessoal
daqui apela para os estudos cientific@'Hstado do Maranhg@3/5/2000).

Meus primeiros contatos com os pajés maranherggsifini-me crer que estava diante
de algo que sem duavida poderia ser incluido sobotolar “religiosidade popular”.
Familiarizado com a literatura sobre cultos afrasileiros e sobre antropologia da religido,
nao tive dificuldades em encaixar o que via nessarenho conceitual. Meu primeiro projeto
de pesquisa continha termos como “cosmologia” stéma de crengas”, refletindo a
determinacdo de analisar a pajelanca maranhense gomsistema religioso ainda pouco
conhecido, cuja coeréncia era minha obrigacdo tesoce descrever. Somente depois de
algum tempo comecei a me dar conta de que a questdbem mais complicada, e que a
dimensdo médico-terapéutica ndo era apenas umtaspgortante da pratica dos pajés, mas
algo que poderia colocar em questao o préprio é¢ande religido e o paradigma analitico
utilizado. Para os pajés maranhenses e seus sliag@uestfes existenciais sdo tratadas em
um idioma que é simultaneamente médico e religiess relacdes entre ambos estéo ligadas
a uma complexa rede de expectativas e papéis soblasses termos, diz&rano € meu
doeng, meu clienteou meu pacientepor exemplo, pode com frequéncia signifiidano é

meu discipulmufulano faz parte da minha irmandade
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Muitas formas tradicionais de cura, especialmergeqae envolvem transe ou
possessao, podem ser lidas simultaneamente a gartim ponto de vista médico e de um
ponto de vista religioso. Susan Whyte, em seu linabsobre a “medicalizacdo da religiao
africana”(Whyte 1989), aponta um deslocamento de perspectisaestudos antropoldgicos
das Ultimas décadas a respeito dos rituais de waraontinente africano: aquilo que
costumava ser visto como “religido” e “cosmologigbra pertence ao dominio da medicina e
da antropologia médica ou da saude. Mas o fatoxdeasmo fendmeno poder ser entendido
de perspectivas diferentes nao significa que tagurhs sejam necessariamente
complementares ou até mesmo inteligiveis umastéasod omando as observacfes de White
como mote, tentarei, a seguir, responder a segpergunta: que diferenca faz, afinal, tratar
de fendbmenos como rituais de cura a partir do @ridenreligido, por um lado, e da medicina,
por outro (0 que implica dizer: o que significa al@y estes fenGmenos partindo da
antropologia da religido, por um lado, e da antimgia médica, por outro)?

Uma distingdo crucial entre essas duas perspsctafare-se aos niveis de analise
manejados por cada uma. Os estudos antropologalme $ormas de cura centrados na
religido normalmente ndo tém como foco a experéngiigiosa individual, mas sim termos
como sistemas de crencas religiosasstemas de pensamentmosmologiase categorias
semelhantes, a exemplo das obras classicas deru8&8) e Evans-Pritchard (1965). Isto
talvez se deva, em certa medida, a uma concepgadigrede religido que enfatiza seus
aspectos cognitivos, intelectuais, doutrinariosognaaticos, encarando-a sob o prisma do
sistema de crencas e praticas envolvidas na retagaam sagrado mais do que sob o ponto de

vista das visdes e relacionamentos pessoais cors Qambiah 1990, capitulo 2). Nao por

13 Utilizo a expressaantropologia médicgara englobar todas as correntes do pensamenopaldgico que se
dedicam a refletir de forma sistematica sobre ®w®menos que a cultura ocidental moderna desigma co
‘doenca’, ‘saude’ e ‘medicina’, incluindo-se ai ll|amada ‘doenca mental’, e as terapéuticas ‘psimaégou
‘biopsicoldgicas’ " (Duarte 1998: 10). Minha escalpor essa expressédo em detrimento de outras desgies
possiveis, comantropologia da saldeu da doengaexpressa menos uma preferéncia programéticaelamga
atencdo a inarredavel presenca das praticas erstiscda biomedicina no cotidiano dos pajés maradsea
seus clientes (ver capitulo 6).
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acaso, as analises dai resultantes tendem a assomuarater de sinédoque: 0s rituais e
costumes estudados nao sao o principal objeto @esanmas servem como portas de acesso
a “cultura” e a “sociedade”, que sdo os verdaddenms desses estudos.

No Brasil, as analises voltadas para as dimen$éegpéuticas das religides,
especialmente as afro-brasileiras, tém privilegiacha abordagem a que poderia se aplicar a
caracterizacdo mais geral feita por Maria Cecilimaylo sobre os estudos antropolégicos
brasileiros na area de saude: trata-se de trabathogue “a questdo da saude e da doenca
fazem parte de um universo ‘totalizante’ e complad® relacdes sociais, politicas,
econdmicas, domésticas e cosmoldgicas, e onde preensao da saude e da doenca e dos
sistemas médicos compdem o quadro geral e da osdeial” (Minayo 1998: 36} Na
literatura sobre cultos de possesséo no Brasitldsive em manifestagcdes em que o0 aspecto
terapéutico € mais enfatizado — encontramos megtsios sobre rituais e simbolismo, mas
sdo raros os trabalhos que abordam o modo come d&s® e simbolos sdo efetivamente
desenvolvidos e usados no processo de cura e gaetoném na vida das pessoas. Ainda sao
escassas as analises detalhadas e aprofundadaguds com atencdo aos aspectos da
experiénciatratando os rituais mais como processogrdéica e performancedo que como
estruturas de representacédo (Schieffelin 1996: 59).

J& a antropologia médica, subdisciplina relativameecente dentro da antropologia,
tem se caracterizado por uma énfase marcante ade tdorpo/salde/perturbacdo. Embora
estes elementos tenham um foco coletivo importanfesrturbacdo em si € uma experiéncia
intensamente individual, e como tal enseja umacaterespecial a pessoa como nivel de
andlise. Nesse sentido, “cultura” e “sociedade’spas a ser vistas principalmente como

panos de fundo para a compreensdo dos processusiclis através dos quais as praticas e

1 Dentre os trabalhos mais representativos nesspqmiva, podemos citar Loyola 1984 e Montero 1985.
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formas de pensamento relativas ao corpo, a saude perturbacdo sao culturalmente
construidas, negociadas e renegociadas no tempespdco.

Justamente porque as abordagens antropolégicasitdas de cura centradas na
religido tendem a tomar como ponto de referéncfautura” ou a “sociedade”, também
tendem a por em relevo aquilo que determinada reulbw sociedade apresenta de mais
peculiar. Quando a antropologia médica deslocx® @ andlise para o individuo e o modo
como ele lida com a perturbacado, a atencéo é wljpada todos os aspectos envolvidos no
processo terapéutico, e ndo s6 para 0s aspecteeuidéntemente “culturais”. No ambito de
minha pesquisa, essa op¢ao tem reflexos muitogscl@s encantados, a musicanige-en-
scéenesao 0s aspectos mais sensacionais dos rituaisrdeestes aspectos sdo naturalmente
enfatizados se privilegiarmos uma perspectiva adatrno religioso, no espiritual, no
sobrenatural, o que implica dizer: no ponto deavigie privilegie a especificidade da cultura
local. Esses aspectos, contudo, coexistem com taspbem menos sensacionais e mais
universais: 0 uso de remédios caseiros e indugathls, regras de bom-senso no tratamento
dos clientes etc. Ndo é a toa que a pajelanca lBetanchamada deura, e que os sentidos
mais lato e mais restrito desse termo as vezesndentlem. Sob essa perspectiva, a pajelanca
fica com fronteiras menos nitidas, confundindoe® @ medicina popular da regido, e o pajé
passa a ter tanto em comum com agentes “obviamegligiosos (especialmente os pais e
maes-de-santo do tambor de mina e da umbanda) comooutros agentes terapéuticos

(parteiras benzedeirasexperientesremedistagtc).'® *°

15 A expressd@gente terapéuticé aqui usada para abarcar do modo mais abrangesgé/el toda e qualquer
pessoa que se dedique mais ou menos sistematieaa@ntatamento de perturbacoesrturbacdo por sua
vez, € o termo genérico que utilizo para englolfar s as diversas modalidades de doencas e erdieienid
fisico-morais (Duarte 1986) mas também outros timsflicdo e infortlnio, tais como problemas féamnds e
afetivos, objetos perdidos ou roubados, mau olhetdo Ambas as expressdes s&o usadas aqui com fins
meramente instrumentais.

16 Essas categorias n&do sdo nitidamente demarcaddsiecées por elas designadas podem se sobrepamem
mesmo agenteParteiras sdo as pessoas que se dedicam ao auxilio as pardsrBenzedar benzedoraou
benzedeira a pessoa que cura através de oracdes. “As rezaagdes que usam, diferem daquelas do ritual
catélico no sentido que ndo constituem invocac@emeios de comunicar-se com a divindade, mas passoe

si préprias o poder de cura. A forma e o contelmorézas varia segundo o praticante e a situag&eifica
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Quando falamos em “antropologia médica”, contudsiaraos falando de uma
subdisciplina que parece estar comprometida, inglén explicitamente, com o paradigma
da biomedicina (ainda que possa ter para com esterelacdo abertamente critica). Entre as
diversas limitac6es que podem resultar destasrsténcias, esta a dificuldade em explicar as
relacdes entre as realidades médicas e religiasasno outras palavras, a incapacidade de
discutir a dimensao do sagrado nos rituais de earaseus proprios termos, reduzindo-a a
seus aspectos “clinicos”. Esta questdo tem sidgadai de lado pela maior parte da
antropologia médica de hoje. Como aponta Csordas,parece resultar de uma necessidade
de estabelecer uma identidade para a antropologidicen como uma subdisciplina
“cientifica”, aplicada e clinicamente relevante, emosicdo aos campos “humanisticos”,
tedricos e interpretativos da religido comparaddaeantropologia simbodlica. A premissa
implicita é a de que a cura tradicional ou religjogssim como os fenbmenos de transe e
possessao, deve ser reconhecida como religios@mides émico, mas, do ponto de vista de
uma andlise ética, deve ser discutida em termosco®du psiquiatricos (Csordas 1985,
1987)%

Esta desconsideracdo da dimensdo do sagrado mass ridle cura remete-nos a

distincdo entre comportamentos mais ou menos “piEgos” e “utilitarios” de outros

para que séo destinadas. Ha rezas para ossosdpglpara gripe, para dor de cabeca, para dorrdesdetc. O
tratamento desses pequenos males é feito pelagdmraz que, de pé, recitam durante largo tempaa re
apropriada, acompanhando a oracdo com repetidais sia cruz sobre a parte afetada do corpo dorgagiara
que sejam realmente eficientes” (Galvdo 1976: &Xperiente“é uma pessoa que possui certos poderes
espirituais, mas nao € possuido pelas entidateafitadok é reconhecido pela comunidade como alguém que
entende dagoisas e geralmente benze, faz remédios de mato etadif{d 1990: 115, grifos da autora).
Remedist@& um termo genérico para qualquer pessoa capaceitar remédios, especialmenter@sédios de
mato (preparados de forma caseira com plantas e ocsiilzancias disponiveis na regido). Vale destacda a

os diversos especialistas em problemas ortopédjcegndireitam juntaou tratam denervo trepadale pessoas

e animais. Muitos pajés incluem em sua acao tetiepuma ou mais das fun¢fes definidas acima.

7“1t cannot be assumed priori that an adequate account can be given by focusihgan the ‘medical
aspect’ or ‘clinical implications’ of a phenomenthrat also has an overt ‘religious aspect’ or ‘spai-aesthetic
implications’. Given the cross-cultural prevalerafereligious healing, the ubiquitous interrelatiohreligion

and healing, and the fact that both religion andlioiee address basic existential problems of lifd death, it
can be argued that the category of the ‘sacred’ beajust as fundamental to our understanding oftthead
healing as the categories of ‘disease’ and ‘illhessomplete account of religious healing, thenystnot only
examine the construction of clinical reality witbspect to medical motives, but also the constmatiosacred
reality with respect to religious motives” (Csord®87: 1).
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comportamentos tidos como tecnicamente irrelevangssabelecendo uma espécie de
continuo (quando ndo uma oposicao aberta) ente dets extremos. Sob este ponto de vista,
0S comportamentos mais “pragmaticos”, justamentgueomenos imbuidos de “misticismo”,
“religiosidade” ou “irracionalismo”, seriam passivale apreciacdo em separado, podendo
receber o status de medicina “empirica” ou “populdlo dmbito de minha pesquisa de
campo, um exemplo de aplicacdo dessa logica é patamento de alguns agentes de saude
que desdenham do valor terapéutico dos procedimentégicos” indicados pelos pajés a
seus clientes (defumacgdes, banhos, lavagem de gegcaspas com determinadas substancias
etc.), mas eventualmente reconhecem a eficicieclhias e remédios (tanto naturais como
alopéticos) receitados, dissociando artificialmente sentido de que esta cisdo ndo encontra
paralelo entre 0s pajés e seus clientes) aspesipersticiosos” e “empiricos” dentro de um
mesmo conjunto organico de préaticas. Esta dicotgpeianeia a maioria das distingdes
classicas entre “religido” e “magia”, com a magiado equiparada a uma espécie de proto-
ciéncia ou “ciéncia bastarda”, para usar a expeoes Frazer (Malinowski 1965, 1974;
Tambiah 1990). Embora a distingdo entre religidmagia ndo seja de uso corrente na
antropologia contemporanea, a oposicao técnicdérueo ainda esta sujeita a reaparecer,
aqui e ali, sob a forma de uma oposicado entre a&spéndo-rituais” e “rituais” — com a
religido e a magia agora subsumidas sob a rubeicérga de “ritual”.

Distingbes baseadas no carater mais ou menos ¢técde determinadas praticas
rituais, geralmente feitas de forma pouco criteriespouco atenta a realidade etnogréfica,
podem servir, no melhor dos casos, para “dignificar “legitimar” certos aspectos das
formas de cura tradicionais, tentando reconhedasmeembrido de formas terapéuticas mais
“racionais”; na pior das hipoteses, podem servirapambasar logicas voltadas para a
desqualificacdo, condenacdo ou até mesmo paraegoizao aberta de certas praticas rituais.

Nesse sentido, é importante notar que a separa¢@onsagia e religido foi um dos principais
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operadores conceituais nas primeiras analises ‘@itastificas” dos cultos de possessao no
Brasil, a partir principalmente da obra de Nina fRpees e Arthur Ramos; ambos, ndo por
acaso, tributarios de um paradigma “medicalizade’analise da experiéncia religiosa afro-
brasileira. Essa separa¢do conceitual — que apaaedeém, embora por caminhos bem
diferentes, na obra de Roger Bastide — serviu,eeptrtras coisas, para opor certas
modalidades de cultos de possesséo tidas comd'meliggosas”, especialmente o candomblé
baiano de nacéo keto, a certas praticas “sincgdtam carater mais “instrumental”, entre elas
o catimb6 e a jurema (Rodrigues 1935, 1977; Rar888;1Bastide 1959, 1971J.No caso
maranhense, essa oposi¢cao aparece, embora corntedati@as peculiares, sob a forma de
uma oposigao entre o tambor de mina, especialneemtguas vertentes mais “ortodoxas”, e as
praticas dos pajés e curadores.

Outra limitacdo de certas vertentes da antropologidica consiste na ado¢do daquilo
que Csordas e Kleiman chamarammdedelo clinico de eficacia terapéuticaou seja, a
tendéncia a analisar o processo de cura com basem&manalogia entre o curador e um
médico que estd tratando um paciente individualude doenca especifica, com um
tratamento especifico, a espera de um resultadoitdef (Csordas & Kleiman 1996). No
mesmo sentido, um aspecto que também merece sentdew é a incapacidade de certas
vertentes da antropologia médica em incorporar tegdes mais amplas de “cura” e
“tratamento”. os curadores do Maranhdo, a exempl@ue ocorre em rituais de cura em
outras regides do Brasil e do mundo, “curam” nédo psdturbacbes psicolégicas ou

fisiologicas, mas também problemas conjugais, firans etc. Em ambos os casos, 0 que

18 Veja-se por exemplo este trecho de Bastide, referse ao catimbd: “A cura de doencas é uma fiaadid
essencial dessa religido; os Espiritos ndo sdo dumme terra para serem adorados, mas para ate@sler
necessidades da clientela religiosa — o sincretigmievado muito longe — a magia domina a religiao
propriamente dita. O candomblé, ao contrario,aaitie preferéncia as técnicas africanas — a relapiina a
magia — o sincretismo € menor e ndo aparece veardammte sendo fora do cerimonial africano, na wtes
particular — a cura das moléstias ndo é essenqulr econseguinte ndo faz tanta concorréncia a nmedic
cientifica quanto o catimb6” (Bastide 1959:11-1Pgara uma critica da ideologia presente na oposicdo
magia/religido no campo religioso afro-brasileirer Capone 2001 e M. Ferretti 2001.
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esta em questdo é uma concepcédo demasiado rdstraatropologia médica como o0 mero
estudo de sistemas e préaticas médicas “alternaivai®medicina.
* % *

Brinquedo de cura@ uma expressao usada com freqiéncia para s& eafgrrituais
festivos dos pajés maranhenses, e creio que eapdessorma bastante feliz &thos da
pajelanca. O uso de expressBes cobroquedo ou brincadeira como ja mostrou
Mundicarmo Ferretti, esta ligado a estratégias rd¢éepdo contra a perseguicdo policial, na
medida em que era utilizado, desde pelo menosabdim século XIX, para encobrir praticas
religiosas sob o manto de diversdes profanas (Metfe2000a). Por outro lado, a expressao
brinquedo enfatiza de modo muito apropriado o carater ludios rituais de cura. Essa
ludicidade, contudo, deve ser colocada em seu dedodtexto: trata-se de urbaincadeira
séria Nesse sentido, a pajelanca tem muito em comum divensos folguedos populares
maranhenses que envolvem devocao religiosa, caoumba-meu-boi e o tambor de crioula,
que também sdo chamados por seus praticantbardpiedoou brincadeira Como ocorre
em muitas outras formas de cura ditas “tradiciénais“alternativas” — isto é, aquelas que
estdo a margem da biomedicina — na pajelanca memaehé muito dificil distinguir com
precisao onde termina o “sagrado” e onde comegaajdno”.

Em que consiste esbancadeira sériaque é a pajelanca maranhense? Talvez seja util
partir de uma comparacao da pajelanca com o tad#wonina, manifestacéao religiosa afro-
brasileira predominante no Maranhdo. Tomemos aswvie de Dona Mundica de
Averequete, dancante da centenaria Casa de Nagbdes mais antigos terreiros de tambor
de mina do Maranhao - que foi muita amiga de séwozloho Venancio, curador que me
contou essa historia:

Ela me disse uma vez: meu irméo, a pajelanca € pea@da que a mina, mas é
mais leve; a mina é mais leve que a pajelancaémasis pesada. Eu perguntei o

que ela queria dizer com aquilo e ela me disseagdanca da pajelanca é mais
pesada, mas 0s preceitos sdo mais simples. E rd@aléassim, eu fazia pajelanca
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agui que comecava as nove horas da noite e i@igtéis sete horas da manha, um
encantado atras do outro, cada encantado uma riiite sem repetir. E ndo
demoravam ndo. A linha de cura € muito grande. d@na € aquela dancinha
assim; nao é tao alvorocado. Mas os preceitos si&o mais complicados, e cura
ndo, ndo tem mistério.
E possivel desenvolver essa oposicdo esbocadaqu Bundica, opondo um modelo de
religido de “preceitos”, como o tambor de minapamodelo de religido cuja linguagem seja
relativamente pobre em conteldo seméantico, masericaxpressividade ilocucionaria, para
usar o termo cunhado pelo filésofo analitico JAustin (1962). Esse modelo implica uma
visdo comprometida com os aspectos pragmaticod@ paticos dos rituais.

No ambito dos estudos antropolégicos sobre ritwddpordagens centradas na
performance tendem, de modo geral, a ver os ritnds como simples expressdo de
determinados valores culturais ou mera atualizag@oestruturas sincrbnicas ou mapas
cognitivos, mas como um conjunto de atividades ge&liza mudancas efetivas nas
percepcdes e interpretacdes das pessoas, agindoospiundo tal como ele é experimentado
culturalmente Muitas destas abordagens refletem a influéncia azion de “proferimento
performativo” performative uttterance)desenvolvida por Austin. A idéia central por tras
dessa nogcdo — o reconhecimento do carater insttamela linguagem, ou seja, o
reconhecimento de qus palavras podem realizar coisageve um impacto profundo sobre
os estudos de ritual e motivou uma série de imptasadesenvolvimentos tedricos. Uma
contribuicdo fundamental foi dada por Stanley Tahh{1985d), que aplicou as idéias de
Austin ndo s6 a linguagem ritual, mas aos atoaistcomo um todo.

Na formacao do que poderiamos chamar - para usiatade um artigo de Tambiah -
deabordagens performativao ritual, diversas linhas de pensamento convergaaartir de

certas afinidades, entre as quais merece ser ddatagma visdo critica das abordagens

semanticas do ritual. Estas abordagens tendentaa t® rituais essencialmente como uma

9 Doutrina é o termo mais usado para os canticos rituaisdosvios terreiros maranhenses, sindénimo de
cantigaouponta
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descricédo, expressao ou transmissao de idéiassama a eficacia dos simbolos como uma
questdo antes de tudo textual e, consequentencenieebendo a tarefa do antrop6logo como
a tentativa de decifrar a mensagem transmitidaspsistemas simbdlicos, tal como se
apresentam na atividade ritual (Bauman 1992; Seliiefl996: 59-62).

Em contrapartida, abordagens centradas na perfeartandem a ver os rituais como
processos continuos de construcdo e re-constregsiesl sistemas simbdlicos, atribuindo aos
participantes papéis ativos nesses processosan@oifn tendéncia de lidar com a nogéo de
“sistemas simbdlicos” e outras nocbes semelhargeformna excessivamente monolitica e
reificadora. Sob esse ponto de vista, o ritual c@uaunica conceitos, mas produz signos em
padrbes estruturados que por sua vez desencadeijpeniémcias significativas para 0s
participantes; o aspecto comunicativo do ritual ubosdinado, assim, a dimensdo da
experiéncia vivida pelos participantes: “Perfornedoes not construct a symbolic reality in
the manner of presenting an argument, descripporgommentary. Rather, it does so by
socially constructing a situation in which the papants experience symbolic meanings as
part of the process of what they are already do{Bghieffelin 1985: 709).

Entre os diversos desdobramentos da nocdo de mparioe no campo da
antropologia, um dos mais fecundos, para aquelesejdedicam ao estudo de rituais de cura,
€ aquele que pretende conjugar abordagens centred@gerformance com determinadas
vertentes da antropologia médica. Partindo do ppesso de que todo ritual de cura — seja
uma cirurgia em um moderno hospital, seja uma dt@su uma benzedeira, seja um
exorcismo em uma igreja neopentecostal — envolygecass expressivos, dramaticos e
estéticos, conjugar a dimensao da performance cdimensao médico-terapéutica significa
analisar em profundidade como estes aspectos aeiomdm entre si, como exprimem e
moldam determinadas concepc¢des de pessoa, de salel@loenca, e como participam do

processo de cura (Laderman & Roseman 1996).
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Ao ampliar o foco de analise para abarcar o modoocas crengcas ganham vida e
galvanizam a realidade social, abordagens centmaagserformance permitem uma visao
mais ampla e dinamica dos rituais de cura do queppetivas voltadas principalmente para o
conteudo do sistema simbdlico, que quase sempirisEM a tentar mostrar como tais rituais
fornecem uma solucao légica e simbolicamente plalgiara uma situacdo problematica
(Schieffelin 1985: 712). Considerando que a efeéids rituais de cura esta diretamente
relacionada ao modo como a pessoa que esta satatiatparticipa e é envolvida no processo
terapéutico, é possivel entdo lancar um olhar ataisto sobre a fenomenologia do curar e ser
curado; nesse sentido, abordagens performativitades para a experiéncia da cura, vém
opor-se a maioria dos relatos antropoldgicos tradiéés de rituais de cura, que prestavam
mais atencdo aquilo que é feito aos participantesque aquilo que os rituais de fato
significam para eles (Csordas 1996:94-95).

Entre os principais ganhos epistemoldgicos de agems performativas dos rituais de
cura, esta o reconhecimento da natureza peculiesi€etuais, permitindo uma leitura mais
sofisticada e abrangente do que aquelas que apopta o0 “irracionalismo” dos
participantes ou para o carater meramente simbolicometaférico da agao ritual. Os rituais
de cura sao tocuspor exceléncia de um problema classico na antrggolexplicar porque
as pessoas continuam a realizar ritos que empieicpodem produzir resultados falsos. Ao
reconhecer que os rituais de cura envolvem atdsrptivos cujo sentido positivo e criativo
e cuja validade persuasiva sdo obscurecidos senfeudmetidos ao tipo de verificacdo
empirica associada a atividade cientifica, podemem®nhecer a forca ilocucionaria e
instrumental desses rituais; isto €, 0 modo pecpkto qual determinadas formas simbdlicas
ao mesmo tempo fazem pressuposi¢cdes sobre o0 modopacoisas realmente sao, criam um
sentido de realidade, e agem sobre o mundo tal @@ experimentado culturalmente.

Nesse sentido, obedecem a uma légica prépria, e eséo sujeitos aos critérios de
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falseabilidade da ciéncia ocidental, embora deteduos rituais ou aspectos destes rituais
possam ser considerados falhos ou ineficazes perpsaticipantes (Tambiah 1985b; 1985d).
Quando se tenta analisar a eficacia dos rituai€uta sem levar em conta seu carater
performativo, é dificil fugir do recurso a mecaniemnao-especificos, como “sugestao”,

“catarse”, ou “efeito placebo”. Estes mecanismosib@a possam ser Uteis para a
compreensao de determinados aspectos dos rituatsirde trazem contribuicdes bastante
limitadas para a compreensdo de sua especificidatddermos nao-clinicos (Csordas &

Kleiman 1996).

Essas consideracdes tornam-se tanto mais relevaoi@sdo se constata que o
processo terapéutico nas formas tradicionais de warmaioria das vezes inclui ndo sé o
controle da perturbacdo, mas também um outro aspéeiqiientemente ignorado pela
biomedicina: atribuir sentido a experiéncia daydcao vivida pelo individuo (Kleinman &
Sung 1979). No ambito da antropologia médica, ce@sppersuasivo da performance é
central para certos modelos de analise do prodesapéutico que enfatizam os recursos
retdricos utilizados nos rituais de cura com o jede modificar o conjunto de premissas
sobre a natureza do mundo que permite a uma pessdaer tanto o comportamento dos
outros como o resultado de suas préprias acOess Egidelos, derivados em grande medida
da obra pioneira de Jerome Frank (1973), véem conmumincipal efeito do processo
terapéutico a transformacdo do significado da peafio para aquele que esta sofrendo.
Nesse sentido, os rituais de cura sao entendidosardo uma repeticao litirgica, mas como
uma acao social intencional voltada para a quadidad contetudo da experiéncia, enfatizando
assim o caréter criativo da performance ritual (@a® & Kleinman 1996:14; Csordas 1983).

A incorporacdo a andlise antropolégica da dimensatica e ativa do ritual (indo
além da énfase na dimensédo textual, que muitass\ezaba por gerar uma interpretacdo

excessivamente intelectualista dos fendmenos egigjldraz como implicacdo uma maior



28

atencao aos aspectos sensoriais, emotivos e cisrparaxperiéncia ritual. Nesse sentido, um
aspecto das abordagens centradas na performancmeareee destaque é sua tentativa de
fornecer um idioma analitico adequado para faléres@s dimensfes nao-intelectuais da
experiéncia ritual. Pode-se dizer que tais abommgmntribuem assim para uma teoria
abrangente do processo terapéutico, na medida eneqtam elucidar os modos de mediagao
entre os diversos dominios - morais, sociais, lfigicos — envolvidos na experiéncia de cura.
Embora a linguagem tenha sido tradicionalmente taplancomo o mediador por exceléncia
(Lévi-Strauss 1996b), estudos mais recentes técntitie de forma cada vez mais sofisticada
0 papel da musica e de outras formas de experié&®griaorial no processo terapéutico,
mostrando que esta é uma area de pesquisa extratsapnemissora (Bahr & Haefer 1978;
Kapferer 1983; Roseman 1991; Laderman 1991; Bi§§s).
* ok ok

“De todas as ciéncias, a antropologia € sem duuidea, no transformar a mais
intima subjetividade em instrumento de demonstratgetiva”’ (Lévi-Strauss 1978: 32). Em
poucas palavras, Lévi-Strauss resume assim a tens&ttutiva fundamental da antropologia
como campo do conhecimento. Essa reflexdo enceatr@aquilo que James Clifford (1986:
109) denomina de “the discipline’s impossible afterto fuse objective and subjective
pratices”. O que esta em jogo é uma contradicae @stimperativos metodoldgicos de uma
disciplina que se pretende “cientifica”’, e a sdlidddle necesséria para dar conta
adequadamente da experiéncia humana, que afinah&téia-prima com a qual lidam os
antropoélogos.

No plano da construcdo da etnografia, essa cogiadieflete-se na tensao entre
diversos modos discursivos possiveis, diversaseiras de dizeo que o autor tem a dizer.
As fronteiras entre esses modos discursivos saofiriéncia ténues, e a imensa maioria

dos etnografos transita em maior ou menor graw@oos deles, as vezes simultaneamente.
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N&o obstante, talvez fosse Util, para propositoarddise, pensar nas etnografias como textos
que oscilam entre dois extremos: por um lado, useudso mais “cientifico”, objetivista,
genérico, distanciado e impessoal, baseado nosmeér® na retorica realista das ciéncias
naturais, que delas toma emprestado conceitos ooljetq fato, descricde inducéq
generalizacap verificacdq experimentoe verdade e que poderiamos chamar, seguindo
Renato Rosaldo, deormas classicasla etnografia (Tyler 1986:130; Marcus & Cushman
1982; Rosaldo 1993); por outro lado, um discursas Migerario”, subjetivista, pontual e
pessoal, mais identificado com as humanidades d@opn as ciéncias naturais.

A partir dos trabalhos pioneiros de MacLuhan, Fatica Derrida, sabemos que um
texto ndo pode ser considerado apenas como umpakiccomunicar o que é descoberto por
outros meios; um texto € um objeto, uma praticag tomma que por si s6 ja& comunica certas
idéias, de modo independente do “contedido” queesspr Em outras palavras, “the way of
saying is the what of saying” (Geertz 1988:. 68). tdato que se segue, utilizei com
frequéncia o modo narrativo, entendendo o tenanoativa ndo em seu sentido mais amplo,
como sinbnimo dediscursg mas em um sentido mais restrito, como histérian do
mindsculo, como exposi¢do de acontecimentos, afdtes, e particularidades relativos a um
determinado assunto, geralmente, mas ndo necessatg em ordem cronoldgica,
implicando a organizacédo desses elementos a gartim enredo ou trama, e apresentada na
primeira e/ou terceira pessdd€ssa escolha merece algumas consideracées.

O uso da narrativa, diz Renato Rosaldo (1993: ¥&j;1pode facilitar a analise de
processos sociais dificeis de perceber atravésatass classicas da etnografia. Em especial,
pode representar de maneira mais adequada os setusre intencdes dos atores sociais, na

medida em que estd mais préoxima da experiéncia mmsurgindo assim como um

% Essa definicdo tem como referénciaBioionario Aurélio da Lingua Portuguesaa classificacdo proposta
pelo tedrico literario Gerard Genetp(dRosaldo 1993: 239).
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contraponto aos imperativos objetivizantes e amuisamento do discurso “cientificé” A
propria etimologia da palavrarrativa, segundo Victor Turner, parece apontar na direlgdo
uma relacdo privilegiada com a experiéncia huni@higuns, como Hayden White (1990),
chegam a considerar a narrativa como um modo deiraa experiéncia humana em uma
forma assimilavel a estruturas de sentido que sHalrgente humanas e ndo “culture-
specific”. Citando Barthes, White argumenta queagativa pode ser traduzida sem danos
fundamentais, ao contrario de um poema lirico owmediscurso filoséfico. Creio que € a
essa dimensao a que se refere Eduardo Viveirosade#oC em depoimento registrado por
Paulo Roberto Albieri Néri (1990: 65): “Assim conooritmo musical ndo é sendo uma
elaboracao do ritmo biol6gico, de certa maneirgraativa € uma espécie de masica da vida,
ela é uma elaboracdo dos ritmos naturais da vidargra em conexao muito mais direta com
o leitor do que a obra abstrata, a obra cientifita, qual se trata de um fenémeno

essencialmente extra-narrativo.”

2l Expressando um ponto de vista essencialmente samelho de Rosaldo, mas raramente explicito em um
trabalho académico, o antropdlogo Vagner Gonc¢alaeSilva narra em sua tese de doutorado a “esqeizat
resultante da aplicacdo das normas classicas dgrafia e sua tentativa de contorna-la através sio da
narrativa: “O esforco dos antropologos em fixaraarativa etnografica numa forma impessoal, genégica
objetiva impede, muitas vezes, que autor e leitegjam, também, como decorrente de experiénciapsse
contextuais particulares de interlocugdo entretmpalogo e os membros dos grupos pesquisadog&if. neu
primeiro texto etnografico também enfrentei essfisuttlades para representar, através de escritsggifica,
dimensdes mais sensiveis vividas na experiénczadpo. Com o objetivo de expor as transformacdeaisi
presentes no desenvolvimento do candomblé no dontgbano de uma metrépole, descrevi aquilo que
interpretava como sendo a ‘estrutura ritual’ destayido distanciando-me consideravelmente dosecmius
através dos quais esta estrutura foi percebida@atada em mim. Ou seja, transformei experiénmasretas e
circunstanciais dos significados desta religidotermos abstratos mais adequados a argumentacéated
organizacdo do discurso cientifico que pretendigrfaDescontente com os resultados desta ‘objéivata
religido, porque retirava alguns conteldos queajdgimportantes para compreendé-la, resolvi colooar
‘adendo’ ao capitulo no qual apresentava estatesdruitual relatando as condi¢des de realizacdandéori
ritual do candomblé em que se“da de comer a cabed@’adepto, fortalecendo-o com ervas e o sangue de
animais sacrificaddsao qual eu havia me submetido num periodo amtei® minha pesquisa com o
candomblé” (Silva 1998: 79-80).

22 « ‘Narrate’ is from the Latinnarrare (‘to tell’) which is akin to the Latirgnarus (‘knowing’, ‘acquainted
with’, ‘expert in’) both derivative from the Indaieopean roognéa (‘to know’) whence the vast family of words
deriving from the Latincognoscerg including ‘cognition’ itself, and ‘noun’ and ‘pnmun’, the Greek
gignoskein whencegnosis and the Old English past particijecnawanwhence the Modern English ‘know’.
Narrative is, it would seem, rather an appropriaten for a reflexive activity which seeks to ‘kno¢éven in its
ritual aspect, to havgnosisabout it) antecedent events and the meaning oktbuentsDrama itself is, of
course, derived from the Gredkan (‘to do or to act’); hence narrative is knowledged/orgnosig emerging
from action, that is, experiential knowledge” (Tar©981: 163).
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Dizer que a etnografia classica padece de cenumtibes e que a narrativa pode ser
uma maneira de contorna-las ndo significa dizer gupresenca da narrativa em uma
etnografia determina, por si mesma, uma concepc&oosn “objetivante” da tarefa
etnogréfica, e uma maior sensibilidadagencydos atore$® A questéo central é saber como
essa narrativa € construida,com que fing utilizada. “How social descriptions are read
depends not only on their formal linguistic propestbut also on their content and their
context. Who is speaking to whom, about what, fdmawvpurposes, and under what
circumstances?” (Rosaldo 1993: 54)

Neste trabalho, tentei utilizar a narrativa comoraodo de tentar contornar uma visao
ao mesmo tempo totalizante e compartimentalizagoeacaracteriza grande parte dos textos
produzidos no campo das ciéncias sociais. Por fafternativos” ou “pds-modernos” que
sejam, os textos antropoldgicos poucas vezes aacdpaentacdo de se aproximar de seus
temas através da abstracdo de dominios da vidal,sabstracdo que se expressa de modo
mais nitido na forma como sao definidos e estrdagaos capitulos de uma monografia
académica.

An anatomy of ethnography’s essential fiction révethat the “social whole”

consists of parts, and it is in terms of the pamblg relationship (formally called
the mereological relation) that the many theoréacguments within ethnographic

23 A narrativa ha muito tempo tem estado presenteetrasgrafias, assumindo quase sempre, contudo, um
aspecto secundéario e subsidiario. Entre as fung@dscibnalmente preenchidas pela narrativa, estidea
afirmar retoricamente a autoridade do etnégrafeu- éstive |a, posso contar porque vi’ (Pratt 188632) - e

de fornecer exemplos escolhidos a dedo para derapist no pior dos casos, “validar”) as teoriaadas pelos
antropélogos. No estrutural-funcionalismo britanigor exemplo, as narrativas ndo sdo o objeto diésanmas
apenasapt illustrations como dizia Max Gluckman, para os esquemas caragiformulados pelo pesquisador.
A partir da constatacdo das limitacGes dessa prigpe Gluckman e seus alunos desenvolveram o que s
convencionou chamar dendlise situacionalou extended-case metho8egundo essa perspectiva, a analise
etnografica deve ter por base os casos concregistrelos pelo etnégrafo, a partir da premissa uke @
regularidade das rela¢gfes sociais (i.e, a estjutieae ser descoberta a partir desses casos as)ceeo
mesmo tempo neles demonstrada (Gluckman 1967; \é&eel 1967). Embora extended-case methdenha
representado um avango metodoldgico importantereéigp reconhecer que, ndo obstante, mantém istacta
certas premissas positivistas caracteristicas tdotwsl-funcionalismo. A analise situacional irnchs vozes das
pessoas estudadas e descreve situagdes vividas pessmas, mas as narrativas dai resultantes wamtia
servigco de uma concepg¢do do conhecimento antropolé@gn termos de uma “ciéncia” com o mesmo tipo de
estrutura légica e objetivos das ciéncias natuldésse sentido, as narrativas presentes nos esiedoaso
continuam sendapt illustrations embora mais longas e sofisticadas, para a arddistndgrafo (Ellen 1984:
20-21; Bond 1990: 279-280).
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writing are phrased. Whether the parts are takdxetpersons, groups, institutions,
symbols, combinations of these or something elsieegn it is usually asserted
that the “social whole” is made up of just thesertgpaFurthermore, the
ethnographic text is made up of parts or “chaptérat are compilations of many
disparate observations of behavior, language,lritlence, arte and other aspects
of expressive culture, spatial dispositions, repast these, and so on. (...)
Chapters and divisions of books reflect an ideacaiety as a “sum of parts”. As
the social whole is held to be composed of mutuddliermining parts, the textual
whole is held to be composed of these textual feagm The apparent wholeness
of society, then, emerges form this process okctihn and combination, and may
have more to do with the manifest and concrete @rteds of the book that is itself
constructed from parts (Thornton 1988: 290).

Ora, toda narrativa abre-se para muitos plangsmde ser desdobrada para falar de
muitas coisas. Em cada parte do texto, procureicgelar historias que, embora dizendo
respeito ao todo, se prestassem melhor a esclatetenminados aspectos do tema tratado
naquela parte do texto. Assim, embora cada capitnloa uma énfase distinta, espero poder
transmitir uma visdo mais completa e abrangente fdtss ao narra-los tal como me
apareceram em sua inteireza, em vez de pincamrodéatum caso, aquilo que me interessa,
deixando o resto de lado. E 6bvio que qualquermgio implica sempre uma selecéo, mas fiz
0 que estava ao meu alcance para desvincular meswmshas de propdsitos teleoldgicos;
meu objetivo € fornecer narrativas completas eligieis em si mesmas, e ndo meros
“exemplos” de fendbmenos ou processos mais geraisdas resultados desse procedimento é
gue o texto também pode ser lido “em espiral”, w®a que 0S mMesmos temas ou aspectos
podem reaparecer sob angulos diferentes em momdiviesos. Procurei, assim, conciliar
uma certa organicidade do texto com a extraordirmégueza da vida social, riqueza frente a
qual este texto sera, na melhor das hipotesesalidopeflexo.

Em suma, procurei utilizar a narrativa ndo apenasocforma de apresentar elementos
suficientes para discutir de forma mais concretmrabs interpretacdes dos dados obtidos,
mas também como um modo de tentar preservar minémizno tom e as particularidades de

cada situacdo descrita, aquele algo intangivel spigerde quando utilizamos somente

abstracdes e generalizacbes e que, ndo obstatde, ifportante para uma compreensao
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profunda do que quer que seja. Acredito que atnzarpode e deve ser utilizada ndo apenas
como um mero “tempero” para humanizar um discurs®d g quer cientifico, mas também
como um instrumento cognitivo importante e um mdggursivo perfeitamente legitimo em
si mesmo, na medida em que se preste ndo apemgsesentarmas também avocara
experiéncia das pessoas, e ao fazé-lo ndo estejalada exclusivamente a propdsitos
meramente ilustrativos.

Conferir uma autonomia relativa as narrativas, iesNando-as sempre que possivel
de fins teleoldgicos, implica também, espero, foemenais elementos para que o leitor possa
formar suas préprias convicgdes a respeito dossdedaterpretacées apresentados. Como
aponta Sanjek (1990), as fontes dos antropdlogaseqnunca estéo diretamente disponiveis
para uma releitura, ao contrario das fontes dofigstor, por exemplo, mas isso nao significa
que a validade do trabalho antropoldgico dependizamente de nossa confianca na boa-fé
do autor. Se, como quero acreditar, a credibiliddeleum trabalho e a plausibilidade das
interpretacfes nele contidas deve depender nda stakza, consisténcia e coeréncia logica
da argumentacao do autor, mas também do mateni@jréifico apresentado, é desejavel que
esse material seja usado da forma menos “instraffient teleoldgica possivel, e que haja
transparéncia ndo s6 sobre o modo como os dadwos fastidos, mas também sobre a relacao
dialética entre o material e suas interpretac@ms, sma separacao tdo estanque a ponto de
consagrar a distingdo estéril e artificial entrimbgrafia”’ e “teoria”.

A apresentacdo de “casos” nem sempre € uma gadmti@nsparéncia do material
etnografico, especialmente quando se poupa o liétalados considerados irrelevantes para o
argumento desenvolvido e quando o discurso dosciparites aparece sob a forma de

parafrase. Muitas das entrevistas que realizeisesdasdes de que participei foram filmadas

24 A distingdo entraepresentacice evocacdoemana dos trabalhos de Richard Price, especianidabi’s
world (1990), em que o uso radical da multivocalidadeatiza e a presenca de grande quantidade de alateri
“bruto” estimulam a fragmentacéo do poder da idedtautoridadedo autor e convidam o leitor a participar
mais ativamente do processo de interpretacao.
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ou gravadas, e sempre que possivel evitei 0 upardérases, optando por transcrever trechos
(as vezes longos) de conversas e depoimentos.dent®ique ndo pretendo transmitir ao
leitor minha responsabilidade inevitavel pelas B& e interpretacdes presentes neste
trabalho, mas ficaria satisfeito se as narratiysiesentadas pudessem alcancar vida prépria e
se prestar a leituras distintas (e, espero, congitares) das minhas.

The last but not the leagjpstaria de acrescentar mais uma dimensao a efisxées.

O fato de que a incorporacdo de narrativas a edfiagquase sempre torna os textos mais
agradaveis de serem lidos (e espero nao estar sgndodo a regra!) ndo €, de modo algum,
um aspecto trivial. Estando a narrativa mais préxéuos “ritmos naturais” da vida, para usar
a expressao de Viveiros de Castro, e ndo sendgyienipio, incompativel com a producédo
de conhecimento dentro dessa “indisciplinada dis@pa que chamamos antropologia, ndo
tenho porque considerar que o preco da profundidadem texto € sua ilegibilidade e sua
aridez. A pergunta feita por Mary Louise Pratt spesto das etnografias ha quase vinte anos
continua, infelizmente, mais atual do que nuncaowione asks constantly, could such
interesting people doing such interesting thingsdpce such dull books?” (Pratt 1986: 33).
Nesse sentido, acredito que a incorporacdo dativareaetnografia seja um passo importante
na direcdo de uma antropologia “politicamente dedtaa, no sentido de Leenhardt, de
tentar produzir textos etnograficos que sejam rizaificiente para dizerem alguma coisa
para o povo descrito (e ndo apenas para a com@niaaitiopoldgica ou o publico leitor
ocidental) e terem bastante sentido para despetanteresse” (Fischer 1985: 65).

Na verdade, chamar a atencdo para a forma comoraiva pode ser construida e
incorporada a etnografia significa ndo s6 reconhadensao a que nos referimos paragrafos
atrds, mas afirmar que, ao contrario do que seappsssar, esta tensdo esta longe de ser
resolvida em favor de um dos extremos. Se a cdasdahtidade da disciplina ndo nos permite

hoje discernir com clareza em que consistira exaéeno “discurso antropolégico” no futuro,
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essa situacdo ndo deve ser vista como uma limjtag@s ao contrario como uma
oportunidade de experimentar outras maneiras desitaa entre esses dois extremos - e
acredito que o0 uso da narrativa tera nesse sentiig@apel cada vez mais importante a
desempenhar.
The pretense of looking at the world directly, lm®tigh a one-way screen, seeing
others as they really are when only God is lookisgndeed quite widespread. But
that is itself a rhetorical strategy, a mode ofspasion; one it may well be difficult
wholly to abandon and still be read, or wholly taimain and still be believed. It
is not clear just what “faction”, imaginative wng about real people in real places
at real times, exactly comes to beyond a clevarag®; but anthropology is going
to have to find out if it is to continue as an Iigetual force in contemporary
culture — if its mule condition (trumpeted scieistimother’'s brother, disowned
literary father) is not to lead to mule sterilify..) [A tarefa dos antrop6logos§
still to demonstrate, or more exactly to demonstragain, in different times and
with different means, that accounts of how othimesthat are presented neither as
tales about things that did not actually happenr as reports of measurable

phenomena produced by calculable forces, can caonviction (Geertz
1988:141-142, grifos meus).

* % %

A preocupacdo em nao apenapresentarmas tambénevocara experiéncia das
pessoas com quem convivi e aprendi ao longo deani@squisa se expressa também no
modo como texto, som e imagem foram articuladosenésabalho. Como um dos eixos
centrais da tese € a abordagem dos rituais deacpaatir de seus aspectos expressivos e
performativos, o trabalho de campo baseou-se exttgarste nos registros audiovisuais de
rituais de pajelanca (além de conversas e entagyjstresultando em um acervo de
aproximadamente 50 horas de gravacdes sonorasr&2 de filmagens em video e 400 fotos.
A partir desse material, foi feita uma selecdo @mual busquei estruturar o trabalho de
forma a que texto, som e imagem se esclarecam mahia. Nesse sentido, O CD e o DVD
anexos, assim como as fotos presentes ao longextio, tdevem ser vistos conpartes

constitutivasda tese mais do que apenas ilustracdes de argusmeia desenvolvidos.

* k% %
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Esta tese esta estruturada em trés partes. Nai@jntento fornecer um quadro de
referéncia para a pajelanca maranhense, situamistaicamente e esbogcando o contexto
mais geral da religiosidade popular do Maranhapif{el 2), para em seguida oferecer uma
breve introducdo a paisagem e as relacdes soagstgs na regidao de Cururupu, bem como
uma visdo panoramica sobre o0s pajés e suas prétapiulo 3), que serd aprofundada e
complementada nos capitulos subseqientes. Na separté, me concentro nos processos de
socializagdo, aprendizado e iniciacdo na pajeldogpitulo 4), na descricdo das redes de
sociabilidade formadas em torno dos pajés (capBu® em uma introducdo a sua atividade
terapéutica (capitulo 6). Na terceira parte, paltodescricdes detalhadas de dois tipos
diferentes de rituais de cura para oferecer umbsangerformativa da pajelanca, tratando-a
como um género expressivo com recursos estilistispscificos. Tendo como referéncia uma
chamada(capitulo 7) e unservico de tambofcapitulo 8), discuto também diversos aspectos
das préticas dos curadores e apresento uma sé@iesde/acdes sobre as caracteristicas gerais
da pajelanca, com destaque para seu estreito aganmeénto entre dimensdes “sagradas” e
“profanas”. Por fim, um capitulo final procura netar os temas centrais aqui sugeridos e

resumir as principais conclusdes substantivasatmlino.
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E Pajelanca

No dia 24 de abril de 1878, as trés horas da tardegpitdo Feliciano Xavier Freire Junior,
comandando uma forca de 38 homens, invadiu o @&kgilombo Limoeiro, localizado nas
matas perto do rio Maracassumé, proximo a frontirdaranhdo com o Para. O quilombo,
reflgio de vérias centenas de negros, era um welhbecido das forcas governamentais e ja
tinha sido invadido uma vez em janeiro do mesma Allomomento da invasdo, 0S negros
participavam de uma cerimbnia comandada por seu, ligstevao. Diz o Capitdo Freire em
seu relatério:
E para notar-se, que ocasido de sitiar-se a raadhagreto Estevdo, estava ele
presidindo uma festa dpajés Formados os calhambolagu[lombolag em
circulo, o preto Bernardo ocupava o centro, e lolmtgralmas, cantava - eu ja vai
no céu, eu ja vem do céu - e os mais faziam canhialBernardo na sua volta do
céu de fingir-se sonambulo e, entdo, revelar ordytporque tudo lhe havia dito
Santa Barbara com quem havia conversado (Arauj2: BB grifos meus).

Essa ndo era a primeira vez em que se usava waakyé ao falar dos negros
aquilombados. O comandante da expedicdo antedag Wanuel da Cunha, mencionava a
existéncia de

Duas casas destinadas a oracdo, a que chamamdeasasto; sendo uma com
imagens de Santos, e outra onde encontramos figxt@avagantes feitas de
madeira, cabacas com ervas podres e uma porcdeddaspde que em tempos
muito remotos os indigenas se serviam como machadagiais a maior parte dos
mocambeiros venera com a invocacdo de Santa Bamaném, ndo passa tudo
isto de uma casa gmjés(Aradjo 1992: 28, grifos meus).

O uso de um termo tupi para falar de cerimoniaizedas em quilombos nao deve
nos surpreender. Referénciaspajés e pajelancasem contexto nédo-indigena podem ser
encontradas desde as primeiras décadas do séXidi&Imencdes explicitas a “pajés” nos
codigos de posturas de diversos municipios maraelsgiM. Ferretti 2001: 35; APEM 1992;
Pacheco 2002). A lei n°® 400/1856, que aprovavaupamstda Camara de Guimarées -

municipio a que Cururupu pertencia antes de senelabrada — dizia, em seu artigo 31: “Os

que curdo de feitico (a que o vulgo da o titulpdgg incorrerdo na pena de cinco mil réis, e
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na falta de meios ou reincidéncia, de 10 a 20 deagrisdo.” Referéncias @iradoresou
pessoas que curam feitis@o abundantes, como por exemplo a lei n° 224/IR#6aprovava
posturas da vila de Viana: “Art. 10 Toda a pessp@ arrogar a si o poder imaginario de
curar feitico sera multada em trinta mil réis, eabro na reincidencia com quinze dias de
prisdo.” A presenca de dispositivos legais semédisaem diversos municipios, como
Guimarées, Viana, Alcantara, Codd, Moncao, Tura@lto Mearim, além da propria capital
maranhense, mostra que a praticaud@r feiticq muitas vezes associada ao teqafg, era
disseminada por todo o estado.

Entre os maranhenses ligados aos cultos afro-@iras) o termgoajelancaremete

difusamente a uma heranca indigena, embora ndoakajao sobre o que de fato essa

7

heranca representa. Se perguntarmos a um curadondie veio a pajelanca, € comum
ouvirmos depoimentos como esse:

Entdo, cura, eu ndo saberia dizer de onde veigpeaei dizer o seguinte: a cura
em si, a pajelanca, ela tem uma origem muito imdig€6 que quando ela sai da
tribo do préprio indio para os curandeiros que mdiam indios, no caso,
descendentes, ela foge um pouco da regra, porqgeaet® o indio la, o
curandeiro, 0 pajé de uma tribo ele entra em transe espiritos de animais, e a
prépria ancestralidade, o curandeiro “rural”, talvendo sei se seria essa a palavra
— que nao é de tribo, ele entra em transe comsvénitidades. Entra em transe
com espiritos de animais e entra em transe tambémoatros espiritos europeus:
turco, francés, portugués, até italiano... ha uegidb de espiritos, e que se
manifestam, e que em épocas passadas ndo entraviagquedo de cura 0S Orixas
e voduns, eu ndo sei agora, se alguém ta se at@éndotrando em transe com
algum orixa, algum vodum, porque isso ndo era d&a&pné? E sim o genfi,
como se fala, quando o gentil sai la do europeuwpraro do tambor de mina ou
da cura, ele fica mais conhecido como caboclo, eanb@o seja caboclo, entdo é
isso ai. Entdo ndo se sabe muito essa origem. diizalésso: ela sai um pouco do
lado indigena, até pela sua forma, das curadeioascurandeiros trabalhar com o
tauari?® com infusdo, de garrafa, raizes e tal, porqué @ forca do poder dos
espiritos, pelas ervas, né, € a medicina tribal,néedicina espiritual, ndo é essa
medicina tradicional, que os homens estudaram,émamsa medicina primitiva. E
isso foi de alguma forma passado para outras pesgmando sao indios, mas eu
acredito que, na maioria, descendentes, netos,illms fde indios, ou foram
vizinhos de alguma aldeia, e foram pegando, poogespirito € um vento, € uma
forca, uma energia, e ele pega em qualquer um gjueneontrando. Ai essa coisa

%5 Sobre ogjentis espiritos de nobres europeus, ver p. 49.
%6 Espécie de cigarro feito com o caule da arvore el nome e usado para defumacao.



39

vai se distribuindo de geracéo pra geracao, mas hojatual, ja ta bem defasado
essa historia, ndo tad bem mais como de outrora.
(Euclides Menezes Ferreira, Sao Luis)

Diversos aspectos da pratica dos pajés parecentaamnalguma maneira para uma
relacdo entre a pajelanca e o xamanismo ameriadisgis especificamente tupi-guarani: o
transe de possessdo com entidades espirituaigsivielespiritos de animais, tidas como de
origem indigena; a utilizacdo de elementos fistaess como de origem indigena, entre os
quais se destacam o maraca e o penacho; a énfaspexto curativo da prética religiosa; a
utilizacéo, na atividade curadora, de técnicastaano de origem indigena, entre as quais se
destacam o soprar fumaca, especialmente de tabaxguccdo de substancias patogénicas
com a boc&’ Octavio da Costa Eduardo, que estudou a religidsicoopular no Maranhao
durante a década de 40, descreve com detalhesenpeedesses elementos e defende sua
origem indigena na pajelanca que encontrou em 8&oelLno interior do estado:

Somecuradoresengage in th@agelanga[sic] dances of Indian origin, this being
the outstanding activity which gives them their eanburing thepagelanca
dances, which are held outside the city,fihgéis, as mentioned, possessed by an
Indian spirit. Under this state of possession heswa client by taking from his
body, as in the interior, a small object, a thameedle, fish scales, or a small
animal, often a lizard, placed in him by black ntagihe dance in which these
practitioners engage reproduces with very slighanges shamanistic dances
among the autochtonous Indians. Such a dance leasdescribed by Wagley for
the Guajajara, one of the tribes which apparentydmitted this shamanistic
tradition to the city people through persons of edixindian-White or Indian-
Negro descent who migrated to the city. Comparinggl&y’s description with
Sao Luiz bic] practices, it becomes apparent that Indian rituas borrowed in
most details. For example, the Guajajpeyé smokes a cigar rolled of native
tobacco with a covering dhuari leaf during the dance; in Sdo Luiz, while the
pagéduring his dance smoked an ordinary commercialrcity@@ name given to it
is tauari. In S&o Luiz, as among the Guajajara, the dancehefpagé is
accompanied by the rhythms of a small gourd rattlmaraca With the Indians, it
is thepagés assistant who plays thearacg whereas, in Sao Luiz it is thpagé
himself who plays the rattle, which is referrecashis “guide”. As in the case of
the citypagé his indian counterpart when possessed suckseuthiject which is
bringing harm to his client (Eduardo 1966:102-103).

2 A partir desses elementos, Galvao (1976: 97-98niapa semelhanca entre a pajelanca cabocla por ele
estudada no Baixo Amazonas e o xamanismo tupi-gijaafirmando que os processos de cura “muito se

aproximam daqueles de grupos indigenas brasileieosas teorias que explicam as doencas permanecem
basicamente as mesmas do amerindio”.
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N&o obstante todos os paralelismos, a longa e legmmteracdo entre grupos étnicos
e sociais diferentes que resultou nos diverso®xue encantados espalhados por todo o
Brasil ndo pode ser reduzida apenas a uma discaseb@® aquisicdo, manutencao e perda de
tracos culturais. Qualquer tentativa de identifitaigens” e de estabelecer fronteiras nitidas
entre as praticas destes grupos é extremamentdemdtica — para dizer o minimo.
Descrever os processos de formacao historica @ééapap maranhense ou de qualquer outra
manifestacdo da encantaria brasileira como fuséesimples de tracos culturais, através de
termos como “sincretismo” ou “hibridagao”, € foreeaim rétulo cdmodo, mas sem grande
poder explicativo. Um caminho mais interessantetinid do pressuposto de que esses
processos ndo foram nunca homogéneos, é tentdifilende forma mais precisa, a partir
dos elementos de que dispomos, as circunstanaaesdicoes de possibilidade da interacao
social entre grupos étnicos e sociais diferentesn@mentos historicos definidos. Nessa
direcdo, é fundamental a contribuicdo de Nicolaw$81999), que defende a necessidade de
uma analise mais complexa do processo de fusde anttrés grandes matrizes culturais
(indigena, ibérica e africana) a partir da congfaiada heterogeneidade de cada uma delas e
do estudo de “estagios de sintese intermediariée ems diversos grupos e subgrupos
envolvidos nesse processo.

Toda a faixa litorAnea do Maranh&do era ocupadairmios tamoios e tupinambas
quando os portugueses por |4 aportaram pela peanvez, no ano de 1531. Suas préticas
xamanicas eram parte de um grande complexo culiypgguarani comum a todo o litoral
brasileiro (Fausto 1992), marcado por uma ideoldgiaura e luta contra a feiticaria cujos
elementos principais eram a possessao ou mediwnadarte do pajé, o uso do maraca, do
sopro de fumaca de tabaco e de técnicas de suogd@ doca (Fernandes 1989; Métraux

1979). O frade capuchinho Yves D’Evreux, que estegeMaranhdo em 1613 e 1614
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acompanhando as tropas francesas que entdo domirzaxegidao, descreve em tracos gerais

as préticas terapéuticas dos tupinambas, nasfiguaigva com destaque o uso da
erva petunintroduzida num canico de que eles puxam as fuspdgacando-as
sobre os circunstantes ou soprando-a mesmo na(cgnestes bafejos lhes séo
muito particulares como ceriménia necesséria parar ©s enfermos, porque vos
0s vedes puxar pela boca, como podem, o mal, ditesn do paciente, fazendo-o
passar para a boca e garganta dele, inchando asuiochechas, e deixando delas
sair de um s6 jato o vento ai contido, causandorgstio igual a um tiro de pistola
e escarrando com grande forga, dizendo ser o neahguam chupado, e fazendo
acreditar ao doente (Evreux 2002: 317).

Outro frade capuchinho, Claude D’Abbeville, assesateve a acdo dos pajés:
Predizem a fertilidade da terra, as secas e asasheio mais. Além disso, fazem
crer ao povo que lhes basta soprar a parte doanéecpra-la. Por isso, quando
adoecem, os indios os procuram e lhes dizem o euters; imediatamente os
pajés principiam a soprar na parte doente, sugando-cuspindo o mal e
insinuando a cura. Escondem as vezes pedacos delgderro ou de 0ssos, e
depois de chuparem a parte doente mostram ess#e0ajvitima, fingindo té-los
tirado dali. Assim acontece muitas vezes curaremyses 0 sdo por efeito da
imaginacao ou pela supersticdo por artes diabdlidalseville 1975: 253).

Essas breves descricdes sugerem uma conexao pajalanca maranhense de hoje,
na mesma dire¢do indicada por Costa Eduardo nbdraateriormente citado. Mas uma
conexdo ndo implica necessariamente uma continelidestorica direta e portanto uma
“origem indigena”, como supde este autor. Como thetna Laura de Mello e Souza em sua
andlise do imaginario magico e religioso no Br@silonia (Souzd986), desde os primordios
da colonizacdo portuguesa os elementos comuns mnitas das praticas e representacoes
religiosas dos colonizadores, dos escravos africanaos indios que povoavam a costa
brasileira permitiram uma certa compatibilidade aumase comunicativa entre essas diversas
manifestacdes. Esta compatibilidade se evidenadedeedo, por exemplo, com a presenca de
portugueses e de “negros da Guiné” entre os addptsaintidads, movimentos messianicos
quinhentistas que surgiram em varias partes dmlitwrasileiro combinando a religiosidade

tupi com reapropriacdes de elementos catdlicomfaail995). Tomando como exemplo uma

técnica tida como oriunda do xamanismo indigemayi€o comum na pajelanca maranhense -
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a succao feita com a boca fiEticos maloficios porcarias - uma analise mais cuidadosa

mostraria que ela “era comum também entre africamgsaticava-se ainda em Portugal - o
que, mais uma vez, aproxima praticas magicas cormawwmiedades tribais e a sociedades
européias da época pré-industrial, lancando pm tepossibilidade de distinguir rigidamente

umas das outras” (Souza 1986:169).

N&o dispomos de muitos dados sobre as préaticagaisl dos maranhenses no Brasil
Colbnia, mas € provavel que o contato e interpagétr cultural entre indios, portugueses e
mesticos, evidente ja nas santidades, ja tivessendelvido as bases de algo semelhante a
uma proto-pajelanca cabocla quando 0s negros éesatlag comecaram a chegar ao
Maranh&o em grande escal&Escravos africanos foram trazidos para trabalharfazendas
da regido desde o principio da ocupacéo portuguessculo XVII (Lisboa 1976: 537-575;
Salles 1988: 1&pud Laveleye 2001: 41), mas somente a partir da amwlda escravidao
indigena e da formacdo da Companhia Geral de Camdoc Grdo-Para e Maranhdo, em
1755, é que o tréfico negreiro atingiu proporcémssieraveis. Com a expansdo do cultivo
do algoddo, arroz e acUcar nas fazendas da Baidmdanhense e dos vales dos rios
Itapecuru, Mearim, Munim e Pindaré, a importaca@skravos tornou o Maranhdo uma das
provincias mais negras do Império. Em 1821, 55%agaulacdo maranhense era composta de
escravos (Assuncao 1996: 434).

Entre os milhares de escravos africanos vindosa par Maranhdo estavam
representantes de muitos grupos étnicos distitdestificar com precisdo a quantidade e o
local de origem desses escravos é uma tarefal dtBodo em vista a escassez de estudos
sobre o trafico negreiro no Maranhdo, as lacunaslatamentacdo existente e o carater

muitas vezes arbitrario das denominactes étnicdmiiatas pelos mercadores e senhores de

%8 Claude d’Abbeville (1975: 65-70) descreve uma idade ocorrida no Maranhdo & época da ocupacéo
francesa e comandada por um néo-indio. Vicentess@lbud Gabriel 1985: 140) transcreve um documento de
1784 em que um sargento do exército descreve dvamemto e participacdo de portugueses em rituaipajés
indigenas no Para.
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escravos; ndo obstante, alguns estudos permitemtgrosuma idéia aproximada da
proveniéncia dos escravos maranhenses. Os esciaymmtados entre 1757 e 1764
procediam de Angola (70%), ou dos portos de Big4&%0) e Cacheu (15%), na Guiné
Bissau (Dias 197@pud Nicolau Parés 1999). Estudo realizado em cerciO8einventérios
nas cidades de Sao Luis e Codo reuniu dados solprevaniéncia de 1.011 escravos,
oriundos de quatro regides principais: Angola/Co(Mf$f6), Guiné (36%), Golfo do Benin
(13%), Mocambique e Camunda (3%) (Eduardo 196@;7A%suncéao 2001). Os registros de
1863 de um engenho acucareiro de Frechal, povga¢xoma a Cururupu, mencionam 110
escravos, dos quais 48 nacionais ou mesticasu{o, mulatq cafuz, 26 da regiao de
Angola/Congo &ngolg congq benguela,cabindg cachey, 9 da Guiné rhandinga fula,
bijagd) e o restante distribuido em denominacdes min@#éou sem denominacdo (PVN
1996 apud Laveleye 2001: 43). Embora os dados nao sejamlugivgs, essa amostragem
parece indicar um predominio de negros proveniedtesul da Africa, especialmente do
antigo reino do Congo e das colonias portuguesadngmla e Mocambique, abrangendo
principalmente os grupos conhecidos caangolg congqg benguela cabindaou cambinda
cachey cassangee mocambique Esses escravos, embora pertencendo a grupostafisti
vindos de uma regido geografica bastante amplélhgaam uma mesma familia lingiistica,
tracos culturais e instituicdes semelhantes, ongpseautoriza até certo ponto a falar em uma
grande matriz comum: o conjunto dos povos bantu.

As praticas e representacbes dos povos banturefdslos pela superioridade
demografica frente a outros grupos africanos, diveinfluéncia decisiva sobre a formacéao de
diversas manifestacfes da encantaria brasileirap dé foi apontado por diversos autores
(Ramos 1988; Carneiro 1991a; Bastide 1971) Enti@tanfato dessa influéncia ter se dado
muitas vezes de forma assistematica e indiretaoposicdo a presenca mais facilmente

identificavel das tradigdes oriundas da Africa eai@l, torna dificil precisar sua extensio e
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impacto. Se os grupos de negros oriundos do queéhoj territério da Nigéria e do Benim

lograram organizar-se em irmandades religiosaslguem origem aos primeiros terreiros de
candomblé, xangd, batugue e tambor de mina, aigsilipde bantu penetrou na sociedade
brasileira de forma muito mais fluida, muitas vezwescindindo de uma comunidade
religiosa de iniciados organizada ou de um espagmdo fixo e estabelecido. No campo dos
estudos afro-brasileiros, isso motivou uma desficedéio da heranca religiosa bantu,
marcada por uma “pobreza mitica”, segundo Arthun&a e pela auséncia de “consisténcia
propria”, segundo Bastide (Cavalcanti 1986). Eseaqudalificacdo contém explicita ou

implicitamente uma referéncia as tradicbes relmgosriundas da Africa ocidental, e nesse
sentido podemos dizer que ha uma certa homologtee ess oposicbes bantu/nago,
umbanda/candomblé e magia/religidao, o ultimo tesvondo valorizado positivamente em

detrimento do primeiro (Dantas 1988; CavalcantiGt @rman 1995; Capone 2001).

Nicolau Parés, em um trabalho precioso sobre @rlasda pajelanca maranhense,
mostra que “a populacéo africana, especialmentelagle origem Congo-Angola e os seus
descendentes, ndo s6 se apropriaram das praticaajeéanca Cabocla, mas também
contribuiram, de uma forma marcante, para a sustitgigdo e posterior evolugcado” (Nicolau
Parés 1999: 1), apontando uma série de paralelisigogficativos entre as tradicdes dos
povos bantu e as préaticas dos pajés maranhenses Raralelismos dizem respeito a um
paradigma conceitual da cura baseada em idéiantdéeiicaria e exorcismo, a técnicas
especificas para tirar o agente patogénico do cap@ mobilidade operacional e
individualismo dos curadores.

Pode-se supor que o universo religioso da maiasagdupos Bantus chegados ao
Maranhdo baseava-se numa ideologia de cura exsiesbalicamente numa luta
contra a feiticaria, em que agentes humanos scemérdiferenciados manipulam
dois campos espirituais opostos numa dialéticatdgua e defesa. De um lado
encontram-se agentes humanos e espirituais beséidendentes a reforcar a
ordem social (o adivinho-curador normalmente seadadpor espiritos de

ancestrais), e, do outro, agentes humanos e aggrihaléficos ou anti-sociais (0
feiticeiro manipulador de forcas negativas, sejapiréos da natureza, espiritos de
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defuntos, ou espiritos alheios-estrangeiros a calada). Em muitos casos, a cura
se opera através de processos rituais de exorcisaajuais 0 agente patogénico
deve ser extraido do corpo do doente.

O gue interessa destacar aqui € que essa mesnhagidesstava também na base
da cultura cabocla influenciada pelas tradicdes &@upérica. Nas suas praticas de
cura o pajé caboclo, secundado pelos seus esppitiistores, normalmente
estabelece lutas, ou “combates de cura”, com oesp#itos obsessores (seja de
forcas da natureza ou de defuntos) identificadosocoausadores da perturbacao
da pessoa. Essas lutas se traduzem em combatedisimlzontra outros pajés
feiticeiros (ou seus espiritos), responsaveis gedmca do paciente. Nesse caso, o
agente patogénico também deve ser exorcizado gm.chbia verdade, como no
caso da “feiticaria” africana, o pajé curador apnés um carater ambiguo e
ambivalente, ja que, tendo o poder para controlar farcas maléficas,
potencialmente tem também a capacidade para atmao deiticeiro (Evans-
Pritchard, 1978). Esse paradigma conceitual da basgada em idéias de anti-
feiticaria e exorcismo permitiria explicar, em part fluidez dos processos de
assimilacdo ou apropriacdo da Pajelanca Tupi-Cabpor parte dos negros
Bantus ou seus descendentes crioulos. (...)

Além dessas convergéncias referentes a crencdtigarfa, e na possibilidade de
uma pessoa poder ser perturbada pelos espiritogiddo invisivel, o indio Tupi,

o caboclo e o africano Bantu apresentavam conveigédruma pluralidade de
outras crencas, como por exemplo a crenca na mgé®, no olho grande, na
possibilidade do espirito humano poder incorpoeagra animais ou viajar fora do
corpo durante o sonho, ou na atribuicdo de um \sdgrado a certos espacos
naturais considerados moradia de espiritos. Umlsandais detalhada mostra
qgue o paralelismo entre a tradicdo Bantu e a Pajal&@abocla se expressa nao so
ao nivel conceitual das crencas, mas também ad dége préticas rituais. Os
processos de cura em ambas as tradicdes envolvendo®s em que o canto, a
musica, a danca e fendbmenos de mediunidade s&aiseAiém disso, tomando o
aspecto do exorcismo, encontramos também intettesparalelismo em relacéo a
técnicas especificas para tirar 0 agente patogéiccorpo. Gostaria aqui de
chamar a atencéo sobre a convergéncia de duas désseas rituais conhecidas
tanto pelos pajés Tupis e caboclos, como pkilmdandaou ngangasBantus: o
que poderia ser chamado de “principio de succdo’uso terapéutico do fumo.
(...)

O paralelismo poderia estender-se também namdus operandisocial dos
curadores. Do mesmo modo que o pajé funciona muitg®s como um
especialista espiritual que atingividualmenterasladando-se de um lugar a outro
segundo as necessidades, assim também funcidkienbmndaou nganga de
Congo-Angola. O adivinho-curador Bantu normalmesgedesloca para onde é
precisado, e vai diagnosticar e realizar o ritiatdra com pacientes especificos,
as vezes com a assisténcia de membros da famililmettte (Nicolau 1999: 12-
13).

O fato de terem existido elementos comuns entrprasicas dos povos bantu e a
cultura cabocla do Maranhdo colonial ndo implicéuclaro, uma espécie de didlogo

automatico entre ambas as tradigbes, mas sim usgadsaconvergéncia a partir da qual se
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deu a acdo comunicativa e criadora de diversas;@esade agentes historicos, acao esta
muito dificil de rastrear devido a precariedade degistros de que dispomos. Didier de
Laveleye propde pelo menos dois horizontes higiéna formacao da pajelanca maranhense:
0 encontro dos indidsravos— etnias com pouco contato com a sociedade colon@m os
escravos aquilombados nas florestas do norte dariao e o encontro desses mesmos
escravos africanos com os indimsinsos(e também com os colonos nordestinos) no meio
rural dos engenhos da Baixada (Laveleye 1996). Bsenecontexto que teriamos o
desenvolvimento de algo semelhante as praticagadak no quilombo Limoeiro, citadas no
inicio deste capitulo. A esses dois horizontedtisis, Nicolau Parés acrescenta um outro,
representado pela acdo de agentes intermedianios, @s caboclos (mamelucos) ou cafuzos:
A medida em que a populacdo foi-se misturandairaeinte, a permeabilidade
cultural, ou a facilidade de interpenetracdo cal{uipi acrescentando-se. Portanto,
sem descartar eventuais contatos entre negrosos,ipdrece mais plausivel supor
uma transmissdo indireta de elementos amerindiosyéas da apropriacdo de
valores e préaticas da Pajelanca Cabocla, esta lmidacga como um estadio
‘sincrético’ entre as tradicdes Tupis e Ibéricagos agentes sociais ndo eram s6
os indios, mas também os mamelucos e cafuzos (1299:
Na mesma direcdo, Camara Cascudo vai buscar arodgecatimb6 na afinidade de praticas
e representacdes religiosas entre os curandeigr®ne mesticos nordestinos e os indios
aculturados que se dispersam das aldeias a paréxpulsdo dos jesuitas, no século XVIII
(Cascudo 1951: 81).
Como ja vimos, o termpajé associado a praticas de cura ja era de uso cemast
principais cidades maranhenses desde pelo menaoméda século XIX. Referénciapajés
e pajelancaspodem ser encontradas em jornais e documentopata,émas € muito dificil
precisar, com base nos dados fragmentérios e gad#aque dispomos, em que consistiam
essas pajelancas. Em 1876, os jornais noticiargrsdo de um grupo de negros (doze

mulheres e um homem), liderados pela pajé AmélisaRque realizavam “feiticos e outras

crendices” em um templo perto do Paco Municipal,ceatro de Sao Luis. Amélia Rosa,
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conhecida como “rainha da pajelanca”, foi presaanmnte um ano depois, acusada de maus-
tratos contra uma escrava que teria ido a suapeaasse curar de problemas no estdmago. As
informacgdes contidas nas noticias de jornais ermcegso criminal instaurado contra Amélia,
embora escassas, indicam algumas semelhancas r@@msas praticas dos curadores mas
também dos terreiros afro-brasileiros da capitalam@ense (M. Ferretti 2004). Tudo leva a
crer que pajelanca era um termo genérico, usado de forma pejoratiaea pjualquer
manifestacdo nao-catélica considerada feiticariss@hicdo 1996; M. Ferretti 2004). O que
sabemos com certeza € que os curadores maranhmasssgam a conviver, a partir de
meados do século XIX, com um fendmeno novo: asridades negras organizadas em torno
de terreiros em Sao Luis, que deram origertaaor de mina
* ok ok

Tambor de mina& o nome dado no Maranhdo aos cultos de possdssacdgem
africana praticados em terreiros, versdo maranhdosecultos afro-brasileiros encontrados
em outras regides do Brasil, como o candomblé bammxangb pernambucano ou o batuque
galtchd®® O termomina faz referéncia aos “negros minas”, como eram cdamae forma
genérica os escravos trazidos de diversas regi@esAfdca ocidental, muitos deles
embarcados no forte portugués de Sao Jorge de &Imim Costa dos Escravos (atual
republica de Gana), importante centro de trafiqgreieo. Como em diversas outras religides
afro-brasileiras, o tambor de mina abriga diversagdesou modalidades rituais diferentes
cuja origem é associada a grupos étnicos distifgfs:nagg cambinda cacheu fulupa sédo
algumas das nacdes presentes na memoéria e natrad do povo-de-santo maranhense.
Apenas duas destas nacdes, contudo, conseguiraoristglizar e se perpetuar como
identidades religiosas nitidamente demarcadas: rea jgje e a mina nag0, cuja origem

remonta aos dois terreiros mais antigos do Margniedpectivamente a Casa das Minas Jeje

29 Sobre 0 tambor de mina, ver Eduardo 1966, Pet6ira, Barreto 1977, S. Ferretti 1996, M. Ferredd@a e
Nicolau Parés 1997.
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e a Casa de Nagd. Embora ndo se saiba com exatdigia de sua fundacédo, € provavel que
ambas as casas tenham sido fundadas mais ou memessma €poca, por volta de meados
do século XIX, e desde essa época mantiveram tastedacdo entre si. A Casa das Minas,
embora sempre tenha gozado de muito prestigioanteve filiais; j& a mina nagé espalhou-
se a partir da Casa de Nag0d para diversos outn@srées do Maranhdo e da Amazonia. O
surgimento do tambor de mina, assim como de seugeoceres em outras regides do Brasil,
foi um fenémeno essencialmente urbano, que seugrossivel devido a relativa liberdade de
movimento de que dispunham os escravos das gradiedes da época, em oposicdo ao
confinamento que marcava a vida dos escravos dasdas (Bastide 1971; Carneiro 1991b).
Nascido em Sado Luis, o tambor de mina permanecstritoe a essa cidade até
aproximadamente a virada do século XIX para o sé¥{, quando comecou entdo a se
espalhar para outros estados e para o interior@urip estado com as ondas de migrantes
oriundos da capital maranhense.

A Casa das Minas e a Casa de Nago, e especialaéttiena, forneceram o modelo
basico a partir do qual se estruturou o que haphe@remos como tambor de mina, tanto no
Maranhdo como em outras regides do Brasil nas cuaisligiosidade afro-maranhense
penetrouAssim como outras religides de origem africanaambor de mina baseia-se no
culto a uma série de entidades espirituais quebesseoferendas e periodicamente sao
incorporadas pelos adeptos em um transe de possésgace mais visivel do tambor de
mina sdo as cerimbnias publicas nas quais os emtEnincorporados dancam por muitas
horas em um espaco fisico particular, chamiieiro ou casa de minamantido pelos
adeptos para esse fim. O grupo de adeptos forma itmandade religiosa, organizada
segundo uma hierarquia no topo da qual se encantnde-de-santo e cuja perpetuacao se
baseia em um complexo processo de iniciacdo. Dasake origens, o tambor de mina é um

culto realizado sobretudo por mulheres negras ostigas, provenientes das camadas mais
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humildes da populacdo maranhense, embora nas siltiétadas se note uma tendéncia a uma
maior participacdo masculina, ndo sé no papel diaukl de tocador, mas também como
médium de incorporacao e até mesmo como chefaraéroe
Os encantados que baixam nos terreiros de tambovirdesdo em grande numero e

pertencem a categorias diversas. Havodunse orixas divindades de origem africana,
oriundos principalmente dos pantedes jeje (com@&Badlverequete) e nagd (como lemanja e
Ogum) e muitas vezes sincretizados com santosiasoOHa osgentis espiritos de nobres
europeus que podem ser associados a voduns e eriaggém a santos catolicos, a exemplo
do Rei Sebastido, encantado muito popular asso@a8@o Sebastido e também ao vodum
Xapana. Ha ofidalgosou gentilheiros organizados em familias numerosas como a Familia
da Turquia ou a Familia da Bandeira, distintos dogas e as vezes confundidos com
caboclos; e finalmente, h4 @sboclos,categoria que engloba varios tipos de entidades
surgidas no Brasil. Como j& mostrou Mundicarmo étérros caboclos maranhenses, embora
tenham as vezes relagbes com indios, ndo poderediezidos a estes, como geralmente se
supde no quadro das religides afro-brasileiras.

De acordo com a mitologia, sdo brancos europeuspdymouros) e crioulos, de

origem nobre ou popular, que entraram na mata oxona rural, ou ainda que,

renunciando ao trono e a civilizagdo, aproximaranda populacdo indigena,

miscigenando-se com ela e distanciando-se dos gmdi® comportamento das

camadas dominantes. Sdo também, em menor esca®s ifcivilizados”

(acaboclados) ou miscigenados, recebidos na Mimao coaboclos (M. Ferretti

2000a: 86).

Embora a dimensao terapéutica também esteja peeseriambor de mina, como em

qualquer religido, ela ndo é o aspecto mais eafftina pratica religiosa. O contato de uma
pessoa com o tambor de mina muitas vezes se déstla perturbacdes interpretadas como

doencas iniciaticas, mas a relacdo que entdo agedste com o terreiro ndo é de “cliente” ou

“paciente”, como na pajelanca. Embora membros mleites de mina possam eventualmente
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fazer remédios caseiros e tratar enfermidades, atsgdade nem sempre € vista com bons
olhos, especialmente quando se cobra por isso€Metfi 2003).
[I]t would be erroneous to reduce the Mina culitschealing dimension. The ritual
function of public ceremonies is not explicitly beal, although the activity may
have therapeutical benefits for some mediums. Thdivims who participate in
the drumming dancing sessions are subject to antants learning process which
has a healing dimension only if we consider heailmigs largest sense. Otherwise
mediums are expected to be healthy persons, and néwe conflicts or sickness
appear they are normally solved outside the put#i@mony context. Therefore
the Tambor de Mina celebrations cannot be labedled'drums of affliction”,
despite the fact that the healing function contsguthe common source of
recruitment of new devotees (Nicolau Parés 1997:161
Em sua versao “classica”, tal como se apreserstauas casas mais antigas, o tambor
de mina apresenta muitas diferencas com relacagbapca. Mas € preciso dizer que o termo
tambor de minaem sua acepc¢édo mais ampla, engloba néo s6 aVel&ssica” a qual acabo
de me referir mas também diversas outras vertelaesligiosidade popular maranhense que
foram por ela influenciadas ou incorporadas. A miaiesmagadora dos terreiros de tambor
de mina hoje néo se filia nem a ortodoxia jeje @emntodoxia nagd, mas mistura a mina nago
com elementos da umbanda, do espiritismo kardedistierec6 (manifestacao religiosa afro-
brasileira que se propagou a partir da regido d#Coo interior do estaddj,da pajelanca

maranhense e, mais recentemente, do candombléaridomo universo que Nicolau Parés

(1997) denomina dmina de caboclo

* k% %

%0 Oriundo da regido de Codd, importante foco de pmento negro no Maranh&do desde os tempos coloaiais,
terecoou linha da mataé uma modalidade religiosa afro-brasileira conac@risticas proprias que difere do
tambor de mina em diversos aspectos, desde anrasttacdo musical utilizada até a estrutura dosisittA
partir de Codd, o terect espalhou-se por diveesgises do Norte e do Nordeste brasileiros. Soltegexd, ver
M. Ferretti (2001).
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Brinquedo de cura. Terreiro de Dona Elzita (S&o Lug) >

A tradicdo oral sustenta a existéncia do tambanith@ e da pajelanca como tradicoes
nitidamente separadas até as primeiras décadacdio XX, posicdo também defendida por
Santos e Santos Neto (1989). Partindo desse posteupguando perguntamos aos
freqientadores dos terreiros maranhenses qual diferanca entre as duas tradicbes, as
respostas geralmente concentram-se em quatro aspemn primeiro lugar, a énfase
terapéutica da pajelanca, especialmente no guefese mo tratamento de feiticos, apresentado
como uma competéncia especifica dos curadoreseqerpsessa no dito popular “o que pajé
faz, mineiro ndo desfaz.”

Em segundo lugar, a presenca de uma ritualististintd, com mausica, danca,
indumentéria, aderecos, estrutura do ritual e pliotentos proprios, diferentes dos do tambor
de mina. Enquanto no tambor de mina h4 uma danediveodas diversas dancantes ou
filhas-de-santo, na pajelanca o curador quase sem@nca s6. No que diz respeito ao

acompanhamento musical, na mina nagdé a orqueshsist® geralmente em um par de

31 Ver sequiénci®. Elzitano DVD anexo.
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tambores horizontais chamadustasou abatas®? um sino de metal chamaderro ou g3, e
algumascabacag(chocalhos feitos de cabacas envoltas por uma nd@ltmntas)na grande
maioria dos terreiros maranhenses existe aindaogoltambor vertical chamadambor da
mata®® Na mina jeje, também se usa ga e cabacas, masgamdos dois batas e do tambor
da mata ha um conjunto de trés tambores chamadgogo grande)humpli (0 do meio) e
gumpli (0 menor)** Essas formacfes instrumentais contrastam com apajelanca
“tradicional”’, em que as curas ndo eram acomparshadan tambores, mas apenas com
pequenos pandeiros, palmas e as vezes cabacasat®dmouco tempo atras se via em Sao
Luis no terreiro do falecido curador Jodozinho \eid no Turu, e ainda se pode ver no

terreiro de Dona Santana, no Maracand, ou na Gaga/Ashanti, no Cruzeiro do Anil.

32 Osbatasou abatassdo tambores horizontais feitos de madeira, cosgmEnou zinco, encourados com pele
nas duas extremidades, apoiados sobre um cavaletadeira, afinados por torniquete e tocados comaas.
Tambores horizontais — muitos deles também chantédods” - sdo0 muitos comuns na Africa ocidental, em
Cuba e no Haiti, mas hoje séo relativamente raoss aultos afro-brasileiros. Alguns tambores sd@ados
horizontalmente em determinadas circunstanciasangéde Pernambuco e no batuque do Rio Grandeldo Su
Em nenhum desses casos, contudo, os tambores haisz@presentam a mesma proeminéncia que no
Maranh&o, o que constitui com certeza um aspestmiilvo da religiosidade afro-maranhense. Tantdnza
como no Novo Mundo, o bata é tradicionalmente aado@o orixad Xangd ou a seu equivalente Badéldige

Itaci de Oliveira, do Terreiro de lemanj, afirmayee, como a propria homofonia dos nomes baté/Batiéa,
todos os tambores nagd sdo dedicados genericaraeidangb/Badé, o que nao impede que tambores
determinados também sejam consagrados a outrdadedi (Pacheco 2004a).

% Diz-se que o tambor da mata tem origem na nacébinda, e é associado s&recdou linha da matade
Codé. Em Codé, o tambor da mata é encourado corelbes/de madeira e afinado no fogo. Em Séo Luis e na
maior parte do estado, é afinado por torniqueteocos batas. Segundo Pai Euclides, o primeiroiteracusar
dois abatas e um tambor da mata foi o Terreiro F®eus, no bairro do Jodo Paulo, liderado por Mdidma
Rosa Silva. Hoje o tambor da mata é muito popuwartarreiros de todo o Maranhao, e sdo poucassas cae

ndo o utilizam, como a Casa de Nagb e a Casa Rahénti (Pacheco 2004a).

% Esses tambores, muito parecidos com tambores eadostno Benim e no Haiti, séo feitos de madeira e
encourados com cravelhas também de madeira, alsemal do tambor da mata de Codd. Os dois tambores
menores sdo tocados em posigdo vertical, e o tagiamde é tocado em posigdo diagonal, apoiado em um
suporte. Os tambores séo tocados com varetas dearemadlamadaguidavis,e também com uma das maos (no
caso do hum). Os aguidavis sdo muito comuns noocalnié, especialmente nos terreiros nagd, mas aagui

da mina jéje tem a peculiaridade de ndo ser umetavaimples, mas uma forquilha (também conhecidio pe
nome de “aguidavi de volta”). O hum é o tamborstalie realiza pequenas varia¢cdes sobre o ritmdasias
sustentado pelos outros dois tambores. Sua exeficeda cargo do mais experiente dos tocadores)emido
comohunté-chefg¢Pacheco 2004a).
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Tocadores do brinquedo de cura. Terreiro de Jodozho Venancio (S&o Luis).

Um terceiro aspecto diz respeito ao transe deepeds: enquanto no tambor de mina
uma pessoa passa uma noite inteira em transe comuume maximo dois encantados, na
cura, como ja foi comentado, € comum a “passagem”’ vdrias dezenas deles,
sucessivamente. Cada encantado canta uma ou du@gasaao fim das quais o pajé se
concentra, de olhos fechados, e sacode o maracAegada de um novo encantado é
sinalizada por um ligeiro estremecimento de sepadEventualmente, um dos encantados
pode permanecer mais tempo em cena para tratdgutEna(o que é raro nos brinquedos de
cura hoje realizados em S&o Luis) ou simplesmeata gdivertir a assisténcia com seus
gracejos”

Por fim, a existéncia de encantados especificosada tradicdo é outro ponto que
separa mina e cura. Os numerosos encantados d@ngajedo agrupados eliversadinhas
(linha de Maes d’agua, de Botos, de Cobras, de clafjade Princesas etc.). A chegada dos
encantados muitas vezes obedece a sucessao ddsaasuma de cada vez, numa seqiéncia
determinada de antemdo; “afirma-se que a ‘mistatama divisdo das linhas pode trazer

sérios problemas ao pajé” (M. Ferretti 2000: 2Eh muitos casos a chegada de uma nova

% Sobre o transe no tambor de mina, ver Halperi® ¥98licolau Parés 1997.
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linha € acompanhada por uma mudanca na indumernitirieura realizada por Dona Santana,

por exemplo, ao longo da noite sdo recebidos dezmancantados, na seguinte ordem: linha
de principes, linha de reis, linha de princesadalide velhas, linha de cobras e linha de
caboclos, com uma roupa diferente para cada linha.

Os encantados da pajelanca sdo enquadrados d& demarica na ampla categoria da
linha de dgua doceEssa linha congrega entidades espirituais natdrasoposicdo Bnha de
agua salgadajue congrega os encantados que chegaram ao Manaelodmar, incluindo-se
ai os orixas, voduns e caboclos de origem eurapéiafricana; e em oposicaoliaha da
mata ou terec6,que congrega entidades recebidas nos terreirasuthicipio de Codo e da
regido do Mearim. Apesar dessa separa¢do, o pegaste maranhense reconhece ha muito
tempo a existéncia de caboclos que “navegam nasatuams”, sendo recebidos na mina e na
cura, embora voduns e orixas nao sejam recebido#ueais de pajelanca (M. Ferretti 1995).

A existéncia de encantados que transitam entrena mia cura sinaliza pontos de contato
entre as duas tradicdes, matizando a afirmacdonue separacdo nitida entre ambas; é
possivel que a presenca de caboclos no tamborrde registrada ja no final do século XIX

na prestigiosa e influente Casa de Nagd, tenhacsigesns na “encantaria de 4gua doce”, mas
ndo h& dados conclusivos a esse respeito. De gudlima, se ja havia alguma tendéncia de
mistura entre uma forma mais “ortodoxa” de pajedaago tambor de mina, essa tendéncia
parece ter sido acirrada pela perseguicao poligiaicipal responsavel por uma progressiva

“amalgamacao” entre as duas tradicBes.

% No Par4, as relacdes entre pajelanca e tamboiirde parecem ter seguido processo semelhante, ia geart
chegada de imigrantes maranhenses a capital parasgaindo Seth e Ruth Leacock (1975: 43), que arsimd

0 Batuque de Belém na década de 1960: “Cult menibgigt that the firsterreiro in Belém was founded only
some sixty or seventy years ad®. no inicio do século Yy themae de sant¢female cult leader) Dona
Doca, who moved to Belém from Maranh&o, bringing $prits with her. Before Dona Doca arrived, théeo
cult members state, Belém had only pajelanca, tedirig ceremonies that are based primarily on india
shamanism and are still held today, both within antkide the Batuque cult.” Com o tempo, a pajeldio¢
desaparecendo do cenario urbano paraense: “Popgranibs a pajelanca de origem indigena foi pratices
véarias cidades da amazénia, inclusive em Belémyieendo, como religido medilnica, lado a lado cesn a
religi6es de origem africana. Mas aos poucos ftbsalizando mais no interior, sendo hoje dificitentrar sua
préatica nas cidades de maior importancia’ (Mauééilacorta 1998: 7). Como mostra Aldrin de Figueioeem
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Linha de Reis Linha delhas

Linha de princesas

Brinquedo de cura. Terreiro de Dona Santana (Maracaa, Sao Luis).

seu estudo sobre a construgcdo do imaginario ero tian religibes populares na Amazonia, essa gradida
de cena da pajelanca pode ser em grande partéad@di estigmatizacdo e perseguicdo dos pajésloabBc
interessante notar que essa estigmatizacdo obedagea separacdo conceitual entre os pajés indigeistos
como portadores em alguma medida de uma sabedddaum conhecimento “ancestrais”, e 0s pajés cabocl
vistos como “feiticeiros” e “charlatdes” (Figueied996; ver também Boyer 1999).
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Sem sossego e muito menos liberdade, as “Casasrdé Wtam-se impedidas de
funcionar. (...) Condenada pelos médicos, repudimia burguesia e escorracada
pela policia, a cura (procurada pelas classes wi®sfddas da sociedade como
medicina alternativa) ndo resistiu a inevitaveleggéo, cujo arrefecimento so
ocorreu a proporcdo em que o0s curadores adotaram estratagema.
(...)[R]esolveram mascarar-se de Tambor de Mina padibriar as forcas da
repressédo. Com efeito, acelerou-se o processcsée fila mina com a pajelanca. E
notorios curadores - ou pajés - a partir dai passaa comportar-se como
auténticos “mineiros”. Na verdade, eles s6 quetama coisa: ver-se livres, ainda
qgue parcialmente, dos assédios da policia. E, paada perseguicéo policial, os
curadores foram obrigados a substituir o pandeim rearaca inicialmente por
palmas (menos ruidosas, poderiam dificultar o f@mopolicia) e depois, como
disfarce, adotaram o mesmo ritual dos chamadose¢inisi’ (Santos & Santos
Neto 1989: 119).

Tanto o tambor de mina como a pajelanca foram moito tempo mal vistos,
perseguidos e combatidos pelas autoridades marseg)e@ssim como muitas outras
manifestacdes da cultura popular, como o bumbahoe(S. Ferretti 2001). A memoria do
povo-de-santo maranhense ndo deixa cair no esgerttiras perseguicdes, as humilhacdes e
as ameacas perpetradas por autoridades policia® @s delegados Raimundo Marao,
Benedito Penha e especialmente Flavio Bezerra,fama nefasta nos terreiros de Sao Luis
torna-o uma espécie de equivalente maranhenseleliredelegado baiano Pedrito Gordo,
qgue no inicio do século XX perseguia terreiros dedomblé em Salvador. Essa represséo,
contudo, ndo foi homogénea, variando muito em seéi®dos e intensidade ao longo dos
anos e agindo muitas vezes de forma seletiva.

Desse ponto de vista, € importante destacar qeeltws dos encantados, incluindo a
pajelanca maranhense, estdo desde sempre entr@ndestacoes religiosas populares mais
perseguidas e atacadas pelos poderosos, na medidpe representa(va)m ndo sé uma
afronta a religido “civilizada”, mas também uma agsa medicina “oficial” devido a sua
énfase no aspecto terapéutico — ensejando acusdéedesrandeirismo”, delito penal punivel

com prisdc’ No caso do Maranhdo, tudo leva a crer que tenhdstid®, e quem sabe

3’Como aponta Mundicarmo Ferretti (2001: 41-42), éwerdas regides do pais em que houve perseguigio ao
cultos afro-brasileiros isso sempre se deu de farehgtiva, com a represséo recaindo de forma riggisosa
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continuem em vigor, légicas tutelares distintadizatlas por diversas instancias de poder ao
lidar com as praticas culturais dos estratos maialternos da sociedade maranhense.

Nos codigos de posturas do Maranhdo imperialrtiggoa que tratam ddsatuques e
folguedos dos negrancontravam-se, via de regra, nos capitulos qtearirada seguranca e
da tranquilidade publicas”, e com frequéncia nawhpem tais praticas, mas restringiam sua
realizagéo a determinadas horas e locais, solghceas autoridades. O art. 88 da Lei 225 de
30/10/1846, codigo de posturas de Caxias, defima‘fora dos lugaresjue pela autoridade
competente forem marcados, ficam proibidos os hb@&tsiogcantorias e dancas de pretos - Aos
contraventores cinco dias de prisdo, e dez naideincia”. A Lei n.° 139 de 16/10/1841, que
instituia posturas para a Vila de Sdo José dosddatiformava em seu art. 17 quBepois
do toque de recolhesédo proibidos os batugues de negros dentro da ¥ilduiz de Paz
designara o lugar para taes batuques” (S. Fezfi: 4, grifos meus).

Por outro lado, os artigos que tratam pgags curadorese curandeirosencontram-se
nos capitulos que tratam “da saude publica” ou “ché@slicos, cirurgides e boticérios”, e
proibiam terminantemente a atividade de cura, ésipeente a cura de feiticos, limitando o
exercicio da “medicina” aos praticantes regulare@iplomados. A mesma Lei n°® 225/1846
citada acima diz em seu titulo 12, “Sobre Medidosurgides, e Boticarios”: “Art. 116.
Nenhum medico, cirurgido ou boticario podera exeacgua profissdo no municipio, sem que
tenha apresentado na secretaria da camara o demaipara ser ahi registrado (...) Aos
contraventores multa de vinte mil reis, e o dugar@incidencia. Art. 117. A multa imposta
no artigo antecedente ficdo sujeitas todas as aessfue curdo de feitico, chamados

vulgarmente — curandeiros.” A Lei n°® 804/1866, tragia posturas para a Camara Municipal

sobre os cultos mais “sincréticos”: “Beatriz Dantambrou que, gracas as idéias de Nina Rodriguas e
intermediacdo de intelectuais ligados aos Servi@sHigiene Mental — que comecaram a funcionar em
Pernambuco no ano de 1931 -, os terreiros nagd#odibeste, apresentados por eles como puros, tariren
menos problemas com a policia do que os terregnsiderados sincréticos e os de caboclo (Danta8).1E&n
Salvador, como mostrou Ruth Landes (Landes 196®s @s8timos eram alvo de maior desconfianca e mais
acusados de feiticaria.”
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da Cidade de Alcantara, dizia: “art. 102: “Nenhuradmo, cirurgido e boticario podera
exercer sua profissdo no municipio, sem que tepresantado na secretaria da Camara o seu
diploma com o visto e registro do inspector da sagidblica, para ser alli registrado. Aos
contraventores a mulcta de cincoenta mil réisdeo na reincidéncia e oito dias de priséo.
Art. 103. A mulcta de trinta dias de priso ficéige#tas todas as pessoas, que curdo de feitico
chamadas vulgarmente curandeiras ou pagés.”

O tambor de mina nunca foi visto com bons olhda péte maranhense e por muito
tempo diversos terreiros foram alvo de invasdesrbdtrariedades, sendo muitas vezes
forcados a se transferir para locais mais distatibesentro da cidade (Eduardo 1966: 48).
N&o obstante, os mineiros foram capazes de negecaministrar uma certa margem de
manobra nas relagbes com as autoridades, assegunighds de relativa liberdade. O tambor
de mina, por suas caracteristicas, sempre esteige priximo dos “batuques” do que do
“curandeirismo”, e em 1885 a prética da concesgdlicdncas policiais para cerimdnias de
tambor de mina ja estava em vigor, como demonsirpedido de licenca para a realizacao
de “brincadeira de tambor” na Casa das Minas (Mrefie 2004: 21). Ao longo do século
XX, essa pratica tornou-se corriqueira e era corqumterreiros de tambor de mina fossem
registrados na Secdo de Costumes e Diversdes adaRoivil de Sdo Luis, havendo mesmo
um “livro de registro de Hotéis, Casa de Comoddambores de Mina” (M. Ferretti 2001:
46). Uma matéria jornalistica publicada em 1954tilubem esse costume: “Hoje pela manha
estivemos ligeiramente na sec¢do de costumes esdds constando que no periodo de 4 de
dezembro de 50 até o ultimo dia do mei][passado foram expedidas licencas para 191
bailes publicos, 91 vesperais e @di¢ersdes (tambores de m)narrecadando a policia, com
isso, um total de 15.840,003ddrnal Pequenp16/5/1951, grifos meus). O mesmo jornal,
meses depois, comenta escandalizado o fato dos pejirem licencas para a realizacdo de

toques de tambor de mina como forma de contorparseguicao policial: “De nada adianta a
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acao dos delegados visando acabar com as curapai oe santo’. No Brasil, a pagelanca
[sic] impera em todos os cantos. (...) A propria pali@d oficializou a cura pois fornece
licenca para os tambores de Mina e na sombra dolsotas sdo feitas as ‘curas’. Uma
pequena taxa recebida, € suficiente para que osmiiros ‘brinquem’ a vontadeJdgrnal
Pequenp18/8/51). Segundo Sérgio Ferretti (2001: 7), “G&o Luis, os toques de tambor de
mina foram liberados do controle policial somentel®88, em fungcdo das comemoragdes do
centenario da abolicdo da escravatura e devidteeesses turisticos e culturais.” A pratica da
concessao de licencas policiais perdurou no Mamaobéno um todo até a década de 1980, e
ainda se encontra em vigor em algumas regides @0l &%

Se 0s mineiros podiam realizar seus rituais comraaizdo da policia, ainda que com
restricbes e sem qualquer garantia legal, os pajésa tiveram essa oportunidade. Nunca
houve “licenga para pajelanca”, e o “curandeirisrmihca deixou de ser perseguido e
combatido. Se o tambor de mina, ainda que vistoedegtivamente, podia quem sabe gozar
do status de “diversdo” ou mesmo de “religiao”,dairque “primitiva” ou “inferior”, essa
possibilidade nunca esteve disponivel para os owead Diversos depoimentos colhidos ao
longo de minha pesquisa reiteram essas afirmacoes:

Quando eu me entendi a cura era separada da mihssive ndo se unia na época.
As pessoas em si, guem era curador, ou curadeinap chamam, era amigo de
bom dia, boa tarde, como vai, de beijos e abragys, mae-de-santo, com pai-de-
santo do tambor de mina. Eram amigos sim. Agoratroedos rituais, néo

combinava. Entdo, devido a opressao policial easutrais coisas — porque houve
muita apreensdo de objetos, aderecos de curanddgrasirador — e dai o terreiro
de mina em si comecgou a absorver, por que tinhgangente que era mina, mas
que tinha linha de cura, e queria fazer suas pasgadpas em casa e tal, entdo
quando isso acontecia chamava a atencdo, da prégriadade de época e a

policia. Entdo pra acabar com aquela coisa, o gaédorria, botava os tambores
de mina ai, 0 agog6, a cabaca, e cantava cantigairt® e a curandeira, ou

% Regina Prado (1977: 59) registra o costume deda® policiais para a realizacéo de pajelancasiantedo
pagamento de uma taxa semestral, em Bequimao, ipionda Baixada proximo a Cururupu, e transcreve o
texto de uma licenga: “Delegacia de Policia de Bega — Tem, a senhora A. P., licenc¢a para funciooar seu
tambor de minas em sua residéncia no lugar ‘Sandaste Municipio, a partir da presente data agjudho do
corrente ano. Podendo, entretanto, ser cassadaliessga a qualquer momento caso venha se registrar
embaracos de qualquer natureza. Bequiméo, 1° eéadate 1972.” Note-se a referéncidambor de minas
embora se tratasse de uma auto-denominada pajelanca
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curador, se colocava la dentro no seu quartintervado pra fazer o seu trabalho,
que era pra tirar maleficio, né, chama-se maleffmia tirar de alguém, frechas e
etc. Dai aos poucos essa coisa foi se juntandosatéas presentes.

(Euclides Menezes Ferreira)

Eu ainda brinquei com licenca, senhor. Mas licgmrgatambor. Eu tinha amigos,
0s meus amigos falavam com o delegado, ai eu & famhas festas como se
fosse tambor.

GP:Mas o senhor ndo usava tambor nessa época?

N&o, ndo. Mas fazia festa como se fosse tambor, miasera tambor, era
pajelanca.

GP:Pajé nao tinha como tirar licenca?

N&o, nao tirava licenca que eles ndo davam. Agqgueéda tem liberdade pra pajé.
(Jodozinho Venancio)

Naquele tempo o pessoal ndo queria saber de cyeit@l@eenhum, era mais era o
tambor. (...) Tambor ndo era perseguido. Se voe8st a licenca, podia tocar
até... mas a cura, o pessoal falava.

(Dona Elzita Vieira Martins Coelho)

NO6s no Maranhdo somos é curandeiros. O tambor de ma frente foi pra
facilitar o trabalho espiritual. Por essa razaae tgm o tambor de mina na frente,
porque nao era proibido, era registrado como umagme um cabaré. Fazia uma
ficha, colocava o retrato da gente, o nome doiteree tai, toda vez que vocé
guisesse tocar tambor tinha que tirar licenca.Entdo as curas a gente tinha que
ir a um lugar muito escondido. Vocé tava doentecipava ir a uma cura, entao
tinha que ir para um sitio, onde atravessava maedera pra poder fazer as coisas
porque la a policia ndo ia. Mas dentro da cidadepevibido. Entéo, pra facilitar
os trabalhos, todo mundo botou tambor de mina.

(Ribamar de Castro)

Segundo Octavio da Costa Eduardo, ao tempo depssguisa em S&o Luis, no
comeco da década de 1940, a juncdo entre minaseabnda era um fendmeno recente:
“Participation in thepagelancgsic] by those who belong to the cult groups was nigtréed
until a few years ago. Recently, a change has tpkase and many cult initiates now attend
these dances, and even seek out the pagi€std ask for their help” (1966: 49). Essa
informacdo, assim como o depoimento de Euclidesstrito acima, indica que a
“amalgamacao” entre tambor de mina e pajelancarfoprocesso de mao dupla, aspecto para
o qual Nicolau Parés ja chamou a atencao, lembrgndoesse processo foi favorecido até
certo ponto pelas homologias estruturais entré@@siogias de possessao presentes em cada

tradicdo (1997: 200-202). O mesmo autor sustenidaajue a perseguicao policial ndo foi o
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anico fator envolvido na adocdo pelos pajés de anuitos elementos caracteristicos do
tambor de mina:

In the Cura context the Mina spiritual entities argposed to be stronger and
more efficient in the anti-sorcery activities oktpajé than theencantadosrom
the Cura (Laveleye, 1996). Furthermore in the Guoatext the more spiritual
entities apajé deals with the more power theajé is supposed to achieve.
Therefore the dynamic of spirit possession in theaCwith its accumulative
strategy was bound to appropriate the Meémaantadosand if we add to this the
magical efficacy attributed to African spiritual téies as regards theabalhos
(works) we have two powerful reasons why ffzgé would be tempted to use the
Mina spiritual entities and also to adapt theiroassed ritual elements like the
drums. (...) However the most significant change oceauhen thepajé becomes
the leader of a religious community. The cult oigation fic] of the Tambor de
Mina requires the pre-existence of a complex saugvork of human agents. If
somebody intends to open a cult house he or stisriee support of a group of
persons prepared to fulfill the necessary rolesnijpanediums, musicians and
assistants. In eacterreiro, there must always be a leader group of experts to
legitimate the efficacy of religious activities. 8des the human factor, there must
exist material conditions to buildarracaq to make the drums and to get all the
necessary ritual paraphernalia. The collective mggdion of the Tambor de Mina
society, together with a ritual calendar to bedwkd, seems to be a much more
complex process than the organisation of sporadica Gessions where the
curador behaves as the only or main performer. (...) Alsthdifficulties thepajé
has to surmount may necessarily bring some advantgégerwise is difficult to
imagine why thepajé involves in such efforts. One would think that ttwdlective
organisation of the Mina cult is perceived as atetyy to acquire social status and
economic power, as thgajé has a community to support him or her. It is to be
noted that it is from the 1950's when the Mina gielis experts become
“professionalized”, demanding economic contribusidrom clients and mediums
to maintain the costs of their activities. Sociaihility and prestige, as well as the
associated desired or real economic rewards afgaplp strong reasons for the
pajéto open a cult house and recruit mediums to perfegular rituals. However,
the decision to open a cult house is always expthend justified as a mission or
duty imposed by the spirits upon the medium. Ithisir will and not thepajés
which is being executed (1997: 201-202).

Por conta da perseguicdo policial, em Sdo Lué,aatiécada de 1960, a pajelanca
concentrava-se em locais afastados, na entdo moal(Angelim, Vinhais, Turu, Jaracati,
Batatd, Tajacuaba, Itaqui etc.) e nos sitios agenardo rio Bacanga (Piranhenga, Santinho,
Boavista, Santo Antbnio das Alegrias etc.). Era wonns pajés brincarem em barracdes

simples de pau-a-pique ou entdo tempo isto €, ao ar livre, costume que ainda pode ser
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encontrado em alguns terreiros de Sao Luis queaeaktura poucas vezes por ano, COmMo € 0
caso do terreiro Boa Fé, Esperanca e Caridadea@Pderdes), no bairro do Anjo da Guarda.

As autoridades e a imprensa tratavam a pajelamt@ ¢calamidade moral e social”,
como dizia Joaquim Silva, que em janeiro de 1948igpou uma série de artigos Daario de
Sao Luischamado “O Vale do Bacanga visto por dentro”. £stdigos, que podem ser
tomados como representativos da visao da épodanpimm quadro pavoroso, descrevendo
as margens do Bacanga como um local

onde os “pagés’sic] exploram miseravelmente a ignoréncia do povoagtando-

o0 semanalmente a reunibes macabras onde a mos#é &isubstituida pela
depravacao e corrugdo, onde criangcas aos 7 anosaidorespiram inocéncia,
onde a honra das senhoras, o crepe das vilvasiedalo véu das donzelas sao
desrespeitados pelos “pagés” que ficam impunes ddiravitar desgracas maiores
onde cometem homicidios e tentativas de morte,ugoas vitimas ndo acreditam
no poder miraculoso desses embusteiros, onde, comogar “Piranhenga” que
tem uma boa igreja de azulejos, a Unica na margste dfechada ha mais de sete
anos, quando em suas imediacfes ha quatro barrdedpagelanca em franco
funcionamento@iario de Sao Luis19/1/1949).

Um relato de Euclides, pai-de-santo e curador queuvesses tempos, ajuda-nos dar uma
idéia mais precisa da pajelanca daquela época:

E trés vezes que eu fiz brinquedo, isso na déocad#® deu fui perseguido também
pela policia. S6 que eles ndo levaram vantagenpridweiro brinquedo que eu fui
perseguido pela policia, um dos soldados caiu assim sono lento, e o
companheiro dele chamava ele, chamava e nada,ditmoe e deixou o outro |14
até la quando terminou. O segundo brinquedo qudizetambém eram dois
soldados, ai um deles dancou, saiu dando umasagaste tal e pega, o pessoal
comecou a aquietar, ele ficou muito bravo |14, enatnanse de possessdo mesmo.
E um outro brinquedo que eu fiz, no Piranhengasené&mmpo o delegado aqui no
Anil era o delegado Penha. E diz o inspetor dorkjgda, que chamava-se Luis
Barbosa, que ele inclusive também era curadorndeieo, e Luis Barbosa era
inspetor e mandou um recado pra mim que eu nasskzérinquedo de cura
porque ele tinha recebido uma ordem do delegaddvéPem que se fizesse
brinquedo eles iriam me prender, com todo o pesdbaku fiquei muito
apavorado, falei pro meu povo, “olha, vamo fazeeesegdcio aqui mas nao vai
ter cantarola nem toque de pandeiro, porque ai@al@n ai.” Entdo todo mundo
ficou sem gracga, ai eu comecei o brinquedo s6 comaraca, baixinho, sem
pandeiro, sem nada. Nesse momento a entidade séestaun e disse: “pega 0s
pandeiros, quenta os pandeiros, e vamo fazer,ieigohi vir ai.” E eles foram
embarcados, tinha que atravessar num lugar por.na@undava fazendo brinquedo
no Piranhenga, e o lugar que eles tavam la eraigar por nome Sao Lazaro, era
o lugar onde se reunia o pessoal da policia. Agleda desse lugar, eles tinham
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que pegar a canoa ali num outro lugar, no outro, $arbosa, Sitio do Barbosa.
Ai ali tinha que pegar a canoa, como de fato pegafd o pandeiro comecou, o
povo batendo palma, muito animado, ai depois chegaseis soldados, fardados e
tal. E foram por 14, pela ordem do coisa. Entédo glie a entidade que tava
manifestada disse que eles caminhassem na freatel@ia atras. Ai conseguiram
caminhar, o povo também, tudo mais, pegaram a caneasultado... a gente
chama casco, essas canoinha pequena, entdo tedsscascos naufragaram, mas
ninguém ndo morreu. E se agarraram em lugar deueaal e tal, largaram tudo
de mao e foram embora, retornaram por Barbosaueasacontinuou até de manha.
E assim sucessivamente, teve tantos outros curaadg@or ai que foram
perseguidos, como por exemplo Rosa Borges, Bengalithm, Zeca Barbosa, seu
Manduca... esse pessoal foi muito perseguido dieig.

(Euclides Menezes Ferreira)

Como neste caso, as histérias contadas sobresagpéédo policial muitas vezes
incluem relatos sobre como 0s pajés e pais-de-sarieeguiam despistar ou enganar 0s
policiais. E comum ouvir casos de policiais queesdiam durante uma perseguicio e nio
conseguiam encontrar o terreiro ou a sessao deapgge apesar de ouvirem o barulho dos
tambores e outros instrumentos; ou entdo de pgligiae teriam ficado sonolentos ou até
mesmo incorporado encantados durante “batidas”. Mesmo Flavio Bezerra teria escapado
de passar por uma dessas:

Benedita Jardim foi uma das mais cotadas curarsddaaépoca, que brincava no
Sitio do Piancé e no Jambeiro. Foi Benedita Jamlirem chegou a fazer por
diversas vezes alguns soldados dancarem em suaCE€deavez, por volta das
nove horas da manha, quando a brincadeira estaagéante, chegou a policia
dando-lhe ordem de prisdo a mando do chefe-deigpobicDr. Flavio Bezerra.
Benedita ndo se op6s e seguiu junto aos soldadomeseus acompanhantes em
outras canoas, a pajoa nem sequer trocou de raggyiu viagem toda
paramentada e ainda por cima cantando com algummpanhantes que ela
encorajou. A partir do momento em que Beneditasalb Praia da Madre Deus,
formou-se como um cortejo formado pelos policiagsys acompanhantes e 0s
curiosos que estavam na beira da praia e logo rajopda fazer o cortejo, todos
subindo os degraus da escadaria da Madre Deusexinjéa, caminhada essa que
seguia pela Rua Sdo Pantaledo, passava pelo Mefbadtval até chegar na
Central de Policia, na presenca do Dr. Flavio Bazeyue a intimou, e entéo
comecou a confuséo.

Flavio Bezerra falou: - Vocé esta presa, vocé fizendo trabalhos de bruxaria
por ai, mexendo com 0s outros. Vocé nao sabe queiliido fazer esse tipo de
coisa? Soldado, coloque essa mulher no xadreZ alaa louca, veja como ela
esta toda enfeitada.

A entidade de Benedita: - Meu amigo, eu ndo esaxerfdo mal pra pessoa
alguma, muito pelo contrario, estou cumprindo as&gsa mim determinada de
pegar neste maraca.
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O Dr. Flavio interrompeu-a dizendo: - O que é gae éu tem a droga desse
maraca?

O mestre de Benedita: - A droga desse maraca néndda de mais, acontece que
ele s6 sacode nas minhas maos, pois eu sou dano del

Flavio: - Isso € mentira mulher, quer enganar asqees!

E bruscamente tomou o maracd da mao do Mestre|hqudisse: - Balance o
maracd... E o Dr. Flavio mais que depressa balamgas realmente nao fez som
algum, e ele entdo voltou rapidamente o maraca pardgio do Mestre, onde o
mesmo ficou chacoalhando muito. Neste momento d-lakio comecou a passar
mal, e ja com a lingua troupsiq] falou em voz alta: - Soldados, tirem essa mulher
daqui, ponham essa louca na rua, ndo quero nuncés vea essa mulher
aqui.Assim a ordem foi cumprida pelos policiaisBemedita e seus companheiros
retornaram ao lugarejo onde estava sendo execatBdoquedo de Cura, e dizem
gue nesse dia 0 “brinquedo” se encerrou ao caioda.

(Ferreira 2003: 70-72).

* * %

A partir da década de 1960, os terreiros maramisep@ssaram a sentir mais
fortemente a influéncia da umbanda que, vinda dieste, se espalhava pelo resto do pais
com as levas de imigrantes que, tendo morado nal&®ianeiro e em Sao Paulo, retornavam
a seus locais de origem. E nessa época que comecsandisseminar nacionalmente os
programas de radio, discos e livros produzidos chess capitais, e também as federagbes
umbandistas que, promovendo a institucionalizacaorganizacdo dos terreiros e sua
representacdo  politico-partidaria, representaram a urmudanca  significativa no
relacionamento com as autoridades e na posicacadaupelas religides afro-brasileiras no
espaco publicd?

No Maranhdo, o primeiro 6rgdo umbandista foi aeffegiio de Umbanda e Cultos
Afro-Brasileiros do Maranhéo, fundada no inicio dosos 60 pelo célebre curador José
Cupertino de Araugjo, que morou no Rio de Janeitooexe a umbanda para o Maranhé&o

“para dar aos curadores um respaldo legal”’, segsods préprias palavras (M. Ferretti &

Santos 2001). Figura carismatica e muito poputae Lupertino elegeu-se vereador por dois

39 Para uma histéria da umbanda e de sua presergnado politico brasileiro, ver Brown 1986. Pandlses
localizadas do papel desempenhado pelas federagimmndistas em S&o Paulo e no Para ver, respeetitem
Negrédo 1996 e Silva 1976.
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mandatos e até seu falecimento, em 1984, teve papeikl na reestruturacdo do campo
religioso afro-maranhense no que tange a suarteggfio publica e a sua organizacgéao politica.
Posteriormente, foram criados outros 6rgdos comgénecomo o Tribunal de Ogum
Umbandista do Estado do Maranhdo (TOUEMA), fundagoesidido por Ribamar de Castro
(ligado ao lider umbandista Jamil Rachid, de Saddpa

Embora os terreiros mais antigos de tambor de mi@a tenham se filiado a
federacdes umbandistas, inimeros terreiros daat&pdo interior o fizeram e adotaram, em
maior ou menor grau, elementos caracteristicositimss umbandistas do sudeste e até entdo
estranhos as tradicdes maranhenses (como o usmdisslo de imagens de orixas, caboclos
e encantados, a presenca de entidades como ExmleaRaira e a circulacdo de material
doutrinario sob a forma de publicacdes), além dgggzarem de atividades promovidas pela
Federacdo como a Festa de lemanja, no ano novBrassao dos Orixas, no aniversario da
fundacéo de Sao Luis (M. Ferretti 1996). No entaatmnpacto da umbanda sobre o campo
religioso maranhense parece dar-se muito mais d@afandireta, menos através do
crescimento de grupos que se auto-definem como naigias do que através de uma
influéncia difusa, resultante da absorcao de elemsarmmbandistas por terreiros de tambor de
mina, cura e terecd, num processo que poderianamsachpara usar a expressao proposta por
Furuya (1994: 17), deambandizagdo passivdNesse contexto, a umbanda assume mais a
feicdo de um quadro referencial dentro do qual @@servadas e reinterpretadas antigas
praticas, do que de uma nova religido, distinta alatsas manifestacdes que integram o
horizonte dos cultos de possessdo no Maranhdomkmoue o termambandaseja usado
de forma genérica para nomear este horizonte, engites curadores se apresentem também

comoumbandistas

* k% %
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Hoje, a cura ou pajelanca € considerada em Sé&o wuélinha especifica, uma
atividade ritual separada do tambor de mina e aamidmentos proprios. Na maioria das
vezes, resume-se a uma cerimdnia publica, realizadaou duas vezes por ano por alguns
terreiros, geralmente fundados por curadores, corterreiro Fé em Deus, de Dona Elzita
Coelho, no Sacavém, a Casa Fanti-Ashanti, de Rdides Ferreira, no Cruzeiro do Anil, e o
terreiro de Dona Santana, no Marac#h#lessas ceriménias, a pajelanca é sobretudo
brinquedg um espetaculo festivo muito apreciado por todep@sentes, que participam
animadamente cantando e batendo palmas. Variosgiesseiros desenvolvem regularmente
atividades terapéuticas junto a seus frequentadooe® Dona Elzita, que diariamente recebe
pessoas em busca de seus benzimentos, ou Dona&anta da consultas com seu Caboclo
Beberrdo em sua residéncia, nas tardes de quaetgafeira. Nas pajelancas, contudo, esse
aspecto raramente esta presente; o objetivo ndocdraa propriamente dita, mas sim o
cumprimento de umabrigacdopara com as entidades da linha de cura.

Entre as pessoas com quem convivi nos terreiroSate Luis, é generalizada a
percepcao de que “a verdadeira pajelanca estarat@bhadcurador de verdade hoje em dia é
pouco” etc. Mesmo levando em conta a tendéncid derhusca por um passado idealizado,
recorrente nas religides afro-brasileiras (Carvdl887), vale a pena examinar mais de perto
esse discurso. Se aceitarmos o pressuposto déquadpajelanca “verdadeira” que esta em
decadéncia, diversas razdoes podem ser dadas psea f@sdomeno. Muitos aventam
explicagBes de cunho funcionalista, como por exeraghipotese proposta por Jorge Itaci de
Oliveira, célebre pai-de-santo de S&o Luis que issedterta vez: “antigamente existia muito,
ndo havia médicos, as pessoas iam se tratar coouradores, que tinham aquele poder

sobrenatural de curar. Hoje em dia, com 0s hospitai postos de saude, a prépria funcao da

40’ Na década de 1940, segundo Costa Eduardo (195&id& dos dezoito terreiros de tambor de minaef®
encontrados na capital maranhense tinham sido dimsdaor curadores: “these centers have been attatlby
practioners of curative magic so that their heatiagemonies, which are forbidden by law, may bei@don. In
such cases, cult dances serve primarily to disdwésdéing rites”.
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cura deixou de existir, a medicina evoluiu muitBdrtilhada por muitas pessoas com quem
conversei em Sao Luis, essa hipétese muitas vezedesdobra na afirmacdo de que
“pajelanca de verdade, vocé sé vai encontrar n@sidn, na Baixada”, onde a assisténcia
medica ainda € precaria.

Esse foi um dos motivos que me levaram a CurunopuBaixada Maranhense, regiao
onde, segundo me disse certa vez Pai Euclidedyrfoguedos de cura sdao mais auténticos.”
De fato, a pajelanca prospera na regido, e os ogdige 14 trabalham parecem acreditar na
hipotese de que o desenvolvimento da medicina mibgdo dos pajés. José Amado, médico
que nasceu em Cururupu e foi prefeito da cidade cu@s vezes, deu-me a seguinte
explicacdo sobre a popularidade dos pajés em seiCipio:

Olha, a atuacao dos pajés, dos curadores, dosadbartambém experientes, aqui
na nossa regiao ainda é muito forte. Ja foi muagshaja visto que, em 1974, s6
tinha um médico aqui, em toda essa regido, quelersa regido que compreende
hoje nove municipios, com 0 nosso, s6 tinha eu com@dico. Entdo, com isso,
com essa auséncia de assisténcia médica na regidfiuéncia dos pajés era
muito grande.(...) Era um grande problema, o prohlainda existe, claro, muito
menor agora pois todo os municipios da regido &sist&ncia médica, ainda ndo
tdo boa, mas é uma assisténcia meédica diferentgueoexistia naquela época.
NGs, que somos 0 polo dessa regido, temos um sigterlem avancado, com
especialidades, servico de doze médicos trabalhatono municipio de
Cururupu, entdo a influéncia diminuiu muito em faogisso. (...) E comum vir
pessoas de fora, de outros estados, distante mesange tratar com esses pajés,
mas o ritmo j& diminuiu mais em fungéo da assigénm@dica, da melhoria da
gualidade de educacéo, isso vai afastando um pesg® crenca. Mas € muito
forte ainda, em funcdo da nossa pobreza, do nasscomivel de instrugdo, a
cultura muito pequena, baixa, isso faz com quesepsgsoas possam ainda
sobreviver como pajé em uma area como a nossa.

Essa explicacdo parece implicar uma logica segundmal as pessoas procuram
medicos e pajés pelas mesmas razdes, 0 que meremaminado de forma mais cuidadosa.
De qualquer modo, parece claro que, para enteng@jedanca maranhense, vale a pena

investigar essa area em que “ainda € possivel\sebreomo pajé”.
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E Cururupu

A partir da expulsdo dos franceses, em 1616, e taede dos holandeses, em 1644, a
ocupacdo colonial do Maranhdo pelos portuguesesioefese a partir de dois ndcleos
principais: a ilha de S&o Luis e a vila de Tap@itapantigo foco de povoamento indigena que
se tornaria sede da capitania do mesmo nome etandésviria a se chamar Santo Antonio de
Alcantara. E a partir de Alcantara que se da a agim de uma larga extensdo de terra
abrangendo a faixa litoranea ocidental do Maramh&@s campos alagados que formam a
Baixada Maranhense.

Até a metade do século XVIII, a ocupacdo portuguea regido baseava-se nas
fazendas de gado espalhadas pelos campos da Baixadangenhos de acucar situados perto
de Alcantara e nos nucleos de povoamento criadosomtens religiosas (carmelitas,
mercedarios e, até sua expulsdo em 1760, prinogpéémos jesuitas). Voltada para o
abastecimento do mercado interno da coldnia, augéadagricola era baseada na exploracao
do trabalho escravo dos indigenas remanescentegudass de exterminio levadas a cabo
desde os primeiros anos da colonizacdo portuglesse panorama se transforma com a
abolicdo da escraviddo dos indios, em 1755, estruddracdo da economia do Maranh&o, em
vias de se tornar nucleo exportador de matériasgstiA Companhia Geral de Comércio do
Grao-Para e Maranhao, que surge no mesmo ano,&ao lfiundador dessa nova realidade,
criando incentivos financeiros a lavoura de algodaarroz e garantindo o fornecimento
regular de escravos africanos, que comecam a ckeggrande nimero. Tendo a cidade de
Alcantara como centro difusor, o cultivo de algodaseado na mao-de-obra escrava torna-se
a espinha dorsal da economia maranhense. Comeganfoamar e a ganhar vulto diversas
aglomeracdes urbanas, muitas delas nascidas a gmmintigas povoacdes indigenas, como

Viana, Guimaraes e Cururupu (Sa 1975: 23-29; Mar49&0).
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Desmembrada de Guimarédes em 1835, a vila de $&@od#& Cururupu tornou-se ao
longo do século XIX um dos principais nudcleos papidnais da faixa litoranea ocidental do
Maranhdo, tendo no cultivo do aclucar e da mandiocantro de sua atividade econdmica.
Em 1870, segundo César Marques, contava Cururuptbangenhos a vapor, 4 hidraulicos e
8 movidos por animais, além de muitas fazendascddds ao cultivo de algodéo, arroz e
mandioca e a producédo de farinha. Sua populacadeetd .365 almas, sendo 8.281 livres e
3.084 escravos (Marques 1970: 241). Aquela époeguslo o mesmo autor, ainda se
encontravam ali “muitos vestigios de antigos habést’, referéncia aos indios que povoavam
a regido e foram exterminados em grande numerocs petpedicdes comandadas pelo
Governador Maciel Parente, “0 mais sanguinarioggerisior que jamais tiveram os indios do
Maranhdo, Par4d e Amazonas” (Marques 1970: 302)e,Hafio h&a referéncia visivel a
presenca indigena na regido, com excecao dasifssttontadas eventualmente por alguns
cururupuenses mais velhos sobre uma avo ou bisgyénhada a laco”. Se essa presenca
praticamente desapareceu da memoria de seus hebjteontinua viva na toponimia regional
e sobretudo em muitos habitos culturais, do usaged@ ao cultivo e processamento da
mandioca.

Despidos progressivamente de sua identidade étogcalescendentes dos antigos
indigenas formaram a base do campesinato cabod@aigdada Maranhense, que iria assumir
sua feicao definitiva com o grande influxo de egosaafricanos para a regido. Em 1820,
Antonio Bernardino Pereira do Lago calculava atérisa de cerca de 1.600 escravos e 60 a
80 homens brancos na regido entre os rios Uru e dmrtorno da vila de Cururupu (Lago
2001: 19). As praias da regiao de Cururupu foramimportante ponto de desembarque de
escravos, inclusive contrabandeados, apés a lepmuigiu definitivamente o trafico negreiro
em 1850; estrategicamente localizada a meia dist@&mtre S&o Luis e Belém, Cururupu era

também area de dificil acesso, o que impedia alpammento (Viveiros 1954: 87). Os negros
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foram de vital importancia para o povoamento da @degido, cuja populacéo, desde entdo e
até hoje, € majoritariamente afro-descendente.

O sistema de monocultura agrario-exportador basezal mao-de-obra escrava
atravessou periodos turbulentos ao longo do séxlly com ciclos de expansdo e
retraimento ligados as variacbes dos precos dodufm® no mercado internacional, as
contradicbes do sistema escravista brasileiro d@easfes e conflitos internos como a
Balaiada, insurreicdo popular que devastou o Ma@m@argntre 1839 e 1841. A resisténcia
escrava se manifestava de forma mais expressivdugas constantes e na formacao de
quilombos, processos favorecidos pelas caractaréstide ocupacdo do espaco rural
maranhense, com as fazendas escravistas localizeddaixa imediatamente limitrofe a
fronteira de controle politico do territorio (Asg@o 1996). Na segunda metade do século, o
esgotamento do modelo econdmico gerou uma faseckléncia que se tornou ainda mais
aguda com o fim da escraviddo negra. Alcantaradeiesimbolo do fausto e do poderio dos
grandes senhores da Baixada Maranhense, chegtima década do século XIX em ruinas.
A desagregacao da economia baseada no traballavesesultou na deterioracdo ou mesmo
no abandono das fazendas e engenhos, entreguammlassente abandonados por seus
senhores aos escravos que la trabalhavam. Esssspoomarcou profundamente a povoacao
do interior maranhense, dando origem a inUmerasucimades rurais formadas pelos ex-
escravos e seus descendentes.

Com toda a sua economia baseada no trabalho es€@axurupu, assim como quase
toda a Baixada, entrou em uma fase de estagnagguwahpermanece até hoje. A exploracéo
comercial do babacu, abundante em toda a regiawanahegou a se configurar como
verdadeira alternativa econdmica para seus habganbltados para a agricultura e pesca de
subsisténcia. O relativo isolamento com relacdograndes centros urbanos de Sao Luis e

Belém, cujo acesso sO era possivel através deptdasmaritimo e aéreo irregular, se
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mantém até o final da década de 1960, quando comeghertura de estradas ligando
Cururupu a municipios vizinhos e a capital marasben
* ok

O principal meio de acesso a Cururupu é o tratspodoviario, através da Unica
empresa de 6nibus ou das muitas vans que conectatmigipio a Sao Luis, a Belém e as
outras cidades da regido. A viagem de Sao Luisrar@uu, por estrada asfaltada, dura cerca
de sete horas, se se toma o ferry-boat na pontajpe, ou doze horas, se se prefere ir por
terra. O primeiro sinal de povoacdo sdo as casaples que comecam a aparecer
espacadamente a margem da estrada, em meio a mgbalrdeiras que é a principal
vegetacao da regido. As casas vao se adensandimqaaa o bairro de Areia Branca, apds o
qual, cruzando uma ponte sobre o rio Cururupu, &isegao centro da cidade de mesmo
nome. Com cerca de vinte e dois mil habitantes, rgpeesentam aproximadamente dois
tercos da populacdo do municipio, segundo o cem&9@0, Cururupu € uma cidade tranquila
e parada, onde o tempo parece passar mais devagdtmo lento da vida cotidiana é
quebrado aqui e ali por alguns periodos festivaaocos festejos juninos, a festa de Sao
Benedito, em outubro, e especialmente o carnauahdp a cidade se enche de visitantes de
Séo Luis, Belém e cidades vizinhas. Fora dessésdpsr um forasteiro dificilmente passara
desapercebido, sem ser alvo de olhares e comentanimsos dos moradores.

Em torno da rua principal, continuacdo da estrddaacesso, concentram-se 0
mercado, 0s armazéns, as lojas, as farmécias,assaf)éncias bancéarias, as lanchonetes e
pequenos restaurantes e as casas que vendem ddigmsbanda, conhecidas no Maranhao
como feiticeiras Esse é o distrito comercial da cidade, conhecidmo “Ceard”. Mais
adiante, um quarteirdo a direita, encontra-se uraadg praca em torno da qual se situam a
Prefeitura, a Igreja Matriz de Sao Jorge e a S@atsa de MisericOrdia, principal centro

médico da regido, atendendo pacientes ndo sO0 derUpur mas também de diversos
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municipios vizinhos. Descendo da praca em diregénoa passa-se por um antigo sobrado
que abriga a Prefeitura para se chegar ao portte barcos pesqueiros ligam a cidade aos
povoados de pescadores do litoral. Nessa é&rea deopoquarteirbes, que vai
aproximadamente da Praca da Matriz até o Ceaéy eshcentrados quase todos 0s servicos
e 6rgaos publicos da cidade: colégios, postos ddesd6rum, cartério, correios e a Unica
radio da cidade, além da igreja de S&o Benediteezshs igrejas evangélicas (Assembléia de
Deus, Batista, Igreja Universal do Reino de Deilgrgja do Evangelho Quadrangular). Aqui
estdo também os poucos sobrados e prédios antegosasas das familias mais abastadas da
cidade.

A partir do centro, a medida que se avanca engdbiraos bairros periféricos, as ruas
deixam de ser asfaltadas e as casas de alvenamecam a dar lugar a casas mais simples
construidas com adobe ou pau-a-pique, as vezestaslwem palha de babacu (pindoba). E
nesses bairros que mora a maioria da populacddidddes predominantemente dedicada a
lavoura, pesca e pequenos servicos. As opcoesadallio sdo escassas em Cururupu. Os
empregadores sdo poucos e ndo ha fabricas nemsample maior porte. Dizem que por aqui
“o dinheiro ndo corre”, ou, como me chamou a ateng& pajé certa vez, “dinheiro corre
sim, corre até demais, e é por isso que ninguéreege agarrar ele!” A macica presenca
negra, combinada com o som onipresente do reggaé,qgeem sombra de davida, a masica
mais popular na regido, tornam apropriado o rotldd‘jamaica brasileira” que é aplicado
com freqliéncia ao Maranhdo pelos préprios maraeséh#\lém do som do reggae, e
eventualmente do forré, do brega e de outros ritpmgulares, a “paisagem sonora” dos
bairros periféricos de Cururupu € marcada peloocaminétono dos carros-de-boi que se
dirigem ou retornam do trabalho diario na roca,asmaramente pelo ruido de algum carro

ou motocicleta.

“1 Sobre o reggae no Maranhao, ver Silva 1995.
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Perto das fronteiras da cidade, as casas comeg@suaasear, dando vez ao que 0s
botanicos e gedgrafos chamammndata de cocaisuma espécie de savana onde, em qualquer
direcdo para onde se olhe, ha principalmente pedsiei bacaba, buriti, jucara, guarima,
babacu... sobretudo babacu. A palha de babacud@ umse sé para cobrir o teto das casas,
mas também para a confeccaocdfo, cesto trancado usado para transportar um semraiime
de coisas, mas principalmente peixe, camardao ehiarde mandioca. Entrando pela mata
adentro, comecam a aparecer algumas trilhas qaenlé&s rocas em que os habitantes de
Cururupu cultivam principalmente mandioca, mas &mlarroz e, em menor escala, milho,
feijdo, legumes e hortalicas. A mandioca, sob m#ode farinha d’agua, combina-se com o
arroz e o peixe para compor a dieta principal ddstantes da regido, complementada em
certas épocas do ano por quantidades abundaniigsade (acai).

O trabalho nas rogas é quase sempre organizadod&®eg sistema d®ro, em que o
lavrador produz em terra alheia e divide o resoltda lavoura com o proprietario. Por ser o
principal produto agricola da regido e principanahto da populacdo, a roca de mandioca,
junto com a pesca, é a mais importante atividada@uica dos cururupuenses. Ao longo de
um ano de trabalho, cada lavrador pode produzunda a trésinhas de rogado, em que os
pés de mandioca sao entremeados com um pouco de, mitoz ou feijdo, para consumo
proprio. Cada linha equivale a BBacas,medidaque corresponde a altura de um homem com
0 brago levantado, ou seja, cerca de 2,2 metragjltaedo em uma area total de
aproximadamente 3.025 metros quadrados (Lavele§é: BP). A mandioca produzida em
cada linha rende cerca de Zmneiros de farinha d’agua. Um paneiro, medida que
corresponde a um cofo cheio, pesa entre 30 e &&saquivalia, em julho de 2001, de R$ 10 a
R$ 12. O plantio da mandioca é determinado peltn e chuvas, que divide o ano em
apenas duas estacoes, distintas das do calen@iéiah 0 inverng estacdo de chuvas, que vai

aproximadamente de dezembro a junho, &etdq estacdo ensolarada entre junho e
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dezembro. Plantada no fim do inverno ou no fim dcdg, a mandioca pode ser colhida a
partir de um ano, podendo chegar a dois, “se nawgdnprecisdo”. O trabalho continuo e o
longo prazo de colheita garantem que haja sempgremal quantidade de mandioca pronta
para ser colhida se houver necessidade.

Espalhados pela zona rural do municipio, podeneseontrados, aqui e ali, dezenas
de pequenos povoados, vilas e arruados que os Imegises do interior costumam chamar de
centra Quando se avanca em direcdo ao litoral, a paisageominada pelos manguezais
periodicamente invadidos pelas enormes marés qugeat de 6 a 8 metros de amplitude. O
litoral ocidental do Maranhao, recortado por unfaidade de ilhas, praias, baias e enseadas,
foi ha algum tempo batizado pelo governo estadeatentrancias maranhensaesome para
0 poélo de ecoturismo que pretende implantar nadcegm parceria com o Banco
Interamericano de Desenvolvimento. E nessa regif® epta localizado um dos mais
conhecidos locais dencantariado Maranhdo: a ilha de Lencdis, localizada a cdecdoze
horas de barco da cidade de Cururupu.

Encantariaé um termo usado para tudo o que diz respeitmadnio dos encantados,

e mais especificamente para os locais onde hahiaenpodem ser sitios naturais conhecidos,
como as praias de S&o José de Ribamar e do Ollyua’d a Pedra do Itacolomy. Diz-se que
muitos encantados foram pessoas que tiveram uraaefickna e um dia “se encantaram”, ou
seja, se transformaram em outros seres, geralnaeimeis (M. Ferretti 2000b). Lencdis é

tida como o local de moradia do Rei Sebastido)dalgue teria se encantado em um touro
negro que pode ser visto em ocasides especiai® aamite do dia 24 de junho. Esse touro
possui uma estrela na testa e aquele que o enfer@nseguir desencanta-lo provocara a
submersédo da cidade de S&o Luis e a emersédo deirseencantado. Essa lenda, conhecida

em muitas versoes, deu origem a uma cantiga muitol® nos terreiros maranhenses:



75

Rei, Rei, Rei

Rei Sebastiao

Quem desencantar lencol
Vai abaixo Maranhad?

Assim como a ilha de Lencodis, diversos locais @@msiderados pelos habitantes da
regido como moradia de encantados, especialmemrcasitados da matansie d’aguae o
currupiro ou curupira. Determinados rios, pocos, olhos d'agua, arvoresuteos lugares
podem servir de abrigo a esses espiritos da natugee fazem mal a quem invade seus
dominios sem pedir licenca ou em horas impropseas (da manhd, meio dia, seis da tarde e
meia noite). Molestada, a mae d’agua ou o curymudefrecharo intruso, enviando-lhe uma

espécie de dardo magico frecha- que produz uma dor intensa.

Mée d’agua pintada na parede do terreiro de Benedit Cadete (Cururupu).
A frechadaé apenas um dos muitos problemas que afligem asupuenses e que nao
podem ser tratados por médicos. Ha muitas doengasterbacdes provocadas ndo s6 por
encantados, mas também por espiritos de mortosfeifgaria ou mau-olhado, sem falar nos
problemas nao relacionados a salude, como a perddjeids ou a ruptura da harmonia

familiar. Todos esses casos pertencem ao dominiondespecialista: o pajé.

42\/er faixa 1 do CD anexo.
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* * %

Os pajés sao figuras notdrias em Cururupu. Nassfide semana, dificilmente se anda
a noite pelas ruas da cidade sem que se ouca adgsnambores de alguma pajelanca.
Qualquer cururupuense saberd indicar a casa deaijgn ¢ dificilmente ndo terd alguma
histéria para contar, pessoal ou de terceiros, leendo algum servico feito por um pajé.
Muitas pessoas que foram tratadas por pajés maténeles relacdes de gratiddo e amizade,
formando grupos de fidelidade e redes de socialoidd Em geral membros ativos da
comunidade, os pajés muitas vezes atuam como dideraunitarios, tém envolvimento com
0S grupos que realizam brincadeiras como o bumbea-bdambor de crioula, e participam da
vida politica da cidade. Embora seja um espe@aligte cobra por seus servicos, 0 pajé
raramente vive exclusivamente deles, dedicandossemais diversas ocupacfes para
completar seus rendimentos.

Em sua pratica de cura, o pajé pode se dedicaitasripos de atividades: confec¢céo
e venda de remédios caseiros; benzimentos e réopratecdo para estabelecimentos de
comércio, barcos, animais e outros locais e ohjedssisténcia a parturientes; pequenos
servicos de enfermaria, como aplicacao de inje@sspretudo a realizacdo de uma série de
rituais distintivos chamaddsabalhosou servigos Os rituais mais evidentes, e pelos quais 0s
pajés sdo mais conhecidos, sdo as sessbes pubbeasi-publicas, chamadas skrvico de
tambor, trabalho de tambqrtoqueou simplesmenteambor

Um tipico servigo de tambor comeca a noite, deg@isovela das oito, entre dez horas
e meia-noite, e estende-se até de madrugada, ridind®m até a manha seguinte. Para sua
realizacdo, a pajelanca necessita de um espacaradepde anteméo. Esse espaco pode ser
um barracdoouterreiro, geralmente construido ao lado da casa do p#jeé de pau-a-pique,
adobe ou alvenaria e coberto com palha de pindopmais raramente, telhas de ceramica ou

zinco. As paredes podem ser inteiricas ou a maia-dga parede de fundos do barracéo, é
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comum que haja um ou mais quartinhos separadoamattos as vezes daarto de segredo

- onde o0 pajé se prepara e se veste antes de comegaal. Em alguns casos, ha um
guartinho para o pajé se preparar e outro pargédnadar dos doentes. Nos casos em que nao
se dispde de um barracdo, a pajelanca pode seradsalem qualquer sala ou quarto
disponiveis, desde que devidamente preparados:s todoméveis sao retirados e sdo

instalados os tambores e uma mesa com os apeteipage, velas e imagens de santos.

Servico de tambor. Terreiro de Benedita Cadete (Cwrupu).*?

A sessdo normalmente comeca com oracdes -catolbafsimacfes e outros
procedimentos destinados a “abrir os trabalhos’peoteger o terreiro e seus frequentadores
de quaisquer maleficios. Em seguida, o curadotadio de fora da sala, comeca a sacudir 0
maracd e a entoar um cantico —dmutrina" — sendo logo acompanhado paksisténciao

publico participante, que canta e bate palmas, ®ezlores, que podem usar instrumentos

“3Ver itemabertura de trabalhma seqiiénciBeneditano DVD anexo.

“ Emboradoutrina seja o termo mais usado, as cantigas de pajelamt#®m s&o ocasionalmente chamadas de
linhas, 0 que indica uma aproximacao com a terminologiaxatimbé, em que a expresdétha se refere

ao cantico particular de cada mestre invocado (@tme 1988: 162).
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como pandeiros, tambores e cabdt&¥epois de cantar algumas doutrinas, o curadoa extr
sala e comeca a cantar e a dancar, recebendouomas encantados que vao “baixando” em
sua cabeca. Nem todos os encantados se dedicateraingento a consultas; esse papel €
normalmente reservado aos encantados mais impestaAuxiliado por umservente o
curador passa entdo a ouvir cada cliente e traaeds problemas. Durante as consultas,
outros encantados que néo se dedicam ao atendia@ntientes podem continuar a cantar e
dancar incorporados em outros participantes deiterrO préprio curador, uma vez findas as
consultas, pode receber esses encantados. Na maitg das vezes, as sessdes Ssao
frequentadas ndo s6 por pessoas que buscam acsoleig@m problema determinado, mas
também por amigos, parentes e curiosos, pois alapege € também brincadeira,
entretenimento, pretexto e contexto para o congwogal.

Todos os pajés possuem indumentéaria prépria. @eh® usam calgcas compridas e
camisas de manga curta ou comprida, observandoaepredilecdo por tecidos brilhantes e
cores claras ou berrantes. E muito comum o uso rdechiapéu de pano, geralmente
semelhante a um quepe sem pala ou a um chapéuriddera, amarrado ou ndo em volta do
queixo. As mulheres costumam usar grandes saiaslasgdcomo as dancantes de tambor de
mina. Ao contrario destas Ultimas, porém, as cuesmdem geral ndo usam rosarios, guias e
fios de contas, embora nos terreiros com fortei@mitia do tambor de mina e da umbanda
isso eventualmente aconteca. Além das roupas, éescipdivel a utilizacdo de certos
aderecos, chamados as vezesapeparos As glanchamasou calanchamasséao faixas de
pano usadas diagonalmente no torso e tém a furcdordar” o pajé, impedindo que perca o
controle sobre a acdo dos encantadosegmdaspainasou panhassao pedacos de tecido

usados em torno do pesco¢co ou amarrados nos bdacesrador, e costumam trazer as

4 A palavrapublico no sentido em que é comumente utilizada (segonBicionario Aurélio, “conjunto de
pessoas que assistem efetivamente a um espetdcut@ reunido, a uma manifestacéo”), traz consigéia de
um grupo de espectadores passivos, 0 que esta lmoge da realidade da pajelanca. O teassisténciatal
como usado neste contexto, permite-nos falar dgpabilico participante” no qual as fronteiras ergepetaculo
e espectador sdo pouco nitidas.
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iniciais ou 0 nome de um encantado. Finalment®acacg pequena cabaca com contas em
seu interior que, empunhado e sacudido pelo pa@ma os encantados e € o simbolo maior
da pajelanca, também conhecida cdimioa de maraca

As técnicas empregadas para tratar dos diveisos de perturbacdo que afligem os
clientes sao variadas. O curador pode benzer otejidar-lhe conselhos, defuma-lo com um
cigarro de tabaco ou de tauari e também |he reagite gama muito variada de remédios,
desde medicamentos industrializados até produtéesroecopéia popular, com destaque para
os laxantes e purgantes e também patzobkos liquidos preparados com plantas maceradas
e eventualmente outras substancias, tais comorpesfuE freqiiente também a utilizacdo de
procedimentos como a lavagem de pecas de roupas sdretancias diversas, e
principalmente a retirada de substancieticos maloficios porcarias -do corpo do doente,
com copos, xicaras ou com succéo feita com a boca.

Muito da configuracao atual da pajelanca em Cumwpgde ser creditada ao impacto
do tambor de mina, introduzido na cidade por vdkal935 por Isabel Mineira, nativa da
regido que se tornou filha-de-santo do terreiroldequia, um dos mais antigos da capital
maranhense. Antes disso, 0s pajés realizavam suwas em lugares afastados do centro da
cidade e eram alvo de perseguicdo pelas autorid@lgzrocesso de aproximacao entre
tambor de mina e pajelanca associado a persegp@@mal, ocorrido em Sao Luis, parece
ter se repetido, com caracteristicas préprias, emurGpu e outras cidades do intefibr.
Paulino, um senhor que comecou a tocar tamborrnairte de Isabel Mineira ainda menino,
se lembra: “O pessoal perseguia era curador decénacae tinha que se esconder pelos
interior. Macumba mesmo, nunca foi perseguida.” déga Cadete, que completou

recentemente meio século de pajelanca, lembra-sdetgpos em que comecolbancar

“ Em Guimaraes, ouvi comentarios semelhantes quésitei o terreiro de tambor de mina de Memé, ums do
mais antigos da cidade. Clara Cardoso, senhora ielasna do fundador da casa, me disse: “Curadugada

era escondido, longe, ndo era aqui na sede nawmidDepe fundaram a mina € que parou um pouco a
perseguicdo.”
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pajé “Nesse tempo, duas coisas nao existia, eralib@nca — ja tinha policia, a delegacia,
mas ninguém tirava licenca — e ndo era com tangsimaera s6 na palma, assim, batendo. E
hoje em dia, se o pajé nao tiver o tambor, ndca@aelanca.”’

A chegada do tambor de mina marcou profundamergajedanca de Cururupu. A
incorporacdo pelos pajés de elementos caractesstia mina resultou ndo s6 em uma
mudanca na relacao com as autoridades, mas tandéagregacao de uma dimensao cénica e
espetacular a pajelanca tradicional, feita por eegs grupos em locais isolados, cuja
instrumentacao reduzia-se a maraca e palmas. @s pa#is velhos, como Benedita, se
lembram da pajelanca antiga, sem tambores, mamésaudades daquela época: é consenso
que os tambores sdo um grande atrativo para ogipantes pois a pajelanca fica mais
“quente”, mais “animada”, e ndo se cogita fazewvigersem eles. Os pajés, que antes
trabalhavam apenas com o auxilio de um serventeaggecisam de tocadores regulares, ja
que o tambor é na maior parte das vezes tratado cominstrumento de especialista, sendo
necessario que pelo menos um dos tocadores cohbeta repertério musical do curador. E
assim que muitos pajés comecaram a reunir em tdenci nidcleos mais ou menos
permanentes de pessoas, dando origem a terreigasizados nos moldes das casas de
tambor de mina de Séo Luis.

Mais recentemente, a partir da década de 197@&semca da umbanda comecou a se

fazer sentir, principalmente através da acdo derdedes umbandistas com sede em Séo Luis

47 Processos semelhantes parecem ter ocorrido easaegides do Brasil em que cultos regionais cateso
dimens®es terapéuticas, perseguidos pelas autesidagraticados com discricao, sofreram o impaasocdltos
afro-brasileiros e em especial da umbanda, adggiroarater mais cénico e espetacular em um mowvingre
muitas vezes esteve ligado a uma reformulacdo daénsercdo nos espacos sociais. Manifestacdes como
catimbo-jurema da regido nordestina, por exemptimtasam progressivamente elementos do xangd e da
umbanda (Vandezande 1975: 199-205, Assuncdo 199¥alGo 1987: 48). O depoimento de seu Joaquim
Matias, juremeiro de Juazeiro do Norte/CE, ilusgmtesse processo: “Isso tudo era de mesa, nd@gdaio

de bate-bate, pei, pei, pei, tambor... batendo @altantava, era s6 nas suas mesinhas, ali, meadec
cantando os pontos na mesa de jurema. (...) Anéigemera sé mesa de jurema. (...) Os mestresvelais foi
morrendo e foi entrando essa outra parte de mel#idai dos outros cantos, né, Maranhao, Bahia, ai foi
chegando outros ritual ai foi mudando, aquele Iritetho foi saindo. Hoje em dia ndo tem mais queabalhe
esse ritual, aqui dentro de Juazeiro, ndo, tudalianda, tudo é negdécio de bater” (Assuncdo 1998225).
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ou Belém que promoveram a filiacdo de diversogit@s de pajés como garantia de protecéo
contra perseguicdes e arbitrariedades. Hoje, éonugmum que 0s pajés ostentem com
orgulho seus certificados de filiagdo como uma @spée talisma, uma prova de que sua
atividade é legitima. Embora os pajés as vezeprasentem comambandistasesse termo
deve ser entendido em seu sentido mais amplo eigerféer capitulo anterior), uma vez que
suas préaticas continuam muito mais préximas dasizeatmaranhenses do que do modelo
umbandista disseminado a partir do sudeste do pais.

O impacto do tambor de mina e da umbanda na regoaffdo da pajelanca de
Cururupu foi acompanhado por uma mudanca signifigata posicao social dos pajés, que
ganharam mais visibilidade e passaram a ter setigicemedido ndo s6 por seu desempenho
terapéutico, mas também por sua competéncia enuziragim espetaculo e gerenciar uma
rede de relacbes sociais (Laveleye 2001: 215-2Bhjjuanto os pajés de antigamente
trabalhavam em locais remotos, nos sitios e powaldozona rural, e sua atividade era
marcada pela discricdo, os pajés de hoje sdo fiquilblicas cujos terreiros fazem parte da
paisagem urbana de Cururupu.

No entanto, as diferencas dos terreiros de pajésretacdo aos terreiros de mina da
capital sdo notaveis. O pajé é antes de mais nadaspecialista em cura, dai o caréater
essencialmente instrumental e pragmatico de stugsti Na mistura entre mina e cura que
caracteriza a pajelanca de Cururupu hoje, o queosemsobretudo a adocdo da “linha de
mina” pelos curadores por razdes de prestigio ead@@h ritual. A incorporacdo de
instrumentos (tambores, cabacas, ferro), de el@®ear@nicos (danca, roupas, barracéo), de
repertorio musical (especialmente as doutrinasadastno ritmaorrido, de andamento mais
acelerado) e de encantados caracteristicos do taebmina parece ser uma questao mais
“técnica” do que propriamente religiosa. “A orgagdo das cerimdnias ndo € motivada por

uma fidelidade religiosa e, menos ainda, por uehaitiade a uma tradicdo ancestral mineira,
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pois ela fica diretamente determinada por sua @g&o utilithria: oferecer uma técnica
potente de cura a coletividade local” (Laveleye6t Z86).

A liberdade com relacdo ao modelo tradicional dobar de mina se expressa, por
exemplo, nos instrumentos utilizados: em lugardins batas, um tambor da mata, um ferro e
cabacas em numero variavel, em Cururupu, ha tesrgiie usam trés ou mais batas, diversos
ferros, pedacos de bambu (tabocas) percutidosacanta pedra chata, e até mesmo matracas
e tambor-onga, instrumentos tradicionais do bumba-boi. Outro ponto, talvez mais
importante: embora organizados em terreiros, oé8spafio chegam a formar de fato uma
verdadeira comunidade iniciatica como as confraghgiosas do tambor de mina. Esse fato é
responsavel por uma diferenca importante entrecositos de tambor de mina da capital
maranhense e os terreiros dos pajés de Cururupuaeto os primeiros com freqiéncia
sobrevivem a morte de seus lideres, os ultimograds no carisma do pajé, quase sempre
acabam com a morte deste.

* ok

Essas observacdes panoramicas sobre a pajelaidgaaggofundadas nos capitulos

seguintes. Como ponto de partida, convém comecaon®co: investigar como alguém se

torna paje.
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II Encruzo

Sao raros 0s pajés que nao se orgulham de deitende nascenga deterem o dom
remontando a origem de seu contato com os encantadmfancia. Nos casos mais
espetaculares, fala-se em criangas que choramrngabda mée ou desaparecem do berco e
reaparecem algum tempo depois em outro local. ®izm casos como esse, que algum
encantado, especialmente uma mée-d’ageaagradouda criancd® Ao lado desses casos,
que sao relativamente raros, existem outros sin@ss corriqueiros: a crianca sofre
perturbacdes subitas, fica irritadica sem motivaraepte e tem problemas para dormir. Esses
sinais sao vagos o bastante, e comuns o bastamgegpe um numero elevado de criancas
seja diagnosticado como tenbicho d’aguaoulinha de cura®

Dentre as muitas pessoas que demonstram alguhdaipaesenca dos encantados na
infAncia ou na adolescéncia, um numero significatecebera algum tipo de tratamento dos
pajés, especialmente algum dos diversmmédiosou segurancasdestinados a afastar ou
retardar a acdo dos encantados. Dentre os queereneliratamento, um nimero menor
podera voltar a ter problemas e receber novo textton Dentre estes, apenas uma parcela
sera encruzada, e um nimero menor ainda trabalbdeio como curador. Ainda assim, esse
namero € expressivo o0 bastante para que a regi@omeupu seja conhecida como um lugar
em que, como um curador me disse certa vez, “Seysasse Sin0 N0 Pescoco que nem vaca,
ninguém dormia.” A histéria que passo a narraatdesses temas e, partindo dela, podemos
tentar entender os processos de socializacdo,agéici e aprendizado entre 0s pajés

maranhenses.

8 “Acredita-se que Made d’agua (sereia de dgua dexefice um magnetismo sobre as ‘criancas inocentes’,
até 7 anos, principalmente sobre as que ndo foatiraldas, pois ela é pagd. Deste modo, no intediora area
rural, quando uma crianga pequena desaparece,itatspdogo da Mée d'agua” (M. Ferretti 2000b: 47).
Algumas histérias de criancas raptadas por maeg+d’aodem ser encontradas em M. Fertti Cit.

49 Cf. Galvao (1975:92): “Diz-se que ainda no vemaemae, o individuo assim dotado, j& se anuncitirefoi
gritos estranhos. Crianca, sofre de ataques e {gi@ies) ou se comporta de modo peculiar. Ndo bdonoa os
companheiros de idade e desde cedo pratica masavih.) Os pais de uma crian¢ca com essas cdscts
tém que leva-la a um pajé experimentado de mo@wndireitar os companheiros no corpo’ e assim liardes
ataques.”
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* * %

Antbnio Justino de Jesus € um senhor de poucodaastenta anos, aposentado, que
trabalha como curador no bairro de Areia Brancastada de acesso a Cururupu. Conheci-o
através de Betinho, outro curador que foi seu pareen diversos servicos de cura. A mulher
de Betinho, Maga, faéncruzadginiciada ou preparada) por Justino ha alguns.#hhsstino,
por sua vez, foi encruzado por Zezinho Reis, umndais célebres pajés de Cururupu. Desde
pequeno tinha problemas cobicho d’dgua como sao frequentemente chamados os
encantados da pajelanca. O que vou narrar a seguir servico feito por Justino em maio de
2001 para uma crianga pequena, de quase dois anedade, que estava sofrendo de
problemas semelhantes.

Na semana anterior ao servigo, Justino me avisagariq trabalhar. Explicou-me que
se tratava de um menino que tinha altera¢des sutaomportamento e ficava nervoso ou
irritadico de repente, sem razdo aparente. A no#é da cama ou ndo conseguia dormir.
Justino disse que o normal é realizar um servigaidor, apés o qual o doente é levado para
um quarto da casa do proprio curador, onde ficaeetnsdo por cinco, seis, sete ou mais dias,
dependendo do que disser o encantado. Durantéegsge, o doente s6 pode ter contato com
uma pessoa, tatadeira que se submete a mesma dieta do doente: galinpato insosso,
cozido com legumes sem tempero. Depois do pragmuksto, ha novo tambor para “soltar”

o doente (o periodo de reclusédo é geralmente clmdeatisao). Depois disso, ainda ha uma
série de precaucdes a tomar: ndo se pode sairas k&S da manha, meio-dia, seis da tarde e
meia-noite; relacdes sexuais sdo proibidas por erfogo que varia de alguns meses a um
ano; além de diversas outras restricdes, variaadmcdor para curador.

Perguntei a Justino quanto ele cobrara pelo send@gmto e cinglenta reais, ele

respondeu, fora as despesas com os ingredientess@eios para o trabalho, que ele passara

* O termo encruzamentatambém pode ser usado (Ferreira 2003). Para umserighio de um ritual de
encruzamento no Para, ver Maud¥7: 206-209. Bastide cita um ritual de iniciagggoumbanda conhecido
comofesta do cruzamen{d971: 409).
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previamente aos pais do menino. Embora os pajégezai ndo consigam viver s6 disso
(Justino, por exemplo, também trabalha como capmtpedreiro e lavrador), curar pessoas
representa uma importante fonte alternativa dearend
Sempre os trabalhos mais velhog[s sérios, mais comple}pas vezes eu exijo
cem reais, cento e cinquenta foi o maior precogumro pessoal aqui sao tudo
considerados gente pobre. O que mais demora a fgaetetrabalho é por causa
disso. Na cidade corre pouco dinheiro, e o pespoalem fazer, mas nédo tém a
condic¢do. E ai, pra quem tem mais ou menos assimadocinio, pensa mais ou
menos ndo sé na sua dificuldade, como pensar iaulddde dos outros, ai
sempre todo o tempo tem que pedir um preco baixam (&ssa grande
dependéncia que nés tamos vivendo aqui em Curumrpugurador pra pedir,
como eles pedem ai, trezentos, quatrocentos, quigeeais pra um paciente,
coitado, ele ta doente, ta sem a salude, a gerda pedir esse dinheirdo, acaba
com a vida dele mais depressa. Eu ndo pecgo isso ai.
Esse raciocinio deixa de lado um outro aspecto,Jgs&no ja mencionara em outras ocasifes:
ele ndo cobra muito ndo sé porque tem pena dostepemas também porque tem
consciéncia do seu patamar no “mercado” dos cueado€omo nao dispde de um barracdo
condigno, proprio para a realizacdo dos trabalhée, pode cobrar remuneracdo mais alta,
como fazem alguns pajés mais prosperos. Apesar, @issto e cinqlienta reais ainda pode ser
considerado muito dinheiro nessa regido em quegoseatados estdo entre as pessoas mais
proésperas, por receberem uma renda fixa de unicalémimo mensal.
Justino me explicou que o pai do menino tambémpierhlemas, mas como a familia
nado tem dinheiro para pagar dois servi¢cos de umaoverimeiro servico serda realizado para o
menino. O pai dissera que a tratadeira seria av@atérna do menino, e que 0 menino nao
ficaria na casa de Justino, mas em sua propria dastino disse que nunca trabalhou assim e
vai ter que conversar melhor para acertar as ¢q®és sua responsabilidade sobre o doente

cessa quando ele sai de sua casa (“depois da almpissaerrada — Deus queira que ndo — e

vao dizer que foi culpa do pajé!”). Os pais dargga moram em um povoado do litoral,

1 O termomercadodeve ser usado com cautela, pois nem semprenesaitios terapéuticos dos clientes
obedecem a escolhas voluntarias e racionais eniesds alternativas de tratamento, como esse tparece
sugerir (ver discusséo a esse respeito no cafifuld que me interessa destacar nesse momentq dejtao,

na préatica dos curadores e em seu relacionamemtoosoclientes, também ha uma dimensdo de oferta e
demanda dos servigos de cura, dimensédo abertansentehecida e comentada pelos curadores.
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moram “na praia”, como se diz em Cururupu, e vietlria especialmente para o servico.
Justino Ihes passara a lista do material neces@aniata ou despesg que poucos dias antes
do servigo eu vira em cima da mesa:
6 garrafas de cachaca
1 garrafa de conhaque de alcatréo
1 garrafa de vinho tinto
1 garrafa de 2 litros de Guarana Jesus
2 cabecas de alho
1 pacote de erva doce
1 pacote de alfazema
1 pacote de cravinho
1 carteira de cigarros
1 pacote de fumo picado
1/2 kg de café
3 pacotes de velas
2 kg de acucar
1 caixa de maizena
200 g de leite em po
Cheiro de igreja (defumador em po).
Justino me explicou que a cachaca e o conhaque esso a carteira de cigarros, sdo para a
assisténcia que participara do servico, especidaémesn batazeiros (tocadores debata
tambores horizontais oriundos da mina nagd e diflasdem todo o Maranh&o)celiqueiros
(tocadores de cabaca, conhecida em Cururupu coiied). Comentou que uma carteira de
cigarros era pouco: “A pinga e o cigarro € o gues gJanham, ndo é? Nao ganham mais
nada... Entdo uma carteira € pouco.” O alho, a eoeg,da alfazema e o fumo picado sdo
usados para fazer &igchas,cigarros enrolados com papel de caderno que g&adbs para
defumacdo durante os trabalhos. Ja o Guarana Jeslebre refrigerante cor-de-rosa que é
um verdadeiro icone da cultura maranhense - € hmtino, que ndo bebe alcool durante o
servico, e também para as mulheres que nao bebem.

Justino mora em uma casa de pau-a-pigue que agudounstruir, pois € carpinteiro e
pedreiro, como ja foi mencionado. A casa é pequiema,dois quartos, duas salinhas e uma

cozinha construida em um “puxado”. No quintal, lei@as, plantas ornamentais e

medicinais e um pequeno cercado de madeira e galbabacu com um buraco no chéo, que
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funciona como banheiro. Como muitos outros haletane Cururupu, Justino dispde de luz
elétrica em sua casa, mas ndo de agua corrent& &bon a mulher, Rosa, e trés filhos

adolescentes, dois dos quais do primeiro casandernfkosa.
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Justino e Rosa.

O servico esta marcado para comecar a noite, neggp o casa de Justino bem mais
cedo, por volta das quatro da tarde. Logo ao chegarapresentado ao menino que vai ser
encruzado e seu pai, que é um rapaz jovem, de &iptaucos anos. O rapaz esta meio sem
graca e fica rindo nervoso enquanto conversamds@esele, Justino e eu. Pergunto desde
qguando o menino tinha problemas para dormir, & mpaliz que desde o nascimento. Justino
me diz: “Olha, Gustavo, quando j& nasce, quandaadae j& com o dom, isso € uma sina que
ele traz de nascimento. S&o das melhores pesseagupndo bate de doze anos pra diante,
eu, a partir das horas tal que faco a prisdo eelesou o mestre dele. Mas € sé pra dar um
reforco no corpo, porque ele ja nasceu prontoaka &gora o seguro de corpo. Nesses casos

nao se diz ‘0, fulano de tal te fez’. Nao, ja nasassim, ja hasceu pra essa Sifs"termos
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mestree discipulosdo de uso corrente na pajelanca, embora evemrni@nse useai-de-
santq por influéncia do tambor de mina e da umbatida.

Justino me dissera alguns dias antes que a avéedmontinhalinha de cura e eu
trago 0 assunto a tona. Justino aponta o rapda,eséarindo:

Ele é que tem, s6 ndo quer dizer! Ele é que ndodgsmanchar o bolo, ele é que
é! Inclusive, eles vieram pra fazer o trabalho glevne estegdponta o meninjo
Tem muitos casos que acontece com ele, bebe, eaquebdcio, e tal, cai
pracold, por qué? Porque tudo isso ai tem ali uypdaie de tocar ele pra fazer as
coisas demais. Esse é o Cabbco Beberrao que glgitencom ele, ai toca ele pra
beber, quando € na hora ele ndo equilibra, cai.atél@e querer brigar comigo,
contigo, com outro... e fazer uma avaria desigualerQdizer, € o Cabdco
Beberrdo mau, que ta tocando ele e fazendo aguejécim. Mas o mais
significante era fazer pra crianga primeiro. E gepois fazer pra ele, que ele tem
gue mandar fazer pra ele também. Que, no casoayzsu a situacdo do menino,
ai ele tem que depois mandar fazer pra ele... Assijmeés. Agora, pode ter por
ali vovos, vovos, titio, titia... como, vamos supama bananeira. Faz a cova,
plantou bem ai. Ai pegou, e tudo e tal, ela pegonescer. Vai crescer, vai crescer
e tal. Mas quando ela tiver com um bom tamanhagp@baum filhote. Porque uma
jucareira ndo pode botar um buritizeiro, ndo pool@arbum outro qualquer pé de
arvoredo. Tem que botar um outro pezinho de jucBracomo nds com as
criancas, os filhos. O dizer € bem certo: cdo ¢a gam de raga.

Como em diversos outros casos que presenciei,zas ¥edificil discernir com nitidez
quem é que esta sendo tratado. Embora formalméiul@ente” em geral seja uma pessoa so,
€ muito comum, e as vezes imprescindivel, a preséa@arentes e amigos no servico. Esses
parentes e amigos muitas vezes ficam sujeitostantestos e a observancia de restricdes e
tabus semelhantes aos observados pelo préprioeddeeste caso, as perturbacdes sofridas
pelo menino ndo eram interpretadas apenas comdas@des de um problema pessoal, mas
também como resultado da influéncia de encantanioswgros membros da familia. Como
mais tarde confirmei, o pai do menino realmentetayas de beber, e isso era motivo de
problemas dentro de casa. Em casos como essefuabpeéo individual talvez possa ser
referida a uma perturbacdo familiar que é sintaradt/performatizada pelo doente, a

exemplo do que sugere Bateson (2000) a respeisdaizofrenia. A atencao as relacdes

20 mesmo ocorre no culto da jurema/catimbé (Alvgaeh949; Carlini 1993; Assuncéo 1999).
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familiares, e as relagbes sociais de modo geraktitoem um aspecto muito importante da
pratica dos pajés.

Escurece e jantamos jucara com farinha d’agupelas seis e meia da tarde, chega a
méae do menino, com a outra filha, recém-nascidajéie do rapaz. Converso com o rapaz
sobre as praias do litoral e seu cotidiano comaguks. Depois do jantar, Justino comeca a
preparar as frechas, misturando o fumo aos outragedientes e enrolanda-os.
Meticulosamente, ele prepara duas dlzias de larigagos.

As sete e meia, comeca a chegar a assisténciseimiinés rapazes da vizinhanca,
depois seu Zacarias, um senhor negro alto e fartde cabelos brancos. Logo depois chega
uma senhora que ja havia encontrado outras vezesase de outros curadores, e que
chamarei de Dona Raimunda. Dona Raimunda é umaorserdranca de olhos verdes
penetrantes que, ao contrario da maioria dos eketbs pajés, goza de boa saude financeira,
pois é dona de uma mercearia e de diversas cagsagacke. Adora uma fofoca e fala a beca
sobre tudo e todos. J& foi cliente de diversosdoues da regido e adora contar casos sobre
cada um: quem é homossexual, quem € charlatdo, gneoou etc. Ela € daquelas pessoas
que gostam de circular entre diversas casas érostreu, como se diz na giria do povo-de-
santo cariocagorrer macumbaou correr gira. Embora Dona Raimunda viva reclamando de
dores no corpo e de problemas de todo tipo, elanmesconhece que esse € apenas um dos
motivos pelos quais freqlenta pajelancas. O outooespeticulo, a diversdo: “Isso é um
divertimento, a gente vai sO pra estar naquelafareu ia muito, s6 pra estar no goré, bebia
que sO, entrava, cantava, dancava, ai diziam queraajoa... mentira, eu ia pra beber
cachaca!”

Na pequena salinha de entrada, quem nao esta sanderassiste ao Jornal Nacional.
O quarto ao lado, onde dormem os filhos, foi adipi@ara servir de quarto de servigo nesta

noite. Nele ndo ha mdveis, apenas os dois tambalgss banquinhos e uma mesa coberta
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por um pano branco que funciona como um pequeno iatprovisado. Sobre a mesa estao

algumas velas e pequenas estatuas de santos.

Quarto da casa de Justino adaptado para o servicedambor.

Depois do Jornal Nacional, comeca a novela. Deg@isovela, o jogo Palmeiras X
Cruzeiro, que € acompanhado com entusiasmo. Pta @ak dez da noite, Justino parece
nervoso porque seu filho, sua filha e sua ex-mulipge sdo indispensaveis para a realizacao
do trabalho, ainda ndo chegaram. Seu filho tocbdam sua filha e sua ex-mulher cantam e
batem palmas. Conhecem a fundo todo o repertérgadiggas e por isso formam o nucleo da
assisténcia. Justino demonstra preocupacao corssibpidlade deles chegarem somente apos
0 jogo, e resmunga, contrariado: “N&o pode semeésncruzo, um servigo importante, tem
que ter aquele povo respondendo!”

Dez minutos depois, chegam Jorginho, Tinoca e RAtaesta garantido o servico.
Justino chama a mée do menino e vai com ela pguamo de servico. Eu vou junto. Justino
pega as fitas coloridas e as estica sobre parteomgho do menino - costas, braco, testa -
como se fosse um alfaiate medindo um cliente cora fita métrica. Atrapalho-me tentando

registrar todos os gestos feitos por Justino. Qa@j@ possui seu proprio repertorio de
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cantigas, gestos e procedimentos, em parte herdedesu mestre, e em parte desenvolvidos
ou inventados por ele préprio. Tentar registrafadma detalhada cada ato realizado por um
pajé durante um servico de cura pode ser uma tardéguante, levando em conta que um
servico desses pode durar horas, durante as dqimisasitadas dezenas de doutrinas e 0
doente € submetido a inUmeras manipula¢cfes, bemzmetc. Nos primeiros meses de
campo, estava ainda bastante imbuido de uma alsrndéextualista segundo a qual cada
palavra, cada gesto € importante e faria sentidquamlro mais amplo da “cosmologia” da
pajelanca. Como ndo sabia de antemdo o0 que eratanm e 0 que nao era, tentava,
irrealisticamente, registrar tudo. Concentrado ee#simeros detalhes, eu deixava escapar o
todo. Com o tempo, fui me dando conta que todo gseuma liberdade muito grande (mas
ndo absoluta) para compor seu proéprio ritual. Aigeédo pajé se constroi na tensao entre
dois imperativos: por um lado, o pajé tem que dgintro de certos parametros, ainda que
muito frouxos, de modo que seus conterraneos reganftno como parte integrante de um
determinado universo e também de um determinadocade” de servicos profissionais. Por
outro lado, cada pajé deve se esforcar para mauzaoriginalidade desenvolvendo formas
rituais peculiares que o separem de seus concesrentlém disso, deve se esforcar para agir
de um modo performaticamente eficaz. Nesse semidmntetdo dos ritos — a utilizacao
deste ou daquele gesto, por exemplo - é menos famterdo que a impressao causada na
platéia. Neste caso em especial, o fato de Jusijiode modo metddico, sereno e sem
hesitacBes transmite a sensacao de que ele jafeawizsso muitas vezes, e sobretudo que ele
“sabe o que esté fazendo”, e isto € o que de fatCp importar.

Justino precisa de userventeque o auxilie durante o ritual, desempenhandolpape
semelhante a um cambono num terreiro de umbandase¥vente quem ajuda o pajé a se
vestir e se despir, passa-lhe os apetrechos neosssserve cachaca aos batazeiros e a

assisténcia e zela pela ordem no local. Quem norerde desempenha essa funcéo € seu
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Marcal, um senhor que foi tratado por Justino éagaornando-se seu amigo e assistente.
Como ele ndo chegou até agora, seu Zacarias asspapel e defuma o menino de maneira
caracteristica, colocando o cigarro com a brasa ¢hemtro da boca e soprando a fumaca sobre
o local onde Justino colocou as fitas. Seu Zacafiiasse para mim em dado momento e
comenta: “Esses sdo os melhores, de nascencarakEapade do menino: “O maior cuidado
que voceé vai ter € com as costas dele!” A avo eapjue “botam muito olho nele”, pois ele é
um menino esperto e aprende muito rapido: “Ele @anglquer ritmo, eu ja disse pro pai
dele ndo levar ele pro reggae, pras festas, queredmotam quebrante nele.”

Justino despeja um pouco de Guarana Jesus emigetinhia, coloca nela algumas
migcangas coloridas, cruza duas fitas coloridascpoa e chama todos os presentes, primeiro
os homens e depois as mulheres, para defumar lehEeO clima é descontraido. Dona
Raimunda brinca com a mée da crianca, quando estdefumar a crianca: “cuidado com a
lingua!”

Isso tudo foi s6 uma preparacdo, uma preliminaa aservico propriamente dito.
Enquanto Justino vai para seu quarto se aprorgdrpimens ficam conversando sobre futebol
e as mulheres sobre problemas de salde. A méagalo canversa com Dona Raimunda. Fala
dos problemas do rapaz com a bebida, descrevesds psoblemas como resultado da agao
de um encantado. Disse que ja haviam recomendadapaa ndo beber outra coisa além de
cerveja, e ndo mais de trés garrafas; mas volteia efe da trabalho, bebendo além da conta.

Depois a mae do rapaz fala sobre os problemasimfue antigamente, quando nao
conseguia engravidar, e como um medico da Santa @aururupu — o principal centro
médico ndo s6 do municipio, mas de toda a regiseobriu que seu problema “néo era pra
médico”:

Ele [o médicd sentiu logo que ndo era tratamento pra médiepea médico do
mato. Foi ele quem me salvou, porque eu perdi guEtortos, depois da terceira

filha, essa que ta ai agora com 16 anos. Na Ultemaque eu vim pra Cururupu,
eu disse: “doutor, se tiver jeito me diga, se néertme diga também.” Ele me
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examinou todinha e disse: “Olha, tu td& normal. Mateu problema nao € pra
médico. Eu tenho um amigo muito grande aqui desiér@ururupu, € o Santinho
Reis. Eu vou fazer uma escritura e vocé vai levargte.” Eu sai de casa umas
trés horas da tarde, era umas sete horas quanclteguei na casa de Santinho.
Quando cheguei e saltei da carroca, ele garrouinaammao e disse: “Vige, 0
mulherzinha pequenininha pra contar uma histéralé@ga.” Ele mandou eu
ficar de pé e ficou sé olhando, nem tocou na mivdraiga nem nada. Ai disse:
“Isso é maloficio. Botaram pra ti morrer, mas tfoée. Tu vai morrer, mas néo
de parto.” Eu abortava filho de trés meses, deoginciltimo que eu abortei de
seis meses. Ai ele fez um trabalho pra mim. ElgeditOi, ninguém se fie de ter
amigo.” Ele disse que era uma colega minha que fpggado a minha camisola,
tirado uma parte da costura, da parte esquerdafapest mal pra mim. Fiquei
sequinha, sequinha. Nao tinha mais vontade de ¢ar@ertinha mais vontade de
andar... Era s6 um frio no corpo. Ele me disse queusperdesse a crianca de
novo, era pra eu voltar 14 pra pegar o dinheir@ ele ia guardar até o terceiro
més. Mas se eu melhorasse, ele queria ser o padfibrianca.

Dona Raimunda comenta: “E, se ndo existisse, ogcogdao...” Ela ndo chega a terminar a
frase, mas é facil concluir o resto: se os encastadio existissem, os médicos ndo dariam
aval, como fez o médico da Santa Casa. Algum tengmis tive a oportunidade de
conversar com esse médico. Embora tenha negadmdjoa clientes a pajés e criticado a
atuacao terapéutica desses Ultimos, sua critiex@ame mais voltada para uma questao de
estilodo que para a prépria natureza do tratamento:
Olha, eu te confesso que eu sou espiritualista. 8gpirita, acredito na
reencarnacdo, e acredito que a vida ndo é s6 mornaq. Acredito em certos
casos, tenho experiéncias proprias que me confimmaue ha outras coisas além
do que a gente vé. Entdo ha casos em que eu néo umd pajé, mas faco a minha
oracao e vejo 0 que posso fazer por esse pacigesO pela parte médica, mas
também pela parte espiritual. (...) Eu ndo gosterdeite, sou muito objetivo. Eu
sei que existe essas coisas todas, mas vocé teseguie o que vocé acha que esta
melhor pra vocé, que sera mais de acordo com eséa de vida. Eu ndo posso
chegar e me tacar dentro de um terreiro de umbandayestir, ficar dancando,
metendo cachaca a noite todinha.
Dai a pouco, o servico comega. Justino estd engsario, enquanto no quarto de
servigco a assisténcia, composta de quinze pesseapgera. Do lado de fora de seu quarto, na

sala, observo Dona B4, uma moca e um rapaz, tattitagos ao longo da porta. Ouve-se o

maraca. Justino comeca a cantar de dentro do quarto
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Eu ja vou sair pra luta

E lavai eu

E ai, & ai Deus

Quem vai me acompanhando é Deus

A moca comeca a tocar cabaca. Dona B4, Tinocapaz cantam e batem palmas. No

quarto de servico, os tambores acompanham o rittmeesto da assisténcia canta. Depois de

alguns minutos, Justino interrompe e comeca a Icantea muasica:

Jodo de Una quando vem de mar afora
Cansado de caminhar

Ele vem com uma espada na mao
Cansado de guerrear

Jodo de Una é um dos mais conhecidos encantadasimeases. Durante esta doutrina, Rosa,
a mulher de Justino, vem se juntar ao pequeno grupasta na porta do quarto. No meio da
cantiga, a cortina de pano que serve de porta adogge abre e surge Justino, maraca na
mao, todo paramentado: barrete de pano na cabata, km chapéu de marinheiro, 6culos
escuros e um pano branco amarrado sobre o peito oora toga romana. No barrete, pode-
se ler, bordado em letras coloridas, 0 nome depsauipal encantadajaraciano® Sob o
pano, podem-se ver as pontascdianchamasfaixas de pano amarradas em torno do torax
que servem para “dar firmeza” aos curadores e @oeusna das marcas diacriticas da
pajelanca. Seu Zacarias, que estava no quartondeserem até a sala e defuma o local por
onde Justino passara com um pequeno fogareiro wispan que serve de defumador. Justino
ainda ndo sai do quarto, mas continua parado nia,pcantando e sacudindo o maraca.
Alguns instantes depois, ainda durante esta carglgaaz sinal com o maraca para que as
pessoas avancem para o quarto de servico. Ele agt@ana porta do quarto de servi¢co, do
lado de fora. Mais alguns instantes cantando, éelsinal com o maraca para interromper a

musica. Sacode o maraca perto do ouvido e canta:

%3 Ver itemabertura de trabalhma seqiiéncidustinono DVD anexo.
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Eu sou vaqueiro, eu sou vaqueiro

E |4 da Praia de Lencol

Eu vou recorrer meu gado

Eu vou travessar meu gado € do lado de fora

Essa doutrina faz referéncia a Praia de Lencdsiahja fizemos referéncia como conhecido
local de “encantaria”. Alguém comeca a tonatracg dois pedacos de madeira usados no
folguedo de bumba-meu-boi. A matraca esta foraitder Justino faz sinal com o maracé
para interromper a musica, e recomeca a cantéaleamdo o ritmo com o maraca.

Depois de alguns instantes, Justino para a mudigaém |he serve um gole de

Guarana Jesus. Ele canta:

E la vai eu meu Deus

E 14 vai eu meu Deus

Vés queira livra meu corpo
Dos olhos dos malfazejos
E 14 vai eu meu Deu§

Justino entra no quarto de servico, fazendo d dimaruz com o maraca. Para a musica e

canta:

E meu servente de fianca
Traz o meu cavalo

Eu vou fazer uma viagem
No Séao Gongalo

Sdo Goncalo é um povoado no interior do municipideoviveu Zezinho Reis, mestre de

Justino. Depois dessa doutrina, Justino saudasiéassa dando boa noite, e canta:

A&, aé, aé, éa
Eu tava na cabeceira quando eu ouvi
O meu tambor me chamar

Agora Justino canta em frente a mesa, com umadraahmao esquerda (na direita esta o

maracd). Outra cantiga:

4 Ver faixa 2 do CD anexo.
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Dei boa-noite minha mesa
Eu cheguei agora

Eu venho de longe

Eu venho de fora

Justino defuma os tambores, e logo depois um ddssdo quarto. Alguns instantes depois,

canta:

Eu andei beirando o rio
Eu andei beirando o rio
Eu andei beirando o mar
A procura de um doente
Que mandou me chamar
Pode dizer o que quer
Pode dizer o qué que t1a

Dona Rosa Ihe enxuga o rosto. Outra doutrina:

Eu venho de longe, de terra
E para ouvir o seu chamado
E rélo, é rolador

E ventania e tempestade

Justino sacode o maraca perto da crianca, quesestdenta nos bracos da mée. Dona Ba
defuma a crianca. Enquanto isso, seu Zacariascef@achaca a assisténcia, servindo a cada
um a dose habitual de meio copo. Ao chegar a miekhaem vez de beber aos pouquinhos,
como estou habituado, resolvo seguir o costumd:lbeho tudo de um sé gole, viro o copo
para o chdo num gesto vigoroso para esvazia-lgatas restantes e devolvo-o a seu Zacarias
para que sirva ao proximo. Nesse contexto, cadimaceonhaque de alcatrdo) ndo é algo para
ser saboreado, mas para ser ingerido e produzio®f@pidamente — até porque a bebida
disponivel é sempre a mais barata e ordinariao @inpinga queimando garganta abaixo e,
quase imediatamente, me sinto “amolecido”. Percgi@oo servico comecga a “esquentar” e as

pessoas comecam a ficar animadas. Justino canta:

%5 Ver faixa 3 do CD anexo.
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Meu bom Jesus benzeu altar
Benzeu, benzeu

Ora benza a minha casa
Onde eu vou curaf

Os homens passam pelo defumador que seu Zacawaswmo centro do quarto. Depois que
todos os homens ja passaram, € a vez das mulBerasnterromper o ritmo, Justino comeca

a cantar outra doutrina:

Minha Santa Maria queira nos livrar
Ora queira nos livrar por onde andar

Seu Zacarias ajuda Justino a retirar o pano queboe. Essa doutrina e as que a
precederam integram o que poderiamos chamar deipsiiTnomento do servi¢o de cura,
guando se abre o trabalho. Pode-se identificassgronodo, quatro tipos de doutrinas, que
correspondem mais ou menos a quatro fases ou mosmdmium servigco de cura: dsutrinas
pra abrir trabalhg asdoutrinas de curgropriamente dita, quando o doente é examinado ou
tratado; asdoutrinas pra fechar trabalhoe as doutrinasoltas ou avulsas, sem funcéo
especifica, cantadas para animar ou simplesmemnée ddeertir a assisténcia. As doutrinas
para abrir trabalho sdo sempre bem conhecidas slatéaxia e sdo cantadas em uma
sequéncia mais ou menos pré-determinada, que nutareo de uma hora.

Agora Justino canta outra doutrina:

Eu balanco corpo
Balanco corrente
Eu balanco meu corpo
Balango meus doente

%8 \ver faixa 4 do CD anexo.
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Justino com Jaraciano.

Nesse momento néo sei dizer com certeza se JesttAacom encantado ou ndo. Na
pajelanca, assim como no tambor de mina, o tranger&mente bastante discreto em
comparacdo com o que ocorre em manifestacdes emasorgigides do Brasil. Justino,
porém, € ainda mais discreto do que o comum, ecaésigo perceber nenhum sinal claro
(como o uso de outro tom de voz, comportamentaalidio ou algum adere¢o) que marque a
presenca de um encantado. Mais tarde, conversamidustino a esse respeito, ele me disse
que é impossivel alguém ficar com encantado a muiggra: “Quem te contar que, de sete,
oito, dez horas da noite, que ele comeca o seraigoseis horas da manha, na conta de
encantado, ele tA mentindo. Que ele ndo resisterasiste ndo.” Isso me foi confirmado por

outros curadores, como Benedita Cadete, que me d&sta vez que “a gente ndo passa a

" “Uma das caracteristicas fundamentais do Tambdide, é que o transe é discreto ou pouco ‘espetdcul

em comparacdo com o de outros rituais afro-brasiieiAlgumas vezes, durante as cerimdnias, quasesaa
percebe quem entrou em transe, pois este s6 sert@is visivel por pequenos gestos e detalhes staér®,
como o uso de uma toalha branca, que da destageetidsdes. As mudancas de identidade sdo pouco
perceptiveis e se exteriorizam principalmente nalonde comunicagdo da entidade em transe com outras
dancantes, com a assisténcia e pelo uso de algoiolsi como colar, rebenque, bengala, lencgos, &tertetti

& FerrettiapudHalperin 1999: 100).
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noite toda com encantado, ndo tem quem resistae2es a gente fica meio la meio cé, mas é
como se estivesse com anestesia.” O que pareceepéauma espécie de transe “flutuante”,

alternando momentos de maior ou menor consciéNesse caso, a “possessao” talvez néo
seja a substituicdo pura e simples de uma persgadali(a do curador) por outra (a do

encantado), mas sim uma espécie de ampliacdo enséxt da dimensdo humana ordinaria
(Laveleye 2001, cap. 3; Ver também Nicolau Par&F EFOHalperin 1999).

Muitas doutrinas se sucedem. Uma delas diz assim:

Ora minha vassoura de varrer caminho
E ora minha vassoura
E ora minha vassourinha

Durante esta doutrina, Justino comedaotar conta Botar contaé um procedimento muito
comum entre pajés de diversas regibes do Mararéh@,outro dos sinais diacriticos da
pajelanca: trata-se da retirada do corpo do cura#ompequenas contas, semelhantes a
micangas, utilizadas padar segurancau dar firmezaaos doentes, especialmente nos casos
de perturbacéo pdricho d’agua Os pajés costumabotar contabatendo nas proprias costas
e retirando as contas de partes de seu corpo suadboca. As contas podem ser engolidas
pelo doente ou podem ser absorvidas pela peledquanurador as esfregi®

Justino canta:

Eu peco firmeza pra meu corpo
Meu corpo tem firmeza pra me dar
Eu vou desafirmar meu corpo

Pra corpo de outro eu afirmar

%8 \Ver itemRoberval botando contaa seqiiénciRobervalno DVD anexo.

%9 Procedimento semelhante é comum no culto da jusmmantrado em todo o nordeste brasileiro, em que a
iniciacdo (ser “juremado”) envolve a introducdostenentes de jurema no corpo da pessoa (Assunc&o 199
202).
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Roberval botando conta. Terreiro de Teuzinho (Pova#o Soledade, Cururupu).

Justino bate nas costas e nos bracos, pega umdegataoniaco que alguém lhe oferece em
um frasco e esfrega no peito do menino. Em segtirdaa conta da boca, seu Zacarias a

defuma e Justino a coloca no menino, esfregandoraasmo local onde passara 0 amoniaco.

Justino segura umaconta
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Eu Ia no mar passei na Pedra de Itacolomy
Porque eu curo doente

E que malfazejo ndo gosta de mim

Eu Ia no mar passei na Pedra de Itacolomy
Porque eu ndo mexo com ninguém

E que malfazejo ndo gosta de mim

Eu Ia no mar passei na Pedra de Itacolomy
Porque eu tenho linha boa

E que malfazejo ndo gosta de mim

A Pedra de Itacolomy, assim como a Praia de Lenéasitro local consagrado de encantaria
no imaginario popular maranhense. Justino canta dssitrina longos minutos, sempre
variando o segundo verso: “porque eu ndo faco rdaldg “porque eu tenho minha linha...”
etc. ApoOs essa doutrina, seu Zacarias comenta operngusiasmado: “Segura! Ta gostoso...”

Justino canta outra doutrina:

Eu to aqui, teré teré
Eu passei na tua porta
Tu ndo me viu

Durante essa doutrina, Justino apanha um pequgnohcode porcelana e coloca-o na testa
do menino parérar porcaria. Retirar do doente substancias patogénitesaficios feiticos
porcariag, é outro procedimento classico dos pajés maraasere uma das formas mais
comuns de tratamento, ao lado dos banhos, ordg@ezsmentos e manipulagdes corporais.
Mais algumas doutrinas, e Justino chama a mae ke rpara conversar. Para os
tambores e pede siléncio a assisténcia. Vira-s& g&enhora e pergunta: “Quem vai cuidar
do menino, é a senhora? A senhora sabe a respatedbique a senhora vai tomar com essa
crianca? Qual é a idade dessa crianca?” A avO daoinmeresponde: “Um ano e oito
meses”.“Um ano e oito meses... a senhora ndo achs&equgrande responsabilidade essa
crianga, pra encruzo? Serd que a senhora da cAlga@m da assisténcia da palpite: “da

sim!” Ela, sorrindo amarelo: “Vou tentar, né, édg... ndo tem quem tome!”
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Justino sacode o maraca em siléncio, por algustantes. Depois canta, sempre

sentado no banquinho, de frente para o rapaz aymarga, e sua mae.

Zoou, zoou, Zzoou ho mar
S6 pode ser pororoca
Que arrebentou no mar
Sou filho do samambaié
Sou filho do samambaia
O meu reino é muito longe
Gente daqui ndo vai la
Olha o baque do banzeiro
Balangou Minas Gerais
Rola minha conta mestra
Dentro do meu maraca
Vou descendo vou descendo
Vou descendo devagar

Justino sacode o maracad mais alguns instantes,iléntie. Depois fala: “Tenha
cuidado com essa crianca... serd que ele t4 pre@draduta-se para a assisténcia e
pergunta: “O qué que vocés acham? Como € que m@sus fazer isso?"

Alguém da um palpite: “Segura mais um ano.” Asspas da assisténcia discutem
sobre qual a melhor solucéo. A avé do menino sugeeso menino seja “seguro” até crescer
mais um pouco: “segura ele ai, deixa ele crescés um pouco...” Dona Ba concorda: “E,
faz uma seguranca pra ele...”

Seguranc¢a um termo muito usado para uma grande variedadiuais mais simples
do que o encruzo. Em muitos casos pode ser umaipairatapa do processo que levara ao
encruzo, mas pode ser também apenas um tratameperifeco e parcial para um
determinado problema. Muitas vezes a segurancalZad@a em substituicdo ao encruzo,
COmMo neste caso, para adiar ou até mesmo suspfohtivamente a necessidade de realiza-
lo. Nesse meio tempo, 0 paciente fica sob a reghdittade do curador, responsabilidade

essa gque, no caso em questao, é dividida com sipanenino.
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Justino fala: “Vocés todos que estdo aqui, aiedamais pessoas pra fora, eu quero
que todos me respondam por uma boca s6. Chamaesseal que t4 ai fora.” Rosa chama
todas as pessoas que estao fora do quarto decsawiyersando ou assistindo TV: “Pessoal
que ta do lado de fora, é pra vir... € pra ti vir dginido, Tinoca.” Depois que todos entram,
Justino fala: “Vocés todos que tdo ai comigo no reewico... eu sei trabalhar, meu
encantado trabalha ou néo trabalha?” Como era depsrar, todos respondem em unissono:
“Trabalha, trabalha.” A assisténcia agora se cotapguase como uma sO pessoa, pontuando
a conversa com comentéarios quase em unissono,@goro das tragédias gregas.

Justino: “Vocés acham que ele pode ter condica@ckber seguro, esse menino, em
determinado tempo?” A assisténcia: “Pode sim, mide” “Serd que o Cabdco Jaraciano
pode tomar conta desse menino?” Todos: “Pode, pddsetino sacode o maracé perto do

ouvido por alguns instantes. A assisténcia ficasg#mcio. Justino canta:

Agora sim, agora sim, agora sim
Ficou compromisso em cima de mim

Todos comecam a cantar e bater palmas. Os tamaooespanham. Justino manda
buscar o potinho com as fitas. Amarra as fitas acag®d, e pede para os pais da crianga, e em
seguida a assisténcia, defuma-las (novamente, ippime homens, depois as mulheres).

Ha um potinho com Guarana Jesus com as micangéao.de mesmo potinho onde
estavam as fitas. Justino coloca uma micanga rfzerca tenta da-la a crianca, mas nao
consegue pois a crianga se recusa e comeca a.chatno propde que os pais figuem com
uma conta cada um. Fala com o rapaz:

E compromisso. E mesmo como vocé pegar o encrei Ai vocé ndo tem
bebida nenhuma, pra ndo quebrar edavém-se alguns “hum!” na assisténcia,
como se dissessem "que enrascdddb’cé vai ficar com ela, a senhora vai ficar
com a outra, até na época de n0s marcar novo litadakse menino. Nesse dia, se
todos tiverem por aqui, quem ta hoje, vocés vaarodissa mesma, essa mesma
vocés ps pai$ vao me dar. Eu vou tirar do corpo de vocés dpara o rapa}
Com o compromisso marcado, e nessa época € pranmeitregar. Agora, SO é

uma coisa, que se VOocé ndo cumprir mais ou mengs @aontrato, com o
compromisso, ai no dia do trabalho dele, dessagajai eu procuro no seu corpo
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e vocé nao tem. Mas se vocé cumprir direitinhoa- eal sei que, da parte dela
como mulher, ela vai cumprir - ai vocé bota, aiéveai fazer um gorgolejo
[apanha a xicara e imita alguém escarrando ou vamiitealgo, e depois cuspindo
na xicargd, vocé mesmo, eu ndo vou tirar. A senhora mesmtazar essa forca e
me dar.

Da para sentir a apreensdo do rapaz. Seu Zacd&liasipromisso € compromisso!”
Justino insiste: “Vamos fechar o compromisso?” Alraudo rapaz pergunta: “Mas o qué que
ele ndo pode fazer, é beber...?” Uma mulher da éssist acrescenta: “é, e namorar com
outra mulher...” Todos caem na gargalhada, inclugiv@paz, que sorri nervoso. Justino: “Eu
Nao posso € entregar pra uma pessoa que nao sejesno sangue, pai, mae...” Dona
Raimunda interfere: “Ele ja olhou pra mée deleregya pra mae dele! E melhor, que homem
é bicho doido!” Alguns risos e comentérios: “Tatogé melhor mesmo.” Justino: “Mas é por
ISSO mesmo que eu quero dar pra ele. Porque assmb cu posso tomar uma
responsabilidade, um compromisso, € a mesma @e&ss&ambém pode tomar, que ele é pai.
N&o té certo?” Olha em volta. A assisténcia diz €Erto, ta certo.” “Entdo quem pode tomar
a maior responsabilidade é ele, que é pai. Eu penas um intermediério, que td fazendo
aqui um contrato, e ficando com a responsabilidBdema responsabilidade que ta na minha
mao. Agora, eu quero que vocés me ajudem tambéng pais...”

Dona Raimunda pergunta: “Até quantos anos?” Justi@lha, ele t4 pra completar
dois anos, né?” A mae confirma que o aniversaridale anos é dia 11 de junho, dai a um
més, mais ou menos. Dona Raimunda: “Daqui a cimos,ané?” Alguém diz: “lh, vai ser
uma responsabilidade pesada!” Justino franze a, tiesstendo calculos: “Deixa eu ver, ele ta
com dois anos...” O rapaz, visivelmente apreensiwxid® se manifestar: “Isso € muita
responsabilidade pra mim, eu jogo num time de filtedld tem vez que o pessoal me convida
pra tomar, eu posso esquecer e tomar. Eu me esquegwo eu pensar, ja fiz, antes mamae

tomar...” Assisténcia: “E, isso € verdade mesmo.” Hi passei seis meses - nio foi, seu

Justino? - sem tomar nadinha, sé refrigerante.”@D@aimunda: “Da pra mae dele! Ela ndo
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bebe, as duas ndo bebem.” Justino: “Eu vou ficar ca@ompromisso quatro anos, pra fazer
seis. Ele ndo passa desses seis.” A mae fala: VBesnorar na cidade, na época eles vém.”
O rapaz: “A gente vai morar em S&o Luis, vou letar’ Justino suspira nostalgico, como se
lembrasse do tempo em que morou na capital: “S@e..Lua € que é bom mesmo...” Em

seguida, canta:

Galo cantou, oliveira, galo cantou
E hora d'eu ir-me embora, galo cantou oliveira

Justino da a conta em uma colher para a mae domoémtes de colocar-lhe a colher
na boca, Justino encosta a colher em varios paltosorpo do menino - costas, bracos e
cabeca - enquanto seu Zacarias defuma. Depois €z ado rapaz, que engole a conta
constrangido. A mée do rapaz finge-se de mortaariqua assisténcia cogita se ela deveria
tomar a conta no lugar do rapaz. Justino chamaadsimhas, cantando uma doutrina:

Ai meu pai

Estou procurando as minhas madrinhas
Mas eu tenho um palécio tdo bonito
Como esse ninguém nao tinha

As madrinhas sdo pessoas ligadas ao doente, qeendesompanhar o tratamento e estar
presentes quando for realizado novo servico parglao o tratamento. Neste caso, as
madrinhas sdo a mae do rapaz e Dona Ba, a ex-ndéh#rstino. Justino entrega a cada uma
e também a Rosa um ramo de folhagem seca, chanegukndao Os trés penddes formam
uma piramide que cobre a cabeca do menino. Jusima:

Arreia 0 pano marinheiro
Marinheiro arreia o pano
Com toda tripulacéo

Eu sou dono do tesouro

Da rampa do Maranhéo
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Essa doutrina sinaliza que o servi¢o propriameititeataba de ser concluido. Justino agora
chama todas as pessoas que estdo no quarto, umas @ara dancar com ele, girando para o
lado esquerdo e segurando a pessoa, enquanto sagwiaca e canta:

Olha fecha corpo de gente
Olha a roda

Depois canta:

Antbnio, sela meu cavalo, Antbnio
Eu vou sair pra passear

Eu vou buscar minha balanca
D'eu pesar os meus doentes
Eu vou sair pra passear

Agora é por volta de 2:20 da manha. Tendo congloicgervi¢co, Justino comeca a
tratar seus filhos, netos e bisnetos. O procediménsempre o mesmo: sentado em um
banquinho, Justino comecanrarar, isto é, a examinar o doente observando-o at@deésna
pequena lampada comum. Muitos pajés tém o habitmice seus doentes com diversos
objetos, especialmente lampadas e outros objetasdd® com o intuito de diagnosticar a
existéncia de problemas fisicos. Como me disse @en€adete: “Mira serve pra olhar
tudinho que tem na gente. Vocé néo tira o retr&io, olha aquilo, 14 por 14 ndo olha? Pois é

assim. E a mesma coisa. Se tiver alguma coisamo,c@ mira mostra.*®°

Beneditamirando. Terreiro de Benedita (Cururupu).

% ver itemBenedita mirandma seqiiénciBeneditano DVD anexo.
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Depois de mirar colocando a lampada na testa, itm, pas costas, nas maos ou em quaisquer
outras partes do corpo que tenham problemas, dysfi@ a mira junto ao ouvido, como se
estivesse ouvindo instrugdes, e em seguida esareseeita do tratamento em uma folha de

cadernd

Justino passando receita.

Depois de atender os parentes, Justino vai at®&uwea Raimunda em seu quarto, e la
fica alguns instantes, durante os quais os tamipenesanecem em siléncio. Na volta, Justino

senta-se numa cadeira e comeca a cantar doutergesgedida:

Eu vou-me embora daqui

Eu vou-me embora pro mar
Jogo meu corpo no banzeiro
L& fora no meio do mar

Depois:

Corre meu pombinho branco
Vai depressa, ndo demora

®1 Ver itemJustino passando receite sequéncidustinono DVD anexo.
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Vai no terreiro aonde Zezinho

Mas depois volta aonde eu estou
Pra vir tirar todos os meus aparelhos
Que foi Zezinho quem mandou

Com essa doutrina e com as seguintes, contordmiseca os bracos e fica fora de si,
com os olhos fechados, sendo amparado por Rosana B Zezinhorefere-se a Zezinho
Reis, mestre de Justino. @garelhossdo as pecas de sua indumentaria ritual que séo
retirados, sinalizando o fim do trabalho: o cham®udculos, as calanchamas, a camisa e os
sapatos. Dona Ba € quem retira os aparelhos emgedmtcanta. Depois de retirados, os

aparelhos sédo defumados por seu Zacarias. Ja satanshamas, Justino canta:

Adeus minha mesa, adeus

Adeus minha mesa, quem vai partir sou eu

Adeus para todos, adeus

Adeus para todos, quem vai partir sou eu

Adeus meus tamboreiros, meus tamboreiros adeus
Adeus meus tamboreiros, quem vai partir sou eu.

O servico termina por volta de trés e meia da ngatta, 0 que € relativamente cedo
para os padrdes dos pajés de Cururupu, que colefreiq terminam 0s servi¢os ja com dia
claro. Isso se explica por ser um servico com ugsas&ncia pequena, e também porque
Justino tem problemas de pressao e nao suportantirdde manha. As pessoas se despedem
rapidamente umas das outras e logo vao embora quempes grupos, usando lanternas para
iluminar o caminho até a pista. Volto para a poasawch que estou hospedado caminhando
com Dona Raimunda, que me conta mais fofocas dogem® saber.

* % %
Para cada pajé efetivamente atuante existem mp#j@s potenciais, ou seja, gente

que recebeu tratamento ou passou por uma ou \&dpas do processo de iniciacdo, sem
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chegar as Ultimas conseqiiénéfaGente como Dona Alziraima senhora de cerca de setenta
e cinco anos que nasceu em Cururupu, mas mora erhu$si hd muitos anos. Dona Alzira
era aparentada de diversos pajés e foi encruzadapdeles, o célebre Ornilo, quando tinha
dez anos de idade. Apesar de encruzada, nuncdhtvabpois, segundo ela prépria, seus
encantados eram “do lado do mal”, e o proprio ©rtriatou de suspendé-los. Ela se lembra
de Ornilo dizendo: “Essa vai comer gente viva, gam onca!” E comenta: “ah, se ele ndo
tivesse suspendido, eu ja tava no inferno! Porquia éazer muita maldade, era alguém me
provocar e eu acabar com a pessoa.” A existéncaiveesosremédiose segurancasiota a
iniciacdo de uma grande flexibilidade, uma amplaigma de negociacdo que muitas vezes
atenua uma oposi¢do muito marcada entre mestrecgpulo. E comum um curador dizer
“ndo cheguei a encruzar, so fiz uma seguranca&nt@o “o caso dele ndo era encruzo, dei sO
um remédio.” Cada pajé concebe diferentes servigossiveis, de acordo com as
circunstancias (idade, sexo, tipo de problema, icAndinanceira etc.) Um exemplo:
Eu faco assim, cura... em primeiro lugar: encruzgusanca... Tem segurancga de
trés modelos: tem a seguranca geral, que nao Bs@rmacruzar; tem a seguranca
que segura, com dois, trés, quatro, cinco anosieace tem a seguranca de conta.
Na boca do tambor. Se for pessoa grande, elerimastado no tambor, se for uma
crianca, ele fica sentadinho no tambor. Deu agselguranca, curtiu aquele
resguardo, pronto, ele vai ficar outra gente.
(Benedita Cadete)

Muitas vezes 0s servigos feitos para suspendefastaa os encantados sdo eficazes e
bastam para que a pessoa ndo tenha mais probleams, no caso de Dona Alzira. Em
muitos casos, contudo, os encantados ndo dao ti@qessoa, como foi o caso de seu
Jodozinho Venancio, que nasceu e foi encruzadowoago de S&o Simao, no municipio de

AXxixda, na regido do rio Munim:

Comecei a dancar com quatorze anos. Recebi dopaitoos nove anos, ainda
nao tinha nove anos completos quando recebi pétaeipa vez. Deu muito

®Maués (1995: 243) aponta um quadro semelhantejakapga do litoral paraense: “a maioria das pesgoas
procuram os pajés acabam nao se tornando xam@®rgue as entidades sdo afastadas em definitivbof@m
sempre persista a suspeita de que possam voltiapprque podem ser mantidas sob controle, semeajdé s

encruzamento, com algumas precaucdes rituais (badafumacdes, consultas eventuais a pajés etc.)".
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trabalho, viu. Hoje, a mediunidade ta diferenten t@uito modernismo, muito
invencionismo. Hoje ta tudo mais facil, tudo magd. No meu tempo era mais
pesado. Tinha mais amargura. Teve um senhor noimuor, por nome Joao
Miranda, curadorzao, falado. Mandaram chamar eleef@ ver o meu estado. Ele
veio e disse: “s6 a gente assuspendendo o pove dessino, que ele nao vai
resistir. Ele tem muita gente de idade, muita geatlea, ele ndo vai resistir.” Ai
se arrumamos e fomos. Ele suspendeu. Ainda n&a tiove anos completos. Ele
suspendeu pra mim esperar até os dezoito ou vimis. @Que nada! Eu fiz
guatorze anos em maio, quando foi a mesma datmrgeale agosto, arriou, mas
arriou mesmo, pra valer. O recurso que teve foidaamme encruzar. Ai me
encruzaram e eu fiquei sob o comando da minha m&euoto, até os dezoito
anos. Dezoito anos, ai eu passei a me dominamu Abe minhas festas, e dai pra
ca venho continuando.

Outro caso interessante € o de Dona Nilza, umaosamjue nasceu em Bacabal, mas
mora em S&o Luis desde pequena. E famosa peldagariesta do Divino Espirito Santo que
promove todos 0s anos em sua casa, transformandasasumildes do bairro em que mora
em um verdadeiro palécio real. Dona Nilza dancabifos anos no terreiro da Portas Verdes,
no bairro do Anjo da Guarda. O terreiro das Poviasles foi fundado por um curador, José
Joao, e hoje realiza toques de tambor de mina cemiiéncia e cura trés ou quatro vezes por
ano.

Certo dia, conversava com Dona Nilza sobre as pesgwe sa@rechadaspor maes-
d’agua ou curupiras, um problema que s6 pode agdwm por curadoréd.Ouvi falar de
muitos casos, mas nao vi nenhum — aparentemeritestgaum fendmeno em extingao.
Expressei minha opinido de que hoje em dia nd@gsmais méde d’agua em S&o Luis pois a
cidade cresceu muito e acabou invadindo seu hatatatal: os rios, igarapés, manguezais,

pocos... Dona Nilza concordou e disse, rindo: “Hejas tém € medo do povo! Mas

antigamente...” Foi nessa ocasido que me contoo comecou &rincar pajé

% Na pajelanca cabocla do litoral paraense, dogmgamcadas poflechada de bichdambém séo freqiientes.
“A pessoa passa num rio e ndo pede licenca pradmé@® (encantado que mora ali). Sente dor de calu
febre (...). A flechada é uma parte que é meia.ddgauma oiaradP: mae d’agufsimpatizar §ic) da pessoa,
ela flecha mesmo, carrega pro mato, fica doentepcse deu com Dona Joana. Foi oiara que malinbetarh
(pescador citado em Maués 1995: 191)
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As primeiras manifestacfes dieho d’aguacomecaram quando ela ainda era crianca,
com oito ou nove anos, mas sua mde mandou susp®uate Nilza s6 foi se envolver de
novo aos 25 anos, oito meses depois da morte dagundiedo ja estava casada.

Eu s6 comecei a aceitar encantado por causa deftecAi embaixo, onde agora
€ a pracinha, era s6 lama, tinha uns olho d’aguprd outro lado era um mangue
alto... ai, teve um dia que eu desci |4 pra budgaa — isso tem mais de trinta
anos — eu tava subindo a escadaria de volta, eas gris da tarde, quando eu
ouvi uma vozinha me chamayiiiil-za! Ai eu respondi, sem nem me vir&a a
meeer-dalAh, mas quando eu tava no penultimo degrau, etil agmele negdcio,
pa! Aqui no joelho. J& cai revirando tudo. Foi @entoda aquela dor medonha.

Sua perna inchou do meio da canela até o meio xia dlessa noite ela ndo dormiu
nem deixou os vizinhos dormirem com seus gritoslate Um vizinho que era discipulo do
curador José Jodo foi buscé-lo. Ele veio, apalpperaa e diagnosticou: Nilza tinha sido
frechada por um encantado. Pediu para comprareas,w&chaca, um prato “virgem” (isto é,
que nunca tivesse sido usado) e outras coisastoElava cachaca, o que deixou Nilza
desconfiada.

Quando eleJosé Jodpchegou ja tava com Seu Manezinisey encantado Ai
ele botou a boca e puxou com o dente um espinhacden deste tamanhodrca
de 10 crh Mas se eu ndo tinha entrado em mata nenhumaeleApediu pra
minha filha comprar um pedaco de pano branco noviimarrou no joelho,
deixou l& amarrado, quando foi um tempo depois,ajt@ixou, eu tirei e ja tava
bem melhor. Ai ele disse que era pra ir no terréiao30 de junho, que ia ter um
tambor. Ele disse que ainda tinha que terminarraicge mas era conversa, ele
gueria mesmo € gque eu comecasse a trabalhar com eneantados. Ai la eu

dancei, comecei a me desenvolver, mas ainda levoano pra eled encantado
de Dona Nilz&cantar, dizer de onde era...

A decisao de realizar o encruzo é muitas vezesutaglo de um longo processo que
envolve variaveis tdo distintas como a intensiddmeofrimento pessoal, pressdes familiares
contra ou favor da decisdo, opcdes de carreirgugaa pajelanca pode ser uma importante
fonte de renda) e a disponibilidade financeira, wem que 0 encruzo esta entre 0s servigos
mais caros e complexos que um curador pode realizperiodo entre os primeiros sinais de
presenca dos encantados e o encruzo muitas vezestesele por longos anos. Nao séo

incomuns casos como os de Dona Nilza ou de Jusfuemanifestou os primeiros sinais na
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adolescéncia, foi encruzado com vinte e cinco amas s6 comecou a trabalhar efetivamente
aos trinta e sete anos. Esse interregno pode smrragldo como uma espécie de fase
experimental em que o pajé potencial se familiac@a o convivio com os encantados e com
as consequéncias desse convivio. Esse periodosnuéigs representa um momento de
intensa crise pessoal, uma vez que aprender aveosnedm oS encantados significa, na
pratica, aprender uma ou mais novas personalidadesovas facetas de sua personalidade,
se se preferir), e esse processo € quase sempradmaelo sofrimento e pela inquietacao.

Todos os pajés que conheci remontam seu envolimeotn a pajelanca a
perturbacdes que podem ser chamadas genericamentaqde Panhar baqueé uma
expressdo muito usada para se referir as pertwebagdperimentadas por pessoas que sofrem
a influéncia dos encantados mas ainda ndo témotergobre isso: dores, febres, visoes,
convulsdes, comportamento andmalo. Em acepcédo amda, a expressao se refere a
praticamente qualquer tipo de perturbacdo, desdblgmnas de salde até falta de sorte
cronica.

Quando eu comecei a fazer esse servico, eu tava cdade de vinte e cinco anos.
Me apareceu esse movimento no corpo, e tal, ejaaifum homem sem trabalhar,
chegava |4, adoecia, aparecia esse negocio, ea-niehembora pra casa. Ai foi
gue mandaram fazer o servi¢co pra mim, me encruzageagas a Deus desde que
fizeram o servigo eu nunca mais panhei baque, infm rkada no meu corpo. Nao
sei guantos anos eu nao tenho uma febre!

(Manoel José)

Antes de me encruzar, eu panhava muito baque. BeRasgava a roupa que so!
Mamae fazia roupa de mim de lona, duma lona quentedazia rede pra crianca,
assim de lista, tinha uma fazenda por nome dealoih, esses vestidos de lonita,
eram quantos mamae fazia. Quando aparecia em asggva todinho! No dia de
meu encruzo, foi duas roupas pra rasgar. Era quei®homens pra me segurar.
(Benedita)

Eu comecei a trabalhar em lavoura, me casei, masngeado tempo eu nao
segurava mais nada que tinha. Brigava com a mutlobetinha uma coisa que eu
saia e escutava uma pisada atras de mim, se ealijaaguilo me beijava e eu nédo
sabia quem era, eu sentia aquilo, mas ndo sabm e Tudo que eu pensava de
bom ndo dava certo. (...) Eu vivia com minha mullRar fim ndo deu certo, a
minha cara pra ela era ruim, a cara dela pra manr@m. Ai eu fiquei s6 na
minha casa, mas mestre, eu vou lhe dizer, tinhaamsa que entrava debaixo da
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minha rede e assuspendia. Ai nessa ocasidao minddato@ com Roberval, que

ele € meu tio. Eu era homem de dois carros deetmihomem de quatro juntas de
boi, era homem de cavalo de sela, dois fornos, toda de méao, que naquele
tempo tinha roda de méao, isso tudo foi se acabdhamando eu vim fazer meu

servigo, aqui, tive que pegar uma camisa empresiadao hoje eu sou satisfeito,
porque nao sou rico, mas tenho minha familia, tanlmhas coisas, minhas boas
amizades, que nesse tempo eu nao tinha nada disso.

(Teuzinho)

Quando as pessoas usam a exprgzsdbar baquequase sempre esta subentendida a
conviccdo de que esta perturbacdo néo € aleatta@resulta de causas “ndo-naturais” como
o efeito de um feitico ou da influéncia nefastaedeantados e espiritos de mortos. No caso
dos candidatos potenciais a pajé, é entendida cemdtado da relutancia em aceitar seus
encantados — o que é sempre visto como aiongacaq um dever umamissaoou, o termo
mais comum, umaina- e equivale as doencas iniciaticas que acomesexarnas de diversas
culturas®* Como em tantos outros contextos, aqui podemos dize a perturbacdo é um
idioma para um certo tipo de encontro com o sagf@dordas 1985).

Quem é dessas parteguém tem linha de cufa@ ndo se cuida, volta e meia ta
caindo. Nao tem jeito. Encantado radeia ele alimBsomo aquela menina,

professora normalista, desde verdinha aquela mexpaaha baque. Meu irmao,
ela diz que morre mas ndo se assujeita! Ela naonasa sina dela por que tem
muita vergonha das professoras, dos professores;alegas dela saberem. Tem
ocasido que ela vai mortinha pro hospital, passs, d@s dias 1&. Tu pega ela
parece que t4 morta, de trés, quatro, cinco diededria, de gelada. Mas diz que
morre mas ndo cede. Diz que o destino dela é efggsora, assim que ela diz pra
gente.

(Benedita Cadete)

As sessOes de cura, especialmente os “servicosardbot”, sdo sempre muito
animadas, com intensa participacdo da assistégui,canta, danca e bate palmas. Ao

contrario do que ocorre no tambor de mina, na pagal existe uma participagdo muito mais

ativa de todos os presentes, a ponto de ndo femBds uma distingdo entre “participantes” e

% Essas perturbagdes sdo equivalentesréente do fundodoenca provocada pelos encantados da pajelanca
paraense descrita por Maués (1995: 285-312): “Qoessui 0 dom xamanistico € acometido de uma ‘ddenca

(ou ‘negécio’) rotulada, pelos informantes, de feate do fundo’. Essa doenca aparece, quer sdgigtde um

dom de nascenca ou de agrado, em determinado nmmantida do individuo. Para os pajés de nascenca,
acredita-se que ela se manifesta desde cedo, &specie na puberdade, ou pouco depois, ainda na
adolescéncia’ (p. 292).



114

“espectadores”. Essa € provavelmente uma das raadpspularidade da pajelanca entre os
adeptos do tambor de mina em Sao Luis. Lembro-raecdmentarios de Dona Elzita, mae-
de-santo e benzedeira da capital que faz cura pargzes por ano: “Aqui, em dia de cura,
guase nao cabe tanta gente, o salédo fica cheijmraAvem aqui dia de tambor...” Alguns
dias depois, conversei com algumas de suas fileasudto e todas concordavam que a cura,
de fato, “é muito mais animada”.
Durante as sessfes de cura, tanto em S&o Luis esnururupu, € muito comum

gque pessoas da assisténcia entrem em transe wjosacudindo o corpo, dando pulinhos ou
jogando-se no chao ou sobre outras pessoas, cenanbis dificil (embora ndo impossivel)

de acontecer em um toque de tambor de fiina.

Integrante da assisténcia entrando em transe duraatservigo na casa de Justino.

% Edison Carneiro (1991b: 84) aponta como um dos faistintivos do candomblé de caboclo — em oposicdo
aos candomblés nagb e angola — a possibilidadestas estranhas a casa dancarem em transe ermoseio
demais encantados.
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Diversas vezes assisti a cenas como essa, apaaia®@ajé advertia ou repreendia a pessoa,
em termos nem sempre amigaveis, afirmando queirdla gue “seguir sua sina” — afinal,
como costuma dizer o pajé Aristeu Pires (Teuzinttqp)em é da dgua tem que ir pra la”. No
terreiro de Benedita Cadete, ha uma doutrina queostima cantar especialmente nessas

situagOes, como um recado para os recalcitrantes:

O senhor néo baila

S0 se ndo quiser

Essa sala é nossa

Quem nos deu foi Sdo José

Muitas vezes vi Benedita cantar essa doutrina dibafixamente nos olhos de uma
determinada pessoa e mostrando-lhe o saldo corosgkspos, como que exortando-a a
dancar. No terreiro de Teuzinho, no povoado dadade, ha uma doutrina ainda mais

contundente para situacdes semelhantes:

A tua sina é essa
Sina que tu trouxe de bergo

A impressao que tenho é que as pessoas se senie voatade para “experimentar”
0 transe na pajelanca do que em outros contextessii Em outras palavras, na pajelanca
parece haver mais espaco para uma relacdo maieng@sgnissada ou informal com o
transe, seja pela atmosfera ludica, seja pela eiasée preceitos e controles institucionais tdo
rigidos. Nesse sentido, ndo é fortuito que um nare&pressivo de pais e maes-de-santo de
Sao Luis tenham comecado sua “carreira” mediunéicauna. O caso de Euclides Menezes
Ferreira € exemplar.

Como muitos outros pais e maes-de-santo da capgitatlides iniciou-se como
curador, passando ao tambor de mina mais tardeceatudo abandonar a pajelanga, que
continua a realizar em seu terreiro uma ou duagsvg@or ano, geralmente no final de

novembro. Eis a histéria de sua iniciagao:
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Meu primeiro transe aconteceu em 20 de maio de, ¥M4asa, nao era tambor,
nao era cura, ndo era nada. Minha mae, por naargost levou pro médico, a
medicina era pouca, me levou prum farmacéutico,eedeespirita, seu doutor
Manezinho, ele me enviou e tal, era pra me levar terreiro porque meu
problema néo tinha nada com ele l4. Minha mée &) gla era contra assunto
de terreiro. Isso més de maio. Agora, dezembr¢g & levado as escondidas por
uma senhora que era dancante do Terreiro do Hgjitdui pra ver uma festa de
Santa Luzia. Eu era crian¢a, todo mundo gostavanidg porgue eu era uma
crianca obediente, e 1a me levaram. E |4 eu teindaacando, no dia 13 de
dezembro do mesmo ano. Bom, ai fiquei, fui prada4b, 46, foi os trés anos
seqguidos. 47 ja nao fui mais, 48, 49, ai passetampdo sem ir. Eu quando fui
ficando rapazinho, eu ouvia muitos comentarios. €udarios muito ridiculos,
sabe, que esse negdcio de tambor de mina era edehagso era coisa do diabo,
o diabo é que tava no corpo do povo, as pessoasitagbadas, e que os homens
principalmente, ia ficar veado, é essa express&maetem que se colocada
porque € assim que o povo falava, se bem que aamavaf “qualira”
[homossexugl “fulano vai ser qualira, ndo sei o qué...” Euflaando grossinho
olhando e ouvindo o povo com esses comentariosBoi, e ai chegou uma
época que eu ia em determinado tambor e eu viapgssoa assim amofinado,
afeminado, via outro com a garrafa debaixo do hragtro fazendo patacoada,
outro dizendo palavrfes... ai eu voltei, parece djge e anos atras, do que eu
ouvia, né, eu digo, “ah, eu ndo quero isso naaeriinei me afastando.

Bom, quando eu comecei a ver negdécibraeuedo de cura, comecei a
ver o brinquedo de seu Manduca, que era ali nohsitiolhei o brinquedo de
Dona Odila, de Jodo Lindoso — que era um curad@pdaa muito famoso aqui,
Jodo Lindoso - e ndo tinha isso que o povo fadasesomentarios. Ah, eu digo,
“eu quero me passar pra cura...” Ai eu fui atrasatéas pessoas pra me fazer o
remédio, pra se eu tivesse que seguir, eu quegiarsea cura. Eu fui atras dessa
Dona Odila, ela disse que ndo, eu fui atras desenhora por nome Justina — ela
ta viva, mora ali no Jodo Paulo — ela falou que née as forcas dela ndo dava
pra isso, eu fui atras de um curador por nome PE&dsta, ele falou que nao, que
guem me botasse a mao ia levar um tombo, porq@gaemina e ndo curador, e
falei com uma porcéo de gente, depois falei consanhor que foi o famoso em
Cururupu, Zé Reis, Zé Reis veio de Cururupu, caseieom ele e tudo mais, ele
falou pra mim que sim, na época que ele veio, a@owe comigo, se
comprometeu, me deu a nota, até, as coisas prafamen meu encruzo, ele foi
fazer um brinquedo num lugar por nome... Paraigaj pro lado do Itaqui,
Mapadura, foi fazer um brinquedo néo sei pra quergpoca, e me convidou pra
que eu fosse assistir. Ele ja tinha me dado a ptaeu fazer meu encruzo.
Quando chegou |a, o dito Corre Beirada baixou eatantou, tudo improvisando
pra mim, que eu ndo me metesse com isso, porqueenaaué, sé que eu nao me
lembro os versos, ndo é? Mas ele descartou logop e Reis ndo podia fazer
nada por mim e nem ninguém, porque eu era minar@adgua salgada, ndo era
agua doce. Eu podia dar minhas passagens, eu faaia meus brinquedos,
chamar qualquer linhagem e tal, mas ninguém podeeier a mao nisso. Até
porque eu ja tinha passado por determinado predeitéambor de mina. Ai
pronto, cai de quatro. Levei meu pessoal pra assidfas fiquei amigo de Zé
Reis, quando ele vinha de Cururupu e tal. Figuegardele. Ai fui atras de uma
senhora chamada Benedita Parand, que foi uma fasuomadeira, foi a mestra de
Santana, ja foste na casa de Santana? Pois é,iBeRadand foi a mestra de
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Santana, ela tava doente, toda aleijada, morreugodada. Entédo ela ja tinha me
entregado até umas pessoas pra mim benzer, tomia, emtdo eu fui falar com
ela, ela disse assim, “Seu Euclides, venha faaumta-feira com Rei Sebastido,
eu ndo posso lhe dizer nada assim, porque ndo tew® condicdo de lhe
encruzar, nem de encruzar ninguém”, contou a lastigla, né? Na quinta-feira
eu fui l&. Mesmo aleijada, ela se sentava numaireadedava as passagens, as
entidades vinham, ela sacudia o maracd, era liimtttp, lindo. Ai eu fui, e tal,
conversei la com o Rei Sebastido, e ele me falsegainte: que ninguém poderia
me botar a méo, se botasse a mdo em mim, ou eyessaa ia morrer, ou entao
ia ter um problema muito sério. Se eu quisessergdinteagem pra mim, eu teria
que fazer minha coisa s6. Ai me ensinou o que faper eu fosse num rio,
pegasse determinados objetos, ndo sei 0 qué, santdepois fosse a praia do
Boqueirdo, e balangasse o0 maraca... um monte si@sogile eu Ndo posso também
contar os detalhes, né. E eu fui. Fui e fiz a ¢asa coisa aconteceu. Me passei
pro lado da cura. Mais uma vez tive que ficar lodgetambor de mina. Mas
guando chegou a hora ndo deu certo, quando cheyowesque abrir casa de
mina. Assim que foi meu comeco. Eu ndo fui umageessicruzada por ninguém,
eu brinco, eu até digo isso, de audacioso, né. Eespdritos me quiseram,
confiaram em mim, porque era tudo que eu queria.

Creio que o0 mais importante a destacar no relatéudtides é a relativa liberdade de

acao do pajé potencial em oposicéo a rigidez desefins do tambor de mina. Submeter-se a
uma iniciacdo no tambor de mina implica a sujeicdmda que temporaria, a uma
comunidade-terreiro hierarquicamente estrutufldas curadores, por sua vez, ndo estdo
sujeitos ao mesmo tipo de controle institucionadlo existem mineirofeitos de nascenca
uma das acusacdes mais graves que se pode fazeneneiro é a deao ter raiz de estar
inventando moda.

Hoje, se ouve dizer, algumas pessoas de terreirewija estou feito”, “sou de

nascenga’, e sdo diz que mineiros. Nao existe BBgppor exemplo, sou mina, sou

mineiro, mas eu passei pelo ritual, eu aprendieAgr a cantar, aprendi a rezar,

aprendi porqué se colocar uma agua na porta deapnandi porque se acender

uma vela e o que se diz na hora que se acende elmaque sao tudo linguas

iorubd, eu aprendi isso. E nado sei, as outras aespe nao aprenderam véem um

fazendo, copiam e vai fazendo também.

(Euclides)

No tambor de mina, a iniciacdo, também chamiaitaria, € muito valorizada e

apresentada freqientemente como uma condigé qua norpara 0 exercicio da prética

O fato de que, historicamente, a maioria das ciatades-terreiro maranhenses tenha sido controlada p
mulheres, e que as mulheres constituam a maiosaadeptos do tambor de mina até hoje, talvez agude
explicar o medo de ser tomado por homossexual cpuaeteu Euclides.
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ritual - embora nem sempre seja realizada de fatenka havido uma tendéncia a sua
simplificacdo nas ultimas décadas (Nicolau Par&@9:1970-171). Na pajelanca, ao contrério,
0 encruzo muitas vezes funciona apenas como umaafole sancionar socialmente uma
condicdo (como no caso que acabo de narrar, eno @neruzo, segundo Justino, “é s6 pra
dar um reforco no corpo, porque ele ja nasceu pfpet dar alguma legitimidade, embora
frouxa, ao exercicio de uma atividade especialepdd até mesmo ser dispensado, como no
caso de Euclide¥.

O prestigio de um curador se mede por varios parése o fato de ter sido iniciado
por esta ou aquela pessoa esta entre os menogamtesr na medida em que é a iniciacdo
“de nascenca’ que é valorizada. Ao contrario do querre com muita freqiéncia em
religides afro-brasileiras como o candomblé e obmnde mina, ndo € tdo comum que um
curador proclame orgulhosamente ter sido iniciadofplano ou sicrano. Os curadores se
orgulham, sim, de terem passado por uma iniciagés nao necessariamente porque foi
fulano ou sicrano, e sim porque “hoje ninguém nfiaisisso, esta tudo muito facil.” Passar
por uma iniciacdo longa e que exige sacrificiosstovxcomo uma medida do valor do pajé e
uma prova de sua seriedade.

Outro aspecto importante que merece atencdo noindepi de Euclides é o
fenbmeno muito comum de transito entre varios resstiurante o processo de iniciacao.
Esse processo muitas vezes dura longos anos eengonesé a mesma pessoa quem realiza 0s
diversos remédios e segurancas a que um candidadfe gpode se submeter durante esse
periodo. Como Euclides, muitos pajés em sua form#géram contato com varias pessoas,

sendo muito comum ouvir frases como “consideronimlaomo meu mestre”, o que indica

%" Nos candomblés-de-caboclo baianos, a auséncisai@ciio é um importante sinal diacritico em opisigo
candomblé “tradicional”. Santos (1995: 67) diz guieiciacao feitura) € “um sinal de legitimidade no universo
afro-brasileiro, servindo de marca para a distingdboclo-orixa.” No que se refere ao culto da juaem
“Trabalhar com ‘jurema’ exige um conhecimento, untatipa, mas ndo necessariamente uma ‘feitura’,
considerada por alguns juremeiros como um dos el@nela tradicdo da ‘jurema™ (Assuncédo 1999: 200);
juremeiro quando é bom néo precisa de iniciacaimitgPL995: 156).
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tanto uma pluralidade de experiéncias como uma @rséncia de formalismo na relagéao
mestre-discipulo (Laveleye 2001: 212).

Essa auséncia de formalismo permite inclusiveuqnecurador se considemgciado
ou preparado para trabalhaaté mesmo por pessoas que nao trabalhem como g@jés € o
caso de Betinhddumberto de Franca Ribeiro nasceu em Pé de Galiavaacdo do interior
de Cururupu. Filho e irm&o de curadores, desdegmegBetinho jadlava remédioas pessoas.

Eu nasci no ano de 1952, no dia 26 de margo eu. ii2esdd pra ca, eu comecei,
guando eu fui me entendendo, em termos de meditasyenedicina caseira, que
se da o nome de alternativa, quando crianca, ach@ela idade de quatro, cinco
anos, eu ja dava remédio, mas aquilo era um renggiad pessoal acreditava, so
que eu nao sabia o0 que eu tava fazendo. Por queha idade eu acho que ainda
nado competia pra eu competaic] com esses medicamentos que eu dava ao
pessoal. O pessoal chegava - meu pai era curad@poea — ai as pessoas
chegavam e ele perguntava, “que tal, meu filhoa f&Essoa, esse moco, tem
remédio?” E eu dizia “E s6 dar tal remédio, assssima, que vai botar ele
boazinha.” Ai meu pai que dizia assim, “Eu vou sawocé vai ficar ao critério de
Betinho, o que Betinho disser ai, tudo bem.” Ealmm pequeno. E certo é que
eu ficava por ali, e tal, as vezes descascava araaj, e dava praquela pessoa
chupar, as vezes eu ia pra campina brincar, vokadizia “olha, ndo quer tomar
agua de tucum? Toma, vai te dar bem!” Aquilo o palseomava, que ja tinha fé,
ia tomando aquela 4gua de tucum e ia curando me&3mando meu pai chegava
da vila ou do trabalho no mato, que ele rocavaeasoas diziam “olha, Betinho
me deu aqui um tucum pra mim comer, e eu me sentj Que minha barriga tava
doendo, ja ndo td doendo mais” e tal, entdo o pefs@m comecando a acreditar
naquele negécio. Quando eu me preparei mais de,idgdneu pai falou que eu
tinha que seguir esse trabalho. Eu achava queirer@ouco dificil pra mim,
porque eu era assim jovem, eu ndo queria acrewitge trabalho, ndo costumava
querer aceitar o trabalho. Ai eu dizia “é papaseahor vai trabalhando, quando
chegar o meu tempo, tudo bem.” Ai garrei e fui pidade trabalhar. Nessas
alturas eu tava com quinze anos. Fui trabalhar @mnlLsis. Eu pensava comigo:
“méde d’agua ndo vem pra ca, eu quero ver mae-d'aguara ca.” Por que eu
pensava que mae d’'agua ficava s6 mesmo no lugarageénte ficava, ndo ia pra
Sao Luis. Ah, sinh6, quando eu cheguei |14, aquilnegou a me judiar, e tal, eu
procurei caminho de casa e voltei. Nesse ano mieiepama festa. E quando foi
as doze horas da dia, ai me apareceu aquela ¢é@adite cab6co. E me agarrou e
me tomou, meu corpo ficou tomado, tipo um passamgl@smaid, né. E certo
que quando eu me reanimei, fui me reanimando daww essa voz, “olha, essa é
a ultima festa que eu fiz, a préxima festa, quanadw, meu filho € que vai tomar
de conta.” Ai justamente nesse ano ele adoecelevAi uns anos doente, e tal,
guando ele morreu eu tava com dezoito anos consplete morreu em 70, no dia
quatro de julho, e sepultou no dia cinco de jukiodepois que ele morreu fiquei
panhando baque. Eless] encantadddicaram me judiando. Depois eu fui pra S&o
Luis, e I4 foi que eu conheci Dona Réxa, quandd&uia Casa das Minas. Fui
conversar com ela, dizendo que eu tava com problerasaber o que ela achava.
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Ai ela disse que meu problema era facil de comstlesde que eu aceitasse meus
povo, se eu aceitasse ela ia me preparar uns hanboando ela dissesse que tava
pronto, tava pronto. E gracas a Deus assim foi,etpiene preparou, ndo sei o que
ela fez, s6 sei que tomei banho, se vocé me pengget foi banho disso ou
daquilo, eu n&o sei. Sei que banhei bastante, mi feete, logo meu corpo
reanimou, apetite de comida, que eu néo tinha, dogeecei a comer bem, aquele
mal-estar que eu me sentia todo quebrado, aquilo copo despertou e eu me
senti logo sadio pra trabalhar. Por essa meta msidgro Dona Roxa minha mae-
de-santo, porque foi a pessoa que me encaminhdielaAne disse “meu filho,
agora tu vai e rufa teus tambor.”

O fato de um curador como Betinho ter sido “pragaf na Casa das Minas, tida
como um dos mais tradicionais terreiros de tamleoméha de S&o Luis, indica ndo s6 uma
grande flexibilidade quanto aos parametros dedg@d mas também um didlogo estreito
entre cura e mina, que muitas vezes se expressgstde uma certa complementarid&de.
Betinho por diversas vezes me disse que € muitadguea Casa das Minas, entre outras
razdes (como ser discreto e ndo fazer fofoca) fe¢tode realizar servigos, consertar portas,
trocar telhas etc. Certa ocasido, conversando conaRoxa sobre Betinho, ela me disse:
“faz tempo que ele ndo vem aqui... € quando vem narito servico.” Ja ia fazer um
comentério do tipo “é, ele me disse que semprevgoeaqui conserta o que esta quebrado”,
guando ela continuou: “porque nés aqui hao curamgsi € s6 mina jeje. Entdo quando ele
aparece — porque ele tem as duas linhas, de mideacara — quando ele aparece tem sempre
um monte de gente pra ele tratar.” Em seguida, ¢coma narrar diversasbordosassofridas
por conta deoisa feitae olho grande “Eu trabalhava na fabrica, chegava cedo, dava.dur
ai tinha gente que dizia que eu era gananciossgiare olho... ja tive problemas sérios, dores

de cabeca, dor no pé, problemas na mao direita,ecuea que eu usava pra trabalhar...

Betinho é que foi minha valéncia!”

* * %

Oi, eu levei, de encruzo, onze dias no quarto, hanirma me tratando. E o
encruzo nessa ocasiao era tdo dispendioso, quet@ daiferente do que hoje eu

% Esta relacdo de complementaridade entre diverdasmgsdominios ou linguagens dentro de um mesmo
campo religioso é encontrada com frequéncia enasuiranifestacdes da encantaria brasileira, a eretasl
relacdes entre jurema e xangd em Pernambuco, t@dssgor Pinto (1995).
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faco. Que eu comecei também fazendo pros outrendaz mesmo como ele
fazia, era um ano. Ja pensou o0 que € um ano, \aaénfais ou menos com sua
familia, sua esposa em casa, um ano, cumprindeqeé& ser um cidaddo de boa
saida, boa carreira nos seus trabalhos... eu fiqueano e onze dias. Ele me
encruzou e eu levei onze dias preso. Com onzeetkageio, fez o trabalho, me
soltou, passou as notas tudinho, eu fui ficar dedtr tratamento um ano, sem
direito de muitas coisas. Comida — que essa fangtigi ainda ndo tem
conhecimento desse negdcio como eu passei nagyeles, mas os filhos sabiam
tudinho, o que comia, o0 que ndo — toda comida egava, eles “0, separa a de
papai, bota pra ca, isso aqui papai come. Ah, @&&go € camardo, papai nao
come.” Entéo levei os doze meses. Eu morava naant@inha pra cidade fazer
compras, ai era de acordo com o0s horarios. Quaati® &i, onze horas, onze e
pouco, eu ndo tenho reldgio, té6 olhando pra ciagndo, sera que ta meio dia?
Ai eu sentava na beira do caminho e ficava sentasjperando as doze horas
passar. Tinha vez que eu até cochilava. Seis llaraarde, seis da manha, doze
horas da noite, até completar um ano. Depois quepledou um ano, passou
noventa dias, ai eu fui pra Caoca — Caoca era umia pem defronte de
Mangunca — tomar banho no banzeiro. Sabe o quedr teanho no banzeiro? A
gente vai, leva o material — tudo passado pelormesti vai com a tratadeira
mais ou menos responsavel, como era o meu sogrtirava a roupa, ficava la s6
de cueca, descia com uma cuia. Ai a maré vinhaeedchde 1& — maré de lua
nova — ai vocé ia descendo, com agua bem aquinhasc Ai vem o primeiro
banzeiro, bate na pessoa: pa! Ai passou, ja veno,ogiando esse vem vocé
pegava uma cuia de areia e botava na cabeca. Eeifrindo ia até la, eles
dizendo: desce até la!, e eu com medo. Quandoowveioneiro, me lavou todinho.
Quando veio segundo, peguei uma cuia de areiagij@gfiquei alvinho de areia.
Vem o terceiro, passa. Vem o quarto, vocé pegaeAi o quinto, passa. Vem o
sexto, vocé pega e faz os trés. Ai vira de costasip e toda agua que vem vem
batendo nas costas da pessoa. Chegou la, tomadiceque tem, pegou a roupa,
vestiu, vai embora.

GP: E o que mais que nao pode fazer, durante ouzoér

Olha, Gustavo, tem muitos tipos de coisas que a@egénimpedido de fazer.
Muitos mesmo. Primeiro: o tipo da comida, quandemate t4 |a no quarto. Se for
comer a galinha, é galinha, se for pato, € patndso, s6 com tempero, alho e
cebola; sal, negativo. Limdo também ndo pode. Esseprimeiro caso. Agora,
dentro desses tempos, sua mulher ta pra la, vogp&atéa. A vida ta dispensada
durante aqueles tempos. Ai é s6 olhar com os @hmsmer com a testa! Se for
mulher que ta sendo encruzada, se ela quebragoare® com o marido, quando
ela trabalhar ela ndo rola sem ela cair pra cimhaheem. Ai a gente descobre
gue ela fez alguma coisa. E se € o homem, tambémuBca gostei de ser
decepcionado. As vezes o negdcio dava por ali, emaslhava pra cima e ia
pensar, do que eu vinha padecendo, e quando chaegagpoca d’eu comparecer,
d’eu ndo dar conta do recado. Isso ai séo as dissscComida € uma coisa. Ai
vocé fica com uma dependéncia muito bruta, que toelm comer a gente come.
Criacao, carne de rés, pode. Carne de porco ndxe Beescolhido. O mestre
deixava um papel com tudo escrito, como justameat&aco, pra ndo atrapalhar,
nao dizer “ah, eu comi por engano, eu nao sab&® méo me disse...”

(Justino)
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Como se pode ver pelo depoimento de Justino, miem@ um ritual complexo que
inclui uma série de procedimentos diferentes. Epsesedimentos podem variar muito de
acordo com o curador e com o doente, mas podenesa@midos a trés categorias essenciais:
reclusdo por um tempo determinado, abstencdo sexuaktricbes alimentares. Um dos
procedimentos mais comuns € a realizacdo de uritgeate tambor, apds o qual o encruzado
fica em recluséo na prépria casa do pajé por uingeique pode variar muito. Diz-se que, no
passado, um candidato a pajé podia passar de vaegsss até um armesa Atualmente,

este periodo é bastante reduzido, limitando-seca ¢k uma semana.

Quando Roberval se encruzou era um ano, jA quandmesencruzei era seis
meses. Nesses seis meses, ndo pode namorar, rédg paal parte nenhuma, era
sé comendo, bebendo, tinha de ter uma pessoa z@ada coisas, eu ndo podia
carregar um moécho pra botar prali, € o resguaragoegmo como Vvoceé ir pra um
hospital e ficar 14 no seu repouso. Porque o métdioo a norma dele, ndo é?
Quando vocé vai pra la, pro hospital, vocé comesss, € a mesma coisa aqui.
(Teuzinho)

N&o é por que aquele bem ali pegou oito dias que qoderia pegar também
oito. Nao. Ela pode pegar quinze. Ela pode pegar B pode pegar seis. Ela
pode pegar cinco. Pelo seguinte: de acordo com winmeato do comec¢o do
trabalho, se 0 encruzado la ele deu muita lutargygoai tem muitas das vezes que
o0 encantado baixa na pessoa, ela tando com o agrpdanto fraco, ai ele
incorpora, ele custa a largar, custa a sair de denpessoa, que ela ta muito fraca
e ele se apoderou demais. E ele esperneia mwt@uéd muito, ele fica naquela
agonia. (...) Mas no caso, quando eu t6 por meierdmntado, ai a gente vai
decidir, dentro desse tombo que ela panha, ai pejaédo ficava s6 com oito
dias, porque muita luta, e coisa e tal, ai elagamficar com dez, com quinze... ai
o curador vai medir mais ou menos qual é a quaidias que ela pode levar.
Tem uns que pega até vinte dias. E de acordo eoafor

(Justino)

Findo o periodo de reclusdo na casa de seu mestexém-encruzado pode voltar
para casa, mas continua em um periodo de resggaedpode variar de alguns meses a um
ano. Durante esse tempo, estéa sujeito a uma ®érestticées, que pode incluir a proibicdo de
sair a rua em determinados horarios do dia (seimalzhd, meio-dia, seis da tarde e meia-
noite), de fazer esforgo fisico e muitas outrasede semelhante, como lembra Manoel José,

pajé de 67 anos encruzado por José Barrete: “Eupodi@ namorar, ninguém podia me
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abracar, ninguém podia passar por detras das moalséess... € um bocado chato! Isso durou
um ano. E duro!”
Uma das mais importantes restricdes € a absteseg@al, que pode incluir até mesmo
a separacao fisica de casais por periodos proloagd&ktinho, cuja mulher, Maga, foi
encruzada por Justino, assim me descreveu esagatu
Maga ta tirando seis meses. Mas esses seis mesedagta tirando, é de muito
sofrimento. Ela ta abandonada naquele quarto sazgquer chova quer faga sol o
guarto dela é aquele 1a, tem dieta... olha, elinéaresposa, mas eu nao garro mao
dela, eu ndo abraco ela, eu nao beijo ela, prajnébrar o resguardo. Nao quero
nem sentir a costela, porque se eu sentir a catdalapente eu quero, e ai... deixa
a costela pra la. Entdo nés somos agora dois hotesi de casa.
As restricbes mais complexas dizem respeito abgstalimentares. Embora haja
muitas variacbes entre as diferentes dietas ptascpelos pajés, dois elementos sao
recorrentes: a exigéncia de que a comida sejasassem tempero e a proibicdo de comer

alimentos consideradoemosou reimosos categoria fluida de dificil definicdo, largamente

usada em toda o Norte e Nordeste brasiléitos.

A comida é pinto de primeira pena - isso ai naéake viu? — sem sal. Mata o
pinto, bota no fogo, com tempero seco, mas ndmtedal. Cozinha e a pessoa
come, com angu de farinha seca. Também insossoted@cal. Tem pessoa de
estbmago bom que come, sinhé, que parece que #almMgora, tem pessoas que
come, mas faz uma forca... Se come feijdo tambéas, tondo insosso. Feijao,

®9Sobre alimentosemososou reimosos ver Peirano (1975) e Laveleye (2001: 335-386)viot¥elho (1981:
108-109) fornece um resumo das concepg¢des sohrerdabis reimosos partilhadas pelos migrantes manarke
nas frentes de expanséo agricola no Para, concepd® semelhantes as vigentes em Cururupu:

“Os tabus alimentares giram em torno da no¢do mheeatosreimosos,ou seja, alimentos quefendemo
organismo, que tendem a fazer com que o organisaja, provocando uma doenca, manifestando doegga a

se estava predisposto ou piorando doencga ja etastdd alimentos mais e men@mosos e aqueles que sdo
absolutamente naeimosos Nao existe uma proibicdo absoluta contra os aliosreimosos Todavia, eles
devem ser utilizados com cuidado e sem exageramafpse tabu quando o individuo estad doente, para a
mulher menstruada ou em periodo de resguardo, méQ,ea combinacao de alimentos que isolados ja sdo
acentuadamenteimosos Em muitos casos, a nocdoreé@nosoe naoreimosoparece ligada a idéia de sujeira e
limpeza, quer no que diz respeito aos habitos danimal, quer quanto ao fato de ser da mata ou staroé
guer quanto a suas atividades sexuais, quer qaasdoou aparéncia do alimento. Entre os alimemrinsosos
contam-se: as carnes de caca; carne de porco;irdnaal’angola &ngolista ou capotg; galinha de penas
arrepiadas ou achatadas, crista embolada ou pepetagp; os peixes grandes e/ou de couro (comoatupu);
diversas frutas (lima, limao, laranja, bacuri, &sksc], jaca, mamao, ananas, carambola, manga etc.),
especialmente as consideradas azedas. O bacurandsa 0 assai e a manga nao podem ser misturaghos ¢
ovos, nem com outra fruta, especialmente quanddaaze bacuri também ndo pode ser misturado com leit
nem o assai com limédo ou cachaca. Em alguns casas proibicdes se ligam a cor resultante da rajstair
como no caso do bacuri com ovos, que se torna@seur assai com limao, que se torna encarnaganjdib-se

que queima o sangue.”
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carne... No primeiro dia é frango, mas de trés emgliante pode comer a carne,
feijdo, mas tudo insosso. Nao tem tempero nenhdm tempero seco.
(Jodozinho Venancio)

As vezes da contra, a comida as vezes é remogaz anal. As vezes, 6, um
camardo, um caranguejo, pato, carne de porc.ius® ai é remoso. E mesmo
que t4 tomando um vidro de remédio de farmacia.nQtemma um remédio de
farmacia ndo pode comer carne de porco, marisa®,chama, caranguejo, Siri,
camardo... € a mesma coisa disso ai.

(Benedita Cadete)

No meu encruzo, fiquei de resguardo oito dias, catmensosso. Angu de farinha
seca, insossinho. Sem botar sal, sem botar nadas Féntinhos destamaninho,
verdinhos, com aquela plumazinha, assado no ehpetlkoi na casa de meu
mestre. Tinha uma empregada que era quem tratamsindeninguém mais nao
entrava l4. Nao entrava cachorro, ndo entrava g#io, entrava galinha, nao
entrava ninguém. Ela s6 fazia o meu comer, nemneecalela ela fazia. Outras
pessoas é que faziam. Eu na minha redinha, elalaakta gente de idade, cabeca
branca.

(Manoel José)

Outros servicos complementares podem ser realzdal@nte o processo de encruzo
em locais ao ar livre, especialmente praias, ri@gme@pés, embora essa pratica pareca estar
em desuso. Apds um periodo determinado, que varisets meses a um ano, € comum a
realizacdo de um novo servico de tambor para a€gat do encruzo, marcando o fim do
periodo de iniciacéo.

A gente vai, chega |4, leva uns material que odpasanto da. Agora, quando
chega la, tem aqueles banzeiros que vém. Passa gemte deixa passar. Pega o
outro. S&o trés cuias. Cada uma cuia é um merguieaa. Ai levanta pra receber
o banzeiro, pam! Aquigponta o préprio peitp Ai vem de I4 nesse dia, toma o
gue tiver que tomar, € agua benta... com alho, adeite marca Galo... ai se o
dom for de trabalhar nesse dia, o dia que chegaada, danca, e se o dom néo for
de dancar, ai s6 com um ano. No dia em que fizeanmnque encruzou, ai nesse
dia danca. Mas todo mundo ndo é assim, tem ung geeano e tem uns que € de
seis meses.

(Benedita Cadete)

Embora o encruzo normalmente inclua uma ou magdeede tamboy um periodo de
recluséo e a observancia de tabus alimentaresuaiser que poderia supor uma semelhancga

com a iniciacao em religides afro-brasileiras cantandomblé e o tambor de mina, o quadro

parece bastante diferente. Passo novamente agaldwustino:
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Entdo vocé quer saber como foi 0 meu comec¢o? Ocom@eco eu sei bem contar
porque realmente aconteceu comigo mesmo. Eu prognie, eu, quando fui
fazer esse primeiro trabalho de cura, eu fui, gssem sabendo, porque nunca
tinha trabalhado, nunca tinha feito um servicoom® mestre que me preparou,
eu ndo tinha indicacdo nenhuma, como era que fslaa, no fundo, s6 pode ter
alguém gue vem mesmo de comeco, pra dar toda g&ticae é que existe, como
existe mesmo, o encantado. Ai eu fui, fazer o gsempro cabéco, que tava doente
do pé, sem saber como era que curava. Mas eungb&raum encruzado, que o
meu mestre ja tinha mais ou menos me preparado¢cedsra na ocasido, na hora
do trabalho, eu fui assim, com aquela fianca, agjasperanca, que havia de ter
alguém, se era que eu tinha algum encantado, qrecgsse, como justamente
apareceu. E certo que eu fui |4, trabalhar na dasaeu primo. Ele ja tinha me
dado a ousadia, porque naquele tempo eu moravanadireia Branca, a casa era
pequena, ndo tinha condicdo d’eu fazer um trabahmesmo aqui tava meio
esquisito dentro da cidade pra eu fazer esse lm@bgjui. Ai fui pra 14, cheguei 14,
muita gente, e eu trabalhei pra esse cara, fangepa pessoa, gracas a Deus deu
certo. Foi tratado da doenca do pé dele, ai trahattei conta. Que até esse
doente, depois de tudo, ele ja bom, foi ser metesé. Trabalhou comigo muito.
Hoje ele mora ali pro Serranm{inicipio vizinho a CururuguPedro, um cabéco
alto.

GP: Quantos anos o senhor tinha quando curou pefagira vez?

A idade? Eu tava mais ou menos com... eu me caseidezoito... tava com uns
vinte e cinco anos

GP: O senhor me disse que do momento em que orskmbencruzado até o
momento em que comecou a trabalhar mesmo demorou...

Demorou, porque eu sabia que tava encruzado, gabi@ra pra trabalhar como
justamente o mestre dizia, mas eu nao tinha asgir@la.. eu ndo tinha que eu
sabia de alguma coisa. Que ndo me vinha nada assiconhecimento, que eu
haveria de ser um curador. Mas com o padecimen® jugtamente eu padecia
muito, depois de encruzado, eu levei doze anos@mecar o trabalho mesmo.
GP: O senhor me disse uma vez também que o setemést Ihe dava muita
explicagéo...

N&o, ndo. Foi um mestre que |a, no guia do trabaleoconversava, ndo deixava
de conversar, um contava um caso, ele contava.outras pra mim, pelo menos,
ele ndo foi um mestre pra dizer que tivesse, asgimtroca de idéias, depois d’eu
encruzado por ele, ele sentar, como sendo eu disdiple, pra me contar algum
caso. Eu acredito que vocé € um mestre, tem sscipudlios, vocé deve ter a idéia
de chamar seus discipulos e amostrar, “faz as&a®8a obra € pra se fazer dessas
maneiras, assim”, “ndo faz assim, que assim t&etraquer dizer, vocé vai
aprender. Mas eu ndo tive essa chance, eu naessaechance de dizer que o0 meu
mestre me chamasse assim, “6ia, meu filho, a daatassim, assim...” N&o, o
meu nao. Ele me encruzou, jogou pra la. Até quew@ish que ele foi entregar o
meu encruzo, que foi que ele me disse? “Oia, vd@&htruzado, perante o pessoal
gue esta aqui, ta entregue o teu encruzo, vocé ggtralhar, faca bem, nao faca o
mal a ninguém.” Foi a Unica coisa que ele me diEseambém me soltou no
tempo. Hoje eu acredito que eu sou mesmo, porgoeisiehegou tudo. Eu fui
procurar me fazer. Eu posso dizer que eu nao ifioi f@r mestre, eu fui procurar
me fazer. Ai, cada dia que passava, se eu jatiiabalhado semana passada, hoje
chegava outro pra eu trabalhar novamente, eurj@&iaoncentrar mais ou menos
pelo que eu fiz naquele passado, eu ja ia procararas ou menos o ritmo, por
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onde vinha. Ai foi saindo, saindo, a idade foi ceeglo e 0 saber também foi
evoluindo mais.

GP: O senhor ficava observando o que o seu meatia,fndo ficava lembrando
0 que ele fazia?

Olha, da parte de gravar o que ele fazia, eu gréues, justamente, vamos tratar
de negocio de mesa. A mesa eu gravei, porque epradm uma pessoa de boa
idéia, uma memoéria ndo daquelas finissimas mas. m8itos tipos de trabalho,
de olhar. Aprender olhando, sem perguntar. Ent&esan época, ele prepara a
mesa dele, eu ndo deixava ele chamar, “vem olkarficava bem ali como quem
nao queria, mas querendo sempre, e ai eu tavaigasdo o que ele tava fazendo.
Que quando era vez de preparar frecha, copo, relagae disse, “é assim que a
gente faz”. Mas daqui eu td6 olhando, eu t6 vendmaé que ele tava fazendo.
T6 vendo ele armar tudinho, direitinho. Os lados daixava mais ou menos 0s
doentes pra cura, eu t6 vendo bem como ele faza,di eu gravei bem, sem ele
me ensinar. Nem fumar eu n&o fumo, mas eu sei éaz&echas, porque aprendi.
Eu vi como é que ele tava fazendo, com os compa#hais serventes, 14 eu fui
um dia experimentar fazer com eles também. Naocden, esbandalhei papel,
mas depois aprendi. Eu pensei: “Isso ai um dianeaservir, porque nao é toda
ocasiao que o servente t4 la pra fazer, eu salfaneloeu faco.”

GP: E as doutrinas?

Isso ai vem mesmo da pessoa, se aprende. Contiaadsamnestre, a pessoa ta ali,
ele grava, mesmo como eu posso cantar uma doaiguiadentro do trabalho, e
vocé ter uma memdéria boa pra gravar, ai vocé apreMds, ficando mais na
finalidade, mais na pesquisa, 0 que mais eu pesles 0 mestre, foi na linha de
cura, na ocasido de cura. Ai eu fui gravando e bateninha mente. Que quando
eu parti pra minha cura, ai eu fui pela dele. Héjeu ndo chamo por ele pra me
ajudar a curar, mas eu chamava. Ai pra mim podgarp®ais ou menos o ritmo
da cura dele, mas ndo que ele me indicasse, neaessi

A primeira coisa que me chamou a atencdo no depdinde Justino foi a pouca
importancia atribuida a transmissdo de conhecimesttérico. Uma vez perguntei a Dona
Nilza se havia diferenca entre mina e cura e elaagsgondeu: “a mina tem muito segredo,
muito mistério, muita coisa que a gente ndo salggieo €. A cura ndo, ndo tem segredo
nenhum.” Betinho, que “tem as duas linhas” — mir@ai& — uma vez comparou as duas me
dizendo que a mina € mais complicada: “é como seefa biblia, que tem varias parabolas e é
dificil a gente entender.” De fato, na pajelanceepa ndo haver mitos, historias, instrucdes,
recomendacdes ou informacgdes sigilosas a seremantitéhas; as declaracdes de Justino
contrastam com as de Euclides quando este dizridipperqué se colocar uma agua na porta

da rua, aprendi porque se acender uma vela e segd& na hora que se acende uma vela”
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etc. Posteriormente, ouvi muitos depoimentos seané#ls ao de Justino. Manoel José, por
exemplo, me disse certa vez:

Isso ndo se ensina, isso vem de bergo. Eu tirarpor mesmo, que eu tive um
mestre que me ajudou um pouquinho, mas o mais guwsrsegui foi por mim
mesmo, puxando por mim mesmo. Quando meu mestee gev morrer, ele
mandou me chamar, me deu um santinho e uma mima disse iSso que eu
nunca esqueci: “faz por ti, que Deus te ajuda. Mesio ensina discipulo a cortar
paletd.” E s6. Ele morreu, eu fiquei, ai eu fuirtemdo por mim mesmo, puxei por
mim mesmo, pela minha idéia, e gracas a Deus tb@&é Entdo eu ndo ensino
meu discipulos a curar ninguém! Ele se vira. Senéte souber, ele brinca sem
curar ninguém. Ele que se faz. Se ele quiser, s&rpor ele mesmo, ele mesmo
vai se puxar. N&o carece eu ensinar nao.

Ja Benedita Cadete, que foi encruzada pelo mesmahfeReis que encruzou Justino, me
disse: “Oia, Zezinho me encruzou, ai eu trabalbei ele vinte e trés anos. Desses vinte e trés
anos, eu sai de la mesmo como eu t6 aqui, ndo salriaescolher arroz. (...) Ele que tirou
tudinho quanto era camueca que eu tinha, de dodfagmnado adiantou porque ele ndo me
informou, ndo fez nadinha.”

Com base nestes depoimentos, podemos entenderu@@momo uma iniciagao que
se baseia nforma— nosatos transformadores mais do que no contetdbO que Fredrik
Barth diz sobre as iniciacbes masculinas dos p@loslo interior da Nova Guiné pode ser
aplicado integralmente as relacdes entre mestiessigpulos na pajelanca maranhense:

Mais do que simplesmente transmitir conhecimenéna ps novicos, [o iniciador]
deve ser capaz de encenar uma performance hipmetizdlesmo que o0s
significados dos simbolos ndo sejam transmitidoa pa iniciantes, ja é suficiente
gue permanecam enigmaticos, de modo a reforcansaG®o de que ali existem
segredos importantes. Do iniciador espera-se quasiga produzir um exemplar
de performance sagrada, o mais emocionante e @xmqaissivel. Quanto aos

iniciantes, espera-se deles que sejam transformaalos ritos em si, e ndo pelo
que lhes foi transmitido do conteudo do rito (B&@00b: 147).

0 Cf. “O processo iniciatico da Jurema, entre os bimdistas e Xangosistas, é semelhante, e bem nraitesi

gue no culto dos orixas. As exigéncias quanto &séo, privacdo alimentar, e marcas no corpo, sads m
brandas. Os gastos sdo bem menores e ndo segumicaarientacdo, jA que cada juremeiro orientpetas
instrucbes que lhe foram dadas por quem o inicémm preocupacdo com fidelidades na tradicdo. Cada
juremeiro, entdo, tem seu jeito préprio de inicmrgdendo ser orientado também pelo mestre” (Pig@51154-
155).
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Este, parece-me, é um elemento chave para entaergtande variabilidade que caracteriza a
pajelanca. Sua configuracdo assistematica podeviser como resultado de uma forma
particular de conhecer e de transmitir conhecimeo&vacterizada pela subordinacdo ao
aspecto pragmatico e performativo da pratica ripa se manifesta de forma expressiva nos
processos de iniciacado que descrevi acima.
* % *

Se a pajelanca é de fato algo que “ndo se engioaio diz Manoel José, poderiamos
dizer, em contrapartida, que é algo que se aprddidse anteriormente que 0 encruzo € o
coroamento de um processo iniciatico que muitasesreze estende por longos anos,
remontando as vezes a infancia do encruzado. Issod@deiro em um certo sentido, mas é
igualmente verdadeiro dizer que o0 encruzo é tantdéritio de um outro percurso, no qual o
encruzado aprendera de fato a curar e desenvaeerdroprio repertério de cantigas, seu
jeito pessoal de dancar, seus gestos e procedisneatacteristicos. Nenhum pajé limita-se a
reproduzir exatamente o procedimento de seu mesteen poderia, pois como ja vimos a
informacdo transmitida aos discipulos é limitadaasg todos os pajés, mesmo depois de
encruzados, ndo comecam a trabalhar imediatammaagepassam um bom tempo realizando
uma espécie de “estagio” junto a seus mestres autras curadores, e muitos ndo passam
dessa condicdo. Embora os pajés geralmente bringoeimhos — e isso € outra marca
diacritica importante da pajelanca “tradicional'htoelacdo ao tambor de mina — é muito
comum que uma sessao seja iniciada por discipuesantam e dancam algumas doutrinas,
apos as quais entra em cena o0 mestre. Mais tamep ¢rabalho j& adiantado, o0 mestre pode
novamente passar o comando da sessio aos discigstiosulando-os a cantar e dancar. E
nestes momentos que os aprendizes de pajé podemvdb®r suas habilidades no canto, na
danca e no lidar com os encantados, ferramentagseipdiveis para o sucesso na profissao.

Ouvi diversas historias de pajés que foram encangawas ndo trabalhavam porque eram
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desentoadqsou seja, cantavam mal. Justino uma vez me caitgauna parente proxima que
durante anos tentou, sem sucesso, tornar-se cardéita sofre dessa mesma historia, tentou
mas ndo conseguiu. E desentoada, muito fora do.rifvinfoi perdendo a validade, o pessoal
foram largando ela, ai parou. Tem inveja de mimaomué... ndo vem na minha casa.”

Talvez o caso mais interessante de aprendizadermdgazo a que pude assistir seja 0
das “sessdes de desenvolvimento” promovidas pods&ozinho Venancio em Sao Luis. O
nome trai a influéncia do espiritismo kardecistgaderminologia e conceitos seu Joaozinho
manejava com desenvoltura, referindo-se a si mesmaeus discipulos comeédiuns Em
seu terreiro costumava-se realizar cerca de ciessdges para que cada médium em vias de
ser encruzaddesse passagemseus encantados. Nessas sessfes nao se cuas\apanas
se permitia a cada um dos encantados baixardado médium, cantar alguns minutos e
despedir-se para dar lugar a outro encantado, paperia durar horas a fio. Se depois dessas
sessfes 0 médiumstabilizasseisto €, se ndo aumentasse nem diminuisse o nudeero
encantados (@ovo do médium), ele estaria pronto para ser encruz@dalquer médium,
inclusive os ja encruzados, poderia passar poraassao de desenvolvimento. Pude assistir a
uma dessas sessdes na qual uma senhora, encrédzadguhs anos, esforcava-se — sem
grande sucesso, a julgar pelos comentarios a bemaepa — para cantar e dancar de modo
expressivo.

O aprendizado da pratica de cura quase semprecgmdamitantemente a formacéao e
manutencdo de uma assisténcia, e 0 sucesso emmynaitada esta diretamente relacionada
a outra. No depoimento de Justino, estes dois tspee entrelacam: justamente porque foi
capaz de realizar uma performance eficaz em sewepd servico é que seu primeiro doente
se tornou seu servente. Doentes agradecidos, andgosembros da familia sdo os
componentes primordiais da assisténcia. Mesmo raimlhos mais simples, como uma

chamada o curador precisa, ho minimo, de um serventesensentido, a figura do curador
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esta sempre ligada a uma rede de relacdes sdesaia.rede, sua constituicio e manutencao

serdo abordadas no capitulo seguinte.
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E Irmandade

A relacdo pajé/cliente envolve uma série de devemgectativas reciprocas que vao
muito além de uma relagdo estritamente profissienahonetaria, como o termaiente
poderia sugerir. Um resultado bem-sucedido parareice® solicitado implica ndo sé o
pagamento da quantia acertada previamente, magtamina certa fidelidade do cliente ao
curador, estabelecendo uma rede informal de swmdkdle, que pode ter consisténcia
variavel. Em outras palavras, pode haver uma eaytavaléncia entre “ser curado e “ser
recrutado para um grupo social determinado”. Esspogé integrado principalmente por
clientes e ex-clientes dos pajés, assim como s a@igos, vizinhos e familiares. E nele que
0 pajé recruta seus serventes, seus batazeirosmai@ia das pessoas que formam a
assisténcialas sessodes de pajelanca; e é a partir dele pai€ pode organizariemandade
grupo cuja finalidade € promover grandes festiwdactalizadas periodicamente em devocao
a santos catolicos.

Nem todos os curadores mantém em torno de si upogegular. Podemos pensar em
um continuo que teria, em um extremo, pessoas apaenfencruzadas mas ndo trabalham
ativamente como pajés, mantendo apenas um altaédficm fazendo pequenos remédios,
para si mesmos ou para 0s mais proximos, e evergng dancando no terreiro de algum
pajé como uma espécie de aprendiz. Em seguidaneacms pajés que ndo tém terreiro e
trabalham de forma independente, na prépria casm@asa de seus clientes, e se limitam a
servicos mais simples e menos onerosos do quequesou servicos de tamborOutra
categoria seria a dos pajés como Justino, que afislie uma assisténcia mas ndo de um
barracdo, e ndo realizam festas de irmandade.if@pnd outro extremo, teriamos os pajés
que mantém um terreiro, com barracdo proprio e Uaken mais ou menos permanente de
pessoas para acompanha-lo, realizam toques conmalgegularidade e gerenciam

irmandades que podem chegar a muitas dezenas deape€mbora com caracteristicas
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diferentes, todos pertencem ao mesmo universo efr@muiéncia mantém relacdes entre si.
Um pajé “de terreiro” pode ter sido encruzado porpajé “independente”, por exemplo, ou

pode ser chamado por este uUltimo para um trabathouda em parceria. Essas categorias
também podem corresponder a etapas na carreira @einador, embora nem todos queiram
OU consigam seguir 0 mesmo percurso.

A capacidade de formar e manter uma rede de edaggiciais € um dos vetores pelos
quais se mede 0 sucesso e o prestigio de um majé&ns pajéfalado, respeitado e tido em
alta conta, é resultado ndo sé das curas realizadesstambém da capacidade de mobilizar
regularmente em torno de si um grupo de pessogstamanho e fidelidade sdo em geral
proporcionais ao prestigio do curador. Manoel J&séa vez comentou comigo apds uma
pajelanca por ele realizada que 0 pagamento el@pmas compensava porque serviu como
uma ocasido para fortalecer os lacos que o uniamga que fora tratada e seus familiares:
“eu nao td perdendo, t6 ganhando. TO preparandotenseiro. Preparando com essa, com a
mae dela, o pai dela, a familia...”

O tamanho e o grau de fidelidade desse grupo paldgenminar inclusive o tipo de
servico que um pajé pode realizar. Jorge Barbawagxemplo, € um curador que raramente
bate tambor, limitando-se a traballdeg mesaOs trabalhos de mesa, também conhecidos
como chamadassédo em geral bem mais curtos e simples do qusemg;os de tambore
também menos dispendiosos. Um curador pode optareatiza-las nos casos em que o
problema n&o for muito sério, ou quando o clieie tiver o dinheiro necessario, ou ainda se
o curador nao for capaz, por qualquer motivo, dbilizar a assisténcia necesséria para o
servico de tambor, como parece ser o caso de JGamaparando sua situacdo com a de
Justino, Jorge me disse uma vez:

Justino tem os batazeiros dele, e os batazeiresadehnhecemigto é, tocam até
de manh§i Eu, como nao tenho, um vem uma horinha, outro gatra horinha,

“ah, ja vou dormir...” ai a gente ta tomando beng@oum e pra outro, né? Entdo
eu me dediquei na mesa por causa disso. E s6 no eamo maraca. Mas eu
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trabalho com tambor também. Porque aqui o que énataa despesa: nada nada,
oito garrafas de cachaca, dois litros de vinhos titbs de S&do Jodo da Barra, um
jantar bom pra dar pros batazeiros... e a mesaawdep peco duas garrafas de
cachaca, um litro de vinho e um litro daquele gefrante grande pra dar pra
assisténcia mulher.

Construir e manter um grupo é uma tarefa trabalhédisade regra, um curador passa
muitos anos construindo sua reputacéo, tecendpdiedae familiarizando as pessoas com suas
idiossincrasias no campo do ritual (cantigas, mimeentos, personalidade dos encantados
etc.) até conseguir um resultado satisfatério, reiggm um grupo grande e fiel € motivo de

orgulho para os pajés que logram obté-lo. Comaaso de Benedita Cadete.

* * %

Benedita Cadete nasceu em Cururupu em 1931. pesgena trabalhou na roca e a
partir dos treze anos comecou a trabalhar comalceiza e costureira em casas de familia em
Séo Luis. Quando completou cinquenta anos, voltmowmar definitivamente em Cururupu.
Solteira e sem filhos, sua vida foi toda dedicagl&rabalho. E com orgulho que ela aponta os
objetos em sua sala e diz: “Todos os cacos querdwtha minha casa, eu consegui foi
trabalhando no fogdo em casa de branco, e na n@adaigostura. Eu fazia jantar, quando ja

era tarde da noite eu ia pra maquina, ficava ldaatérés da madrugada, ja saia era pra
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preparar os bolinhos dos brancos tomar café asdseisianhd.” Rigorosa e organizada,
Benedita € uma das mais bem-sucedidas e pressgiasadoras da regiao.

Integrante de uma familia com numerosos pajés, @@ne ou Bibi, como também é
conhecida - comecou a manifestar os primeirosssiheldicho d’aguaainda na infancia, mas
s6 foi encruzada mais tarde, aos dezoito anos,qéddbre pajé Zezinho Reis, 0 mesmo que
encruzou Justino. Benedita dangou com Zezinho dReente vinte e trés anos, até sua morte,
guando passou a se relacionar mais estreitamemtédaalo, pai-de-santo de Cururupu que
era seu parente e tinha terreiro de tambor de mindajipuru, zona rural de S&o Luis.
Falecido ha alguns anos, Aurilo é tido em grantienaspor Benedita, pois embora tenha sido
encruzada por Zezinho Reis considera que foi Agjile de fato a tornou apta para trabalhar:

Porque, Gia, Zezinho Reis me encruzou, ai eu tiababm ele vinte e trés anos.
Desses vinte e trés anos, eu sai de la mesmo con® aqui, ndo sabia nem
escolher arroz. Ai eu vi que ndo ia dar pra minguame passei pra esse meu tio.
Ah, mamae ficou braba! Ele é que veio me formarnko vi ele nascer por que

eu ndo tava la, eu era mocga nesse tempo, mocirdgs.oMei ele pequenininho,
sentadinho no chéo. Ele é que veio me fazer unuapaj

Benedita atende clientes todos os dias na sakuaecasa. A casa na verdade séo
varias casas: a residéncia onde Benedita mora atéazlimentos; o amplo saldo onde sao
realizadas as pajelancas; um galpdo menor que semve depdsito, e onde séo realizadas as
festas dancantes durante a grande festa anuala éga aberta onde ha um grande forno de
barro e banheiros. Além dos servicos de tambdosgior contrato a pedido de algum cliente,
Benedita realiza também anualmente uma série thsfpara santos: Nossa Senhora do Bom
Parto, em janeiro; Cosme e Damido, em setembrassadNSenhora da Guia, homenageada no
més de julho e na “festa grande” que ocorre nalaido ano. Em todas elas, ha sempre pelo
menos um dia de pajelanca, em que Benedita tra@alquer pessoa, sem pedir pagamento:
“pajé nesse dia é do povo, ninguém paga. Ah, ai wea porcdo e se prevalece, aproveita,

como quem diz, ‘é do povo hoje, eu vou hoje...”
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Em suas varias décadas como curadora, Beneditatpy de milhares de pessoas,
todas registradas em cadernos que guarda zelosareeperiodicamente manda bater a
maquina. Segundo seus registros, sé como paréetrayxe ao mundo 3.537 bebés. Muitos
de seus clientes ja Ihe deram filhos para batizpam ela é comum tratar de pessoas
pertencentes a varias geracdes de uma mesma fabuidiecasa estd sempre cheia de gente e
em dia de pajelanca é comum haver mais de cem gsesep barracdo. No centro dessa
extensa rede de relagfes, estd um nucleo formdds fpeqlentadores mais antigos de sua
casa, servente, batazeiros, cuiqueiros e tambémmakydancantes do terreiro de tambor de
mina de Aurilo, de quem Benedita se considera lrardémbora Benedita se apresente como
representante de uma pajelanca “antiga”, traditienalistinta do tambor de mina, a
incorporacdo das dangantes a seu terreiro ndot& e@no um problema conceitual ou
teoldgico:

Ele tinha um monte de dancante, mas nao tem neghendiga assim: “esse aqui

ficou no lugar dele” como eu fiquei aqui em Curwuilas dancam aqui mas

nenhuma é minha filha-de-santo, elas dancam patgneavam com ele aqui, e

ele quando adoeceu foi 0 que mais me pediu, serelggocurassem, era pra mim
nao empurrar, era pra botar pra dentro e abragague se eu ndo aceitasse e
empurrasse elas, fazia de conta que era com €lé€e.ndo tenho filha-de-santo.

A minha pajelanca € eu sozinha. Elas dancam pa@igiseeram filhas-de-santo do

meu pai-de-santo. Elas sdo s6 quase mina, eu sopmaacura. Curador, pajé de

maracda. Repara que 0s meus preparo nao € dogsitbeth, nem os dela € do jeito
dos meu.

O grupo social que tem o pajé como foco, emboraamwiezes se apresente como um
“terreiro” nos moldes do tambor de mina de Sao Lajisesenta em relacédo a este diferencas
marcantes. Enquanto na capital maranhense temoscomanidade iniciatica definida,
formada por um grupo que deve obediéncia a mae awdepsanto, que se estrutura
hierarquicamente e cuja prética religiosa € nodepelasobrigacbespara determinadas
entidades espirituais, entre os pajés de Cururugentidade e os processos de afiliacdo desse

grupo sao bastante mais fluidos. As relacbes enéstre e discipulo na pajelanca sdo bem

mais informais do que entre mae-de-santo e filhgad#o no tambor de mina de S&o Luis,
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como ja vimos, e o idioma em que essas relacoespessam é distinto em cada caso (o pajé
sempre cobra para iniciar um discipulo, que é dmteomo “cliente” ou “paciente”). O
vinculo estabelecido pela iniciacdo no tambor daamembora ndo seja absoluto e nao
impeca o eventual transito do iniciado por outerseiros, parece apresentar mais solidez e
estabilidade do que a relagdo contingente quetabedsce entre aquele que encruza e aquele
que é encruzado.

Se os terreiros de mina de Sao Luis se estrutpratipalmente a partir de uma rede
formada pelos filhos-de-santo e tendem a se penpatpartir dela, em Cururupu os terreiros
de pajés se formam nao sé a partir de uma redescipulos, mas sobretudo de clientes e ex-
clientes — além dos parentes, amigos e vizinhgsa@® — o que Ihe d& uma feicao diferente,
pois as pessoas ndo estao tdo sujeitas a constaEngs institucionais e o carisma do curador
€ 0 elemento determinante da coesao do grupo.sRontivo, a estrutura de um terreiro de
pajé é sempre ténue e, desaparecendo o pajé, EsaEnbém seu terreiro.

Dans leTambor de Minade la capitale, les terreiros forment des commidésau
relativement fermées sur elles-mémes, des commémauiaitiques liées par leur
quéte d'un rapprochemente permanent avec le dpaoy le bénéfice de ses
propres membres (Bastide parlait de “sectes”). rsament, laPajelanca
amazonienne est avant tout I'oeuvre de spécialites dialogue avec linvisible
qui n’ont pas d’autre function explicite que degwseer leurs services a I'ensemble
de la société civile, a une clientéle de maladesislzette perspective, nous aurons
a constater que leerreiro de pajé mantient fondamentalement cette dimension
ouverte, transparente et orientée vers sa fontti@rapeutique. Simplement, il ne
s’agit plus d’'un guérisseur isolé qui offre ses pémnces magico-religieuses a
des individus eux-mémes isolés, mais d'un noyaelrit solidaire (rassemblant le

chamane, ses musiciens et quelques disciplesviteses) qui se spécialise dans la
méme pratique chamanique (Laveleye 2001: 241).

E necessario muito tato para garantir a fidebdah grupo e administrar os
eventuais conflitos que podem surgir entre sewegiahtes e com o pajé. Fofocas e brigas,
membros da assisténcia que bebem demais duramfelanga, acusacdes de que o pajé esta

destratando alguém ou tratando alguém com excessSigpatia, ndo-cumprimento de

compromissos assumidos previamente, esses saosapiguas dos focos de conflito que
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podem existir no interior do grupo ligado ao pdgso sem falar na competicdo que pode
existir entre 0s curadores ou entre os curadoresus discipulos, sob a forma de disputas
veladas ou abertas pela formacgéo ou expansao deuwpm as custas de outro.

O jogo-de-cintura necessério para lidar com os mesnbdo grupo se expressa, por
exemplo, na relagdo que Benedita mantém com assfdlk-santo de Aurilo. Embora tenha
com elas atritos frequientes, e ndo obstante seioadade maxima no ambito de seu terreiro
e comandar tudo com mao de ferro, essa autorigadbéim € sujeita a controles sociais.
Varias vezes vi Benedita reclamando de uma ou oiaingante que estava bébada ou cantava
muito mal. Quando |he perguntava por que razasiglplesmente ndo proibia esta ou aquela
dancante de frequentar as pajelancas, ela resmumgdizia: “o pajé tem que dar espaco,
sendo as pessoas vao guardando ressentimento, @optreo fala mal e a gente pode acabar
sozinho...” Benedita tem ciéncia do trabalho quéodaar e gerenciar uma rede de relacdes e
por esse motivo ndo esconde a raiva ao falar ddfilimade-santo de Aurilo que teria tentado
usurpar sua assisténcia:

Tem uma que ele deixou como guia. Era a primeieasgia. Meu irmao, se tu sair
pra crescer mais do que tu é, ndo € por isso quai ficar de inimizade comigo,
né? Sair e ndo dizer nem té logo? Entdo, como fitasam na minha
responsabilidade, eu acho que ela tinha direitondecomunicar: “Bibi, minha
irma, eu até dizia pra senhora mais seu Aurilogueao ia querer botar terreiro
porque eu ndo sei nada, eu ndo entendo de nad@oEsei curar... mas eu resolvi
fazer o meu bionguinho, 0o que a senhora acha? $6equfazendo meu
bionguinho eu ndo vou lhe desprezar, e peco prhosgmao me desprezar
também.” Meu irmao, ela tava de grande comigo, @lesdninha assisténcia!
Entdo ela dizia, “olha, preciso da senhora, pregesseus abatazeiros pra treinar
uns pra mim, preciso de seus cuiqueiros, precissudeassisténcia...” Agora, 0
gue faz ela? Veio falar com os batazeiros meus)daiasa deles tudinho, pra ser
batazeiro dela; falou com a servente pra ser ser\aela; falou com a rezadeira
pra ser rezadeira dela; falou com cuiqueiro pracseueiro dela... uma festa que
ela ta levantando agora! Ano passado ela fez, régiqu de jeito nenhum, até o
boi que foi pra ela comprar trinta quilos de cavolou vivinho, porque ela nao
tinha dinheiro pra comprar trinta quilos de catrendo foi ninguém... foi a pior
doidice, a pior besteira. Diz que ela vai fazeeem3o de novo, e é certo com a
minha daqui: vinte seis, vinte sete e vinte e désetembro, que é dia de Cosmo
e Damido.
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Fazer parte da assisténcia e/ou irmandade de w@rirppjica um compromisso, e raramente
alguém esta ligado a mais de um pajé ao mesmo tdviyitas vezes existe uma espécie de
acordo tacito entre os pajés quanto a demarcacéaritorio de cada um, e marcar uma festa
para uma data em que ja é realizada outra festanemma regido pode significar o
rompimento desse acordo e a abertura de um focordito, como neste caso.

O depoimento de Benedita indica ndo s6 as difaxldd e tensGes que podem estar
presentes no percurso de formacdo de um grupotana®m a direcdo que parece mais
comum: formar um grupo, um terreiro, uma assisteedbp muitas vezes etapas de um longo
processo de consolidacdo da carreira de pajéequedmo obijetivo final a formacdo de uma
irmandade.

* ok ok

A existéncia de irmandades leigas voltadas patavacédo a santos é uma heranca
do catolicismo ibérico largamente difundida em tad8rasil. Desde a época colonial, em
todos os grandes centros urbanos do pais formaramasndades que funcionaram como
importantes focos de organizagdo social, espeaméndos estratos mais subalternos da
populacdo. Vinculadas a Igreja catdlica, as irmdadau confrarias foram por muito tempo
instituicbes fundamentais na vida comunitéria, ceggndo individuos pertencentes a uma
mesma profissdo, grupo étnico ou extracao social.t&no da devo¢cdo aos santos, sua
finalidade ostensiva, as irmandades se configurasamo grupos de ajuda mutua que se
dedicavam ndo s6 a construcao de igrejas e aaeatizle festas periédicas em honra de seus
padroeiros, mas também a reunido de recursos patiio a seus membros, através de
iniciativas diversas como assisténcia funerarigréstimos financeiros e alforria de escravos
(Boschi 1986, Reis 1991, Soares 2000, Souza 2002).

Nas zonas rurais do interior do pais, afastadasaddoridades eclesiasticas, as

irmandades leigas se organizaram de forma autdeomtarno da devogao de comunidades e
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grupos de camponeses e pescadores a seus santosirpad Enquanto as irmandades das
grandes cidades ha muito deixaram de estar entpimspais vetores de organizacdo das
relacbes comunitarias, o culto aos santos realizsdas irmandades das pequenas vilas,
povoados e comunidades rurais se mantém até hoje em dos pilares da vida social dessas
regides e também do catolicismo popular brasilétrabora esse culto possa assumir formas
muito diferentes, € recorrente a presenca de eles@aracteristicos, como a importancia
atribuida a uma imagem, tida como milagrosa; aikistdo de cargos e funcbes entre 0s
integrantes da irmandade; a realizacao de festagsamarcadas por intensa interacdo social,
bailes e refeicbes comunitarias; e a existénciandeanismos diversos de arrecadagéo de
recursos, dentre os quais se destacarfoléss, grupos itinerantes que percorrem longas
distancias reunindo doag¢des para o santo (Galva® Faluar 1983).

Embora as festas de santo no Maranh&o tenhamsrelémentos em comum com
as festas realizadas em outras regides do Brgsiksentam também uma série de
caracteristicas proprias que podem ser creditadauéncia do modelo organizacional da
festa do Divino Espirito Santo. Um dos mais antigodifundidos festejos do catolicismo
popular brasileiro, a festa do Divino pode ser etremla em praticamente todas as regides do
pafs, apresentando caracteristicas distintas em lcaal’* No Maranhdo, a devocdo ao
Divino Espirito Santo provavelmente teve inicio cantoloniza¢do acoriana, a partir do
seéculo XVII; ja no comego do século XIX, estavanfimente arraigada na tradicdo popular
da cidade de Alcantara sob a forma de um festejoaaracteristicas préprias que se espalhou
pelo resto da provincia e tornou-se extremamemfi@dido entre as camadas mais pobres da
sociedade. Desde essa época a festa do Divinoutsmouma das mais importantes
expressodes da cultura popular do Maranhéo, idesmifio-se especialmente com as mulheres

negras ligadas a terreiros de tambor de mina. &giecto da festa do Divino maranhense

" Sobre a Festa do Divino em diferentes regideBresil, ver Brand&do 1978, Souza 1994 e Abreu 1999.
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distingue-a das outras festas do Divino realizatasoutras regides do pais e lhe da uma
feicdo bem particulaf?

Como elementos caracteristicos, a festa do Divino Maranhdo apresenta a
coroacdo e entronizacdo de um grupo de criancasnatoimpério ou reinada Essas
criangas séo ricamente vestidas com trajes de siobrzatadas como tais durante todos os
dias da festa, com todas as regalias. As festigglddram de dez a quinze dias, ao longo dos
quais se desenrolam as diversas etapas que, eunmprgonstituem um ritual extremamente
complexo: abertura da tribuna, buscamento e lewaarito do mastro, missa e cerimonia dos
impérios, derrubada do mastro, fechamento da @iprepasse das posses reais e carimbé de
caixeiras. Entre os elementos mais importantes etaFdo Divino estdo asaixeiras
senhoras devotas que cantam e tocam caixa aconmolntoalas as etapas da ceriménia.

Nos terreiros de tambor de mina de S&o Luis, &kesDivino é considerada “festa
grande”, sendo muitas vezes a maior e mais imgertdm calendario anual de festas. Sua
realizacdo é determinada pelo calendario litirgiadgreja catélica: a organizacdo comeca
logo apds o sdbado de aleluia e a festa propri@mbta ocorre no domingo de pentecostes.
Em muitos terreiros, contudo, as festas sédo calabram datas diferentes por invocacéo a
algum santo e ndo propriamente ao Divino, mantenpieesenca de elementos caracteristicos
da festa do Divino (toque de caixa, coroacao deeiins etc.).

Na regido de Cururupu, assim como em quase todamrMao, as festas de santo
seguem o modelo da festa do Divino, embora sejdebreglas para outros santos e muitas
vezes apresentem versdes simplificadas e modicdadesta tal como se apresenta em Sao
Luis e Alcantara. Diversos santos podem ser cudjadomo Sao Sebastido, Santa Luzia,
Nossa Senhora da Conceigdo etc., mas a mais p@pstan davida Santa Béarbara, festejada

no dia 5 de dezembro). Santa Béarbara e encantadts associados, como lansa, Maria

2 Sobre a Festa do Divino no Maranh&o, ver Lima 187 Eerretti 1995, Gouveia 2001 e Barbosa 2002nass
como dois CDs dedicados ao repertério musical sta f€aixeiras da Casa Fanti-Ashanti tocam e cantam para
o Divino e Caixeiras do Divino de Séo Luis do Maranh&er discografia).
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Barbara e Barba Soeira, € uma das entidades nesisrpes nos terreiros maranhenses e alvo
de devocdo muito antiga e disseminada, como atastgresenca ja no quilombo Limoeiro,
assinalada anteriormente. Na regido de Codoé, écbd# patrona do terecd, manifestacdo
também conhecida comwinquedo de Santa Barbar&m todo o Maranhao, € considerada
“chefa da encantaria” e padroeira dos curadoresH@vetti 2001: 156-159; Eduardo 1966:
60).

Nos povoados da zona rural de Cururupu, as festamigko sdo em geral realizadas
para 0 santo padroeiro de cada local por seusams; reunidos em irmandades cuja
estrutura se confunde com a prépria organizacéialstes povoados, a semelhanca do que
ocorre no resto da Baixada Maranhense (Prado 18/&Qjo 1990, Laveleye 2001), na
Amazébnia (Galvao 1975, Maués 1990) e em outraesgdo interior do Brasil (Zaluar
1983). Essas festas podem ser encaradas como ‘ggasneoletivas com o objetivo do bem-
estar da comunidade” (Galvao 1975: 31) e tém paitilade obter as gracas de um santo cujo
culto é geralmente centrado em uma imagem milagr@saedita-se que determinadas
imagens tenham poderes especiais, capacidade dgresile de maravilhas que outras
idénticas ndo possuemibid: 29-30). O principal responsavel pela festdesieiroou dono
da festa é com freqiiéncia uma pessoa diferente a cadagaeoassume o0 compromisso de
arcar com a maior parte dos custos da festa e @amonéempo gerenciar 0S recursos
arrecadados junto a comunidade.

Na sede do municipio, as festas de santo parepersemtar um carater distinto. Com
excecao da festa de S@o Benedito, organizada g ICatélica em outubro na praca em
frente a igreja que leva o nome do santo, pratictentodas as festas sdo realizadas por
irmandades comandadas por pajés. Todo pajé demkndena boa reputacdo para poder
trabalhar, e uma boa reputacao significa, entreswisas, a realizacdo de uma festa o mais

suntuosa possivel. E assim que, uma vez reunindaigieo minimo de pessoas em torno de
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si, e atingindo uma certa estabilidade em suaicartedo pajé tende a realizar uma festa de
santo. Mas ndo basta fazer uma festa: € préiso bonitgisto é, realizar uma festa que seja
comentada favoravelmente pelas pessoas, aumentéesdn o prestigio do curador. Uma
coisa alimenta a outra: uma fefadadaatrai clientes, e tornar-se cliente de um pajénélas
principais meios de ingressar em sua irmandade.e@t@nas festas é uma das atividades
prediletas em Cururupu, e como ha festas o anarante que nao falta € assunto. Com
excecao do periodo da quaresma, durante o anoé&adoo passar dois ou trés dias em
Cururupu sem que se oucga algum rojao estourandalgum ponto da cidade. O ruido é
invariavelmente seguido de comentérios das pes$asn, tdo tocando foguete 14 pro lado
do Bairro de Féatima...” “Ah, é festa na casa darfal. As festas ligadas a terreiros de pajés
pontuam a vida cotidiana e fornecem farto matg@ah fofoca e interacdo social. Certa vez,
conversando com Manoel José, ele expressou suadeode fazer uma festa de irmandade e
perguntei-lhe por que néo o fazia:
Eu ndo gosto de fazer festa, porque o senhor saldago uma festa, tenho muito
amigo, convido, vocé vai, ai vocé td com vontadeateer um pedacinho de bolo,
de tomar uma xicara de chocolate ou de café. Amépedacinho de bolo
destamaninho assim. Ai eu fico com vergonha de est# ali com vontade. Ai
eu deixo de fazer, porque eu vejo é muito ai négerfe o povo falar “ah, eu fui
na casa de fulano, ele ndo me deu um pedaco de pEammim comer...” Por isso
€ que eu ndo faco, porque se eu chegar a fazefast@aeu quero agradar todo
mundo.

Justino realizou por muitos anos uma festa paréa3adrbara, mas deixou de fazé-la
quando foi para S&o Luis. Ja retornou a Cururuptef@mpo, mas sua carreira nunca retomou
o impeto que tinha antes de ir para a capital. ldsjelientes sdo poucos, e Justino as vezes
passa meses sem servico. Essa escassez € atpbuidlastino principalmente a falta de um
aparato para impressionar os clientes: “0 pau sbem® pela casca. Qualquer pessoa que
trabalha, seja um curador, seja um mineiro, tem tguaum terreiro apropriado, casa de

trabalhar ndo pode ser casa de morada.” Desde goueheci, ha mais de quatro anos, Justino

diz que quer construir um novo barracdo ao ladesuke casa, mas até hoje ndo o fez,
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colocando a culpa na falta de dinheiro ou na épecehuvas. Com um barracao novo, disse-

me Justino, entdo seria possivel retomar a festa.
Minha festa era uma festa grande, festa boa. Fed@ ano. Festa grande, de
mastro, eu matava boi... Ai eu parei, fui emboe$éio Luis, quando eu cheguei
aqui, ja tA com varios anos, ai 0 pessoal em aémacima, em cima. Mas ai eu
cheguei deslocado de moradia, sem ter casa, artaba, casa grande, entreguei
pra essa outra mulher, e agora que eu t6 querazdo.f quero eu ver qué que eu
faco. Eu fui muito comovido com essa historia daddeQuando eu tava em Sao
Luis, eu era sempre chamado a atencdo pela santaotho, né. Eu acreditava
porque eu sonhava com ela, de manha eu tava coilo agumente, entdo sabia
gue era mesmo verdade.

No fundo, a escolha parece ser ndo entre fazedouazer o barracdo, mas entre trabalhar

para construir (ou reconstruir) uma irmandade @y ad@s vezes fico com a impressao de que

Justino ainda estd em duvida, sobretudo por caasmlatle e do trabalho envolvido na

empreitada.

Embora muitas irmandades tenham em grande estiageims de santos, tratadas com
cuidado e carregadas em procissdo — como a imagelNossa Senhora da Guia usada por
Benedita Cadete — essas imagens ndo sao vistasmdagrosas e podem até mesmo estar
ausentes, em contraste com o0 que ocorre com aas fdst santo das pequenas vilas e
comunidades do interior. A devogcdo assume um calatingente, uma vez que O
verdadeiro compromisso parece ser ndo com O Sam&s, Sim com O pajé que esta
organizando a festa e que se empenha o0 ano todostorar as relagdes necessarias para sua
realizacdo. Uma pessoa ndo é atraida para umadauenpor sua devogdo a um santo
particular — embora tenha por ele, assim como @ies 0s outros santos, muito respeito e
simpatia — mas por ter assumido uma obrigacdo @mosganizador. Prova disso é que,
quando desaparece uma irmandade, as pessoas regsanggnente migram para outra
irmandade que cultue 0 mesmo santo, mas sim paaawque venha a se ligar a partir de suas

relacdes pessoais com parentes, amigos, vizinhogoaprio pajé. O foco de tudo que ocorre

em uma festa de santo, contra todas as aparéné@@g, 0 santo, mas sim o préprio pajé, que
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€ sempre o dono da festa e seu principal persona@eando as pessoas se referem a festa,
nao falam da “festa de Nossa Senhora da Guia”simada “festa de Benedita”.

A estrutura das festas de santo feitas por irmaslde pajés pode variar bastante
conforme a capacidade do pajé de mobilizar pessagasursos. Assim como a maioria das
festas do catolicismo popular brasileiro, as fedasanto em Cururupu sdo marcadas pela
coexisténcia de dominios sagrados e profanos ddatton mesmo universo, com momentos
solenes (como a missa e a procissao) alternando+sebailes, brincadeiras e abundante
consumo de alcool. Festas mais modestas, comdatodno, podem durar entre trés e cinco
dias. Em sua versao mais completa, uma festa de pade durar até nove dias, como a
“festa grande” de Benedita:

A primeira noite é no dia que levanta o mastro.dio26 de dezembro, levanta o
mastro e € caixa do divino a noite todinha. Noafiaé tambor de crioula. Agora,
28, 29 e 30 é tambor de mina. Do dia 30 pro dia3fente encerra cinco horas da
manha, ai a gente toma café com bolo e vai busbar com caixa. Ai 0 boi vem
na frente, a gente toca foguete... Entdo o diaé3a, matanca de boi, porco,
galinha... as caixeiras vao tocando até na horaraleo couro do boi, pendura
prali. A noite € baile, ja € naquele saldo. Ai atgdeva a santa pra igreja, de noite.
Quando é no dia primeiro do ano, de manha é meshatmlate. Quando € quatro
horas, sai a procissdo. Ai quando recolhe ja seashmesa de jantar. Meu irmao,
€ uma mesona como daqui la naquela parede. Ahaanando os irmaos da festa,
que da aquele trocadinho, né? Ai quando terminaargaj € o baile. Ja
amanhecendo dia 2, é feijoada o dia inteiro, aedipagem tocando, € cada um
caldeirdo de feijao desse tamanho. E so feijaotdpan de porco, fato de boi... ai a
noite € brincadeira, a gente brinca até duas daugada e dorme um pouquinho.
Dia 3 a gente derriba 0 mastro e é cura. Ai termise vocés vier, vocés nao diz
“ah, isso ndo é essa velha que faz essa festasge @#to!” E nove noites, é nove
paneiro de farinha. Um por dia.

Uma festa geralmente comeca pelo levantamento diirana termina com o0 seu
derrubamento. O mastro € um tronco de arvore gqde pbegar até seis ou sete metros de
altura e é recoberto por galhos de murta. Neleasdarradas frutas e garrafas de vinho,
cachaca e refrigerantes, e em seu topo costuma henge pequena bandeira com a imagem
do santo homenageado. O levantamento e o posttarbamento do mastro sdo eventos

festivos e atraem muita gente, ndo sé participatddesta, mas também vizinhos e curiosos.



145

O mastro é em geral carregado até o local da festaombros de um grupo de homens, em
um animado cortejo acompanhado pelas caixeirasin@ € de diversao e brincadeira, e ndo
faltam as gracinhas do género “segura o pau!”’dadd com o pau!” etc.

Nos dias seguintes ao levantamento do mastro, pamEmrer diversos eventos
festivos. Ha pelo menos uma, e com frequénciaduémais, noites deque ritual publico
com tambores, que pode ou n&o incluir tratamentdidistes. E muito comum a realizacéo de
uma noite de tambor de crioula, em que as mulhdsasam animadamente ao som de um
conjunto de trés tambores tocados pelos homengu&dd muito popular na regido, o tambor
de crioula pode ser realizado dentro e fora doestatdas festas de santo, como simples
diversdo ou como pagamento de promessas feitaso aB&dedito, santo com o qual é
identificado, ou a qualquer outro santo, em qual@p®ca do an& Por fim, uma festa de
santo é geralmente considerada incompleta se na&eh@elo menos uma noite festa
dancante baile animado por profissionais contratados quezam um equipamento eletronico
com gigantescas caixas de som, chanzmwelhagenou radiola. Nas festas dancantes, que
em geral sdo os eventos que atraem mais genteteluraa festa de santo, sdo tocados ritmos
populares como brega, forré e, é claro, reggae &arir os gastos gerais da festa, € comum
que a irmandade cobre entrada ou monte uma bahamgcdabotequin) para a venda de
bebidas.

Durante a festa, é realizada pelo menos ladainhg reza coletiva comandada por
umarezadeira Reconhecida por seu inconfundivel caderninho eradeanotados dezenas de
canticos, a rezadeira € uma especialista que domnuesto repertério musical que ndo pode
faltar em uma festa de santmenditos cantos dedicados a um determinado santo que narra
passagens de sua vida e louva seus atridattenhasem latim, como “Agnus Dei” e “Kyrie

Eleison”; e hinos catélicos tradicionais, como “@ueos Deus” e “No céu, no céu, com

3 Sobre o tambor de crioula, ver S. Ferretti 2002.
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minha mae estarei.” E a rezadeira quem, na freotalr dedicado ao santo, “puxa” as
oracdes e cantigas acompanhadas em coro por tedoesentes. O santo também pode ser
homenageado com missas ou, mais frequentemente, pcoassdes que carregam sua

imagem pelas ruas do bairro onde esta localizada@iro do pajé.

Procissao do festejo de Santa Barbara de Betinho (@irupu).

Como ja foi assinalado, muitas festas apresenttidannfluéncia da festa do Divino
Espirito Santo, que se evidencia principalmenta petsenca das caixeiras, que pontuam as
varias etapas da festa com seu rico repertoriagoegtusical, e do império formado por dois
ou trés casais de criancas. O império se estrdwir@acordo com uma hierarquia no topo da
qual estdo amperadore aimperatriz(ourei e rainha), secundados pelosordomosA cada
ano, ao final da festa, imperador e imperatriz $spa seus cargos aos mordomos, que 0s
ocupardo no ano seguinte. As criancas, vestidasroapas que imitam trajes e insignias
reais, ocupam #&ibuna, saldo ricamente decorado onde se desenrolaa festpais das

criancas sao muitas vezes responsaveis por granedos custos da festa.
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Tribuna do festejo de Santa Barbara. Terreiro de Benho (Cururupu).

Outro elemento que ndo pode faltar em uma festasdefeicbes comunitarias. Entre
as diversas refeicdes que podem ser realizadastduaafesta, h4 pelo menos um grande
almocgo ou jantar em que todos os membros da irnd@gndansomem o0s animais abatidos
especialmente para a festa (bois, porcos, galinaasjnpanhados por grande quantidade de
arroz, farinha d’agua, feijdo, macarrdo e outr@tqs. As sobras dos animais podem render
ainda uma outra refeicéo, a feijoada. Aléem disscordum também a realizacdo de grandes
lanches em que é servido café, chocolate, bolefrigerantes. A distribuicdo de alimentos é
um dos momentos mais importantes e delicados th fes que a ritualistica que caracteriza
as refeicdes — quem € servido, quando, como, enquaidade — esta ligada as relagbes de
poder dentro da irmandade e pode ser um importiode de conflito. Pessoas que
contribuiram com mais recursos, especialmente Juezenordomos, devem ser servidos
primeiro e receber atencao especial. Sdo frequestEsnacdes sobre abusos da parte do pajé
ou de pessoas envolvidas na organizacdo da fepegialmente no que se refere a retribuicao
inadequada ou a mau tratamento. Um batazeiro umaneeconfidenciou, a respeito da festa
de um pajé de que participara ativamente: “Olhanda foi a festa dele, eu fiquei la o tempo

todo, matei boi pra ele, matei porco, tudo la passela minha méo. Na hora de me servir,
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foi aquele pedacinho assim... eu ndo volto mamgt” Saber o qué e como exigir, e também
como retribuir adequadamente, em comida e aterg@pje foi exigido de cada um dos
membros de sua irmandade, € uma arte da qual depesucesso e a prépria sobrevivéncia
da festa.

A distribuicdo de cargos e tarefas entre os digersembros da irmandade expressa
uma hierarquia proporcional a contribuicdo de aata No topo, estdo gaizes que arcam
com grande parte dos custos e S80 em pequeno nUasex@zes apenas uma pessoa; em
seguida, osnordomos bracgos-direitos do pajé, que contribuem menogu#os juizes, mas
ocupam posicdo de destaque na organizagdo da fewthmente, osirmdos em maior
ndamero, que muitas vezes se limitam a contribuin pequenas quantias — “um trocadinho”,
como diz Benedita - raramente mais do que cincdeaureais. As contribuicbes — pias —
podem ser pagas em dinheiro ou, em alguns casossgécie (paneiros de farinha, garrafas
de bebida, animais etc.). Como a administracdcedeassursos é complexa e deve ser feita de
forma competente para que a festa dé certo, oss @ geral mantém uma rigida
contabilidade no que diz respeito as contribuic8esiedita, por exemplo, registra os nomes
de todas as pessoas que deram dinheiro em um oadada nome com um numero do lado
esquerdo e um “pg” no lado direito. Também sadostegfios a quantidade e o valor dos
alimentos a serem consumidos (“1 boi - 290 quisaine — R$ 870,007).

Na festa de Benedita, em meio a grande quantidadpedsoas presentes, muitos
membros da irmandade podem ser identificados pel#zas: destacam-se as dezenas de
mulheres vestidas com um vestido de modelo igedtlh do mesmo pano; alguns poucos
homens, quase todos tocadores, vestem camisas t@®ta 0 mesmo tecido. Todo ano
Benedita manda fazer novas pecas de roupa, e maagnae anteriores a festa varias
costureiras trabalham em turnos para dar contaeice. “Aqueles sdo os doentes da casa.

Ano passado deu muito, rondou o saldo tudinho. Wegule perto desse ai que bate o tambor
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até naquele outro tambor de la4. Esse ano deu ptumgubao sete pecas de fazenda, é cinco
pra mulher e duas pra homem, que os homem sempnentds. E esse ano foi so trés pecas.”

Os preparativos para cada festa comecam meseseamtes termina uma festa, o pajé
ja esta preocupado com a préxima. Como diz Benedjteando chega fevereiro, depois da
festa, eu ja td me preparando pra préxima festa,camprando as coisas aos pouquinhos.
Agora [maiqg eu acabei de comprar o sabdo em p6 que eu voweosaezembro, sdo seis
caixas, comprei a sexta agora!” A arrecadacao elosrsos para a festa € feita ao longo de
muitos meses através da distribuicdo de cartasitaoliio as contribuicbes aos membros da
irmandade. Segundo seu depoimento, Benedita e2/&80 cartas solicitando ajuda para a
Festa Grande de 2001, e recebeu resposta de ap@hals cartas ndo sao enviadas pelo
correio, mas por portador. Mesmo que Benedita &strggerando os numeros, o que eu
duvido, ou que nem todos os portadores entreguerartss, a rede de relacdes que gira em
torno da entrega das cartas é com certeza imeosmjgexa, atingindo muitas centenas de
pessoas. Certa vez ela me disse: “Eu nem quero engsentodo mundo dé dinheiro, pois se
todo mundo resolver vir, ndo da...” Nas semanasrianés a festa, sua casa fica repleta de
membros da irmandade, especialmente senhoraseqiedgam a limpar e decorar o local,
costurar as roupas, preparar os alimentos e daa cms inimeros detalhes envolvidos na
organizagdo de um evento que relune muitas dezengmesboas. A festa de Benedita é
conhecida como uma das maiores e mais opulentaSud&rupu, mas ndo é a Unica a
mobilizar tanta gente.

* ok

Se a influéncia do tambor de mina permitiu uma mgdaa posi¢cao social dos pajés,
ao fornecer um novo quadro conceitual para a gz de suas atividades, com as festas de
santo essa transformacgao se consolida definitiveeneeos dois movimentos podem ser vistos

como concomitantes. Criadas e controladas peloéspas irmandades garantem uma
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legitimidade e uma grande visibilidade social qoatastam com a posicédo periférica dos
pajés registrada por autores que trataram da pegelaabocla amazbénica (Galvdo 1975;
Maués 1995) e pela propria memoria dos habitarge€uwturupu. Organizando uma festa
catélica que mobiliza muita gente e se repete deaaano, 0 pajé se insere no espaco publico
de um modo muito diferente do da pajelanca tradajoem que se limitava a tratar de
perturbacdes ocasionais de clientes. Hoje, paj@sae irmandades, assim como quaisquer
outros grupos mais ou menos organizados, participahasive do jogo politico da regido:
diversos pajés negociam o apoio de suas irmandadasdidatos a cargos publicos, e podem
eles mesmos se candidatar, como demonstra a ven{ftacassada) do pajé Betinho de
chegar a Camara de Vereadores de Cururupu.

Mas se o pajé € hoje um agente social cujo papet@dimita a sua acao terapéutica,
esta continua sendo sua principal atividade e értr plela que se fundam as redes de
sociabilidade. Os capitulos seguintes serdo demicaduma abordagem da dindmica dos
rituais de cura a partir das perspectivas compléanes fornecidas pela antropologia médica

e pela antropologia da performance.
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E Cura

Sao varios os caminhos que levam uma pessoaaaedom um pajé. O principio de
tudo é uma perturbacédo: problemas fisicos (doedse$, partes do corpo inchadas, feridas
que nao saram, perda de peso, gravidez complicadaalquer tipo de disfungédo organica),
problemas comportamentais (inquietacoes, visoggedsdo, insdnia, alcoolismo ou qualquer
tipo de comportamento considerado anf6malo), pradenafetivos e emocionais
(relacionamentos em crise, falta de parceiros,abrige familia), problemas de trabalho
(desemprego, problemas na rogca ou na pesca, conténti poucos clientes), falta de sorte
cronica (também conhecida companemaou panemicg objetos perdidos ou roubados, ou
simplesmente o desejo de se precaver contra pasperturbacdes vindouras.

Os clientes dos pajés ndo sdo apenas os habidatesdade de Cururupu, mas
também dos inUmeros povoados do interior do muoicijle municipios vizinhos, de Sao
Luis e Belém. Se ainda ndo conhece pessoalmemté oopcliente normalmente chega até ele
através da indicacdo de amigos, parentes, viziobosonhecidos. Embora a maioria dos
clientes que conheci fossem lavradores, gente pebimples que vivia nos bairros
periféricos da cidade ou em povoados — como o cagalfilho foi encruzado por Justino —
ndo é incomum encontrar clientes pertencentes ew@xtratos sociais, especialmente
pequenos comerciantes — como Dona Raimunda (véulmagp).

A maioria dos moradores de Cururupu tem algumeidade com a pajelanca, seja
por experiéncia prépria, seja por ouvir dizer, @ $esitar pode apontar a direcdo onde mora
0 pajé mais proximo. Encaminhado ao pajé, o clipoide simplesmente aparecer para ser
tratado em uma pajelanca que ja esteja marcadasemigo encomendado por outra pessoa -
ou, mais frequientemente, realiza uma visita a dagaajé, fornece-lhe um relato e expressa
sua queixa. A partir dessa conversa e de sua g&alida condicao do cliente, o pajé ja pode

esbocar um diagndstico e sugerir o tipo de trabalber feito. Nos casos mais simples, o pajé
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se limita a benzer o cliente, dar-lhe conselhosegeitar-lhe remédios, as vezes sem cobrar
por isso. Casos mais sérios demandam o agendadentotrabalho ou servicoremunerado,
ritual que pode assumir um carater mais privaduimista 6ervico de mesau chamada ou
mais espetacular e festiveefvico de tambotoqueou simplesmenteamboy).

E possivel que o cliente ja chegue ao pajé coomagdéia sobre o tipo de problema
que 0 acomete pois, embora o pajé seja 0 Unicoazdaridade reconhecida para emitir um
diagndstico, muitas pessoas sao capazes de ap@ipities sobre a natureza e o tratamento
das perturbacfes, especialmente nos casos comnkidaramo sendo da alcada caracteristica
do curador, agloencas de paj&u problemas pra pajéfrechada (de mée d’agua ou de
currupira), diversos tipos de feitico e mau-olh&ah@loficig porcaria, coisa feita bruxaria,
demandaquebrantoe outros nomes), assédio de encantapiatblema de bicho d’agyaou
de espiritos de pessoas falecidasijlema de astral

* ok

Embora seja de uso corrente o reconhecimento delaminio especifico para a
atividade do pajé - ou seja, perturbacbes queespade tratar - sua esfera de acao nao se
limita a este dominio, mas estende-se sobre uraandu#o ampla e nem sempre incompativel
com a esfera de acdo dos médi¢o®s pajés fazem parte de um conjunto mais amplo de
agentes terapéuticos a que os habitantes de Curpogem recorrer, e nenhum estudo sobre
a pajelanca seria completo sem referéncias a jplad® de alternativas de tratamento que
caracteriza a regido. Para tratar dessa questafagatamente, contudo, seria necesséria uma

investigacdo mais abrangente sobre o conjunto téenativas disponiveis em Cururupu e

" Na pajelanca cabocla do litoral paraense, diz M&L895: 235-236), “A maioria das doencas séo dndas
como ‘mandadas por Deus’ e ndo sao vistas commezalipto de fazer o mal ao proxifjanas como fatos
‘normais’. Essas sdo as doengas que estdo sujeif@amento pela medicina ocidental, embora osspajé
também sejam competenteara trata-las. (...) H&, no entanto, um grupoakndas designadas por expressdes
como ‘sofrimentos de pajé’, ‘'ndo sdo normais’, $ea@ de pajé’, ‘sofrimento que depende de pajétridas por
malineza’, cujo tratamento, segundo as concepgiess| ndo pode ser feito pelos médicos. Nelaadeem
todas aquelas que analisei linhas acima (os vépios de mau-olhado e de feitico, a panemeira,ebignto, o
mal-assombrado, o ataque de espirito, a correnfendio, a flechada de bicho e o ataque de bot@®muejue
nao sejam vistas como malineza.”
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sobre os itinerarios terapéuticos de seus habsiantejue foge ao escopo desse trabalho.
Teriamos que acompanhar mais de perto o cotidiaaopgitica ndo s6 dos pajés e seus
clientes, mas também dos médicos que trabalhamant £asa e nos postos de saude do
municipio, dos pastores protestantes e de outresteg) terapéuticos ndo necessariamente
ligados ao dominio da pajelanca e ainda das peaseadidas por esses agentes, 0 que por Si
sé mereceria um estudo a parte. Nossa pretensaeé fdmecer um relato exaustivo dos
processos de busca de saluealth-seeking behavigraos termos usados pela antropologia
médica norte-americana; v. Chrisman 1977, Brodwi®6) dos habitantes de Cururupu, mas
apenas sugerir algumas observacdes de cunho malsagesse respeito, sem as quais nossa
compreensao da pajelanca ficaria prejudicada, &r gl perspectiva limitada, parcial e
localizada de nosso relacionamento com os pajésschientes.

Feita esta ressalva, é importante destacar, emejpad lugar, que a existéncia de
diversos agentes terapéuticos distintos ndo implkcassariamente a existéncia de “sistemas
terapéuticos” associados a cada um. Se encararpagiea dos pajés sob o prisma de sua
acdo terapéutica, a “pajelanca” como um sistemacés apresenta fronteiras pouco
nitidas, confundindo-se com a medicina populareggo, e 0 pajé aproxima-se de uma série
de outros especialistas com quem pode compartila@as fungdes, conforme a inclinagéo e
as aptidoes de cada upr(teiras benzedorasexperientesremedistasetc). Estabelecer uma
taxonomia rigida desses agentes seria extremanenpobrecedor na medida em que
obscureceria o didlogo e a circulagdo constanttezke entre eles as custas da reificacao de
categorias cuja autonomia nem sempre é reconhpoidaeus praticantes e clientes. Além
disso, € preciso também nao exagerar uma sepaeatd@ o dominio dos especialistas e
aquilo que Kleinman & Sung chamam sketor populardas realidades locais de tratamento:
“individual, family, and social nexus arenas in @hidecisions about illness and care are

made and treatment is carried out” (Kleinman & SU®y9: 8). A exemplo do que diz
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Crapanzano a respeito da atuacdo terapéutica dosaddaa, irmandades religiosas
marroquinas, as idéias, no¢des e procedimentqseigiaos dos pajés estdo imbricadas com a
cultura local — ndo sdo um sistema isolado, secdéacrencas e préaticas (Crapanzano 1973:
131).

Por outro lado, subsumir pajés, parteiras, befmsedetc. em um Unico sistema que se
opde a biomedicina implicaria postular de saidaxsténcia de esferas nitidamente
demarcadas, em detrimento de uma apreciacdo quensentre sobre 0S processos que
favorecem ou inibem sua demarcacdo. Essas esfpragyoderiamos chamar dentextos
comunicativospara usar uma expressao sugerida por BaumarggsBrido sao ditadas pelo
meio-ambiente fisico e social, mas emergem nasciegi®es entre 0s participantes nas
interacOes sociais (Bauman & Briggs 1990: 68). Astéxicia de alternativas de tratamento
nao deve ser vista como um mero pano de fundo, geeldamente, a partir do qual se
desenrolam as acdes das pessoas, mas como residtadocessos complexos de disputa e
negociacgao.

The plural medical system is not a fixed backgroagdinst which people act in
pursuit of various ends (physical health, sociabitity, or an existential response
to suffering). It is rather a “continuously negtgid compromise structure” (Leslie
1980), built up by individual acts of consultatiand containing several principles
whose very legitimacy is affirmed or challengedotigh each healing encounter.
People do pursue these ends, but in a constanifiinghand contradictory
landscape (Brodwin 1996: 16-17).

E muito comum que os curadores tratem n&o sibescas de pajéas também todas
as outras doencas normai®u doencas comuhse também que tenham conhecimentos de
enfermagem, sejam parteiros, apliquem injecfesaiteen remédios “de farmacia”. Junior,
jovem pai-de-santo e curador de Sao Luis, disseerta vez que “curador bom cura todo
tipo de doencga, inclusive de médico. Ele pode as&ar remédio de farmacia.” Seu encantado

remedeiro(isto €, que da remédio) € o Caboclo Pedra Rrétaor me contou que, ha pouco

tempo atras, o Caboclo receitou a um rapaz conriddt® um remédio até entdo
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desconhecido — um tal de “ginbiloba”. Apds a sessa@aior procurou saber o que era e
descobriu que se tratava da erva gingko biloba,ngselltimos anos comecou a ser vendida
no Brasil em capsulas. Benedita Cadete € parti@mada, aplica injecbes com regularidade
e costuma receitar remédios como Bezetacil, VaitateThiaminase juntamente com banhos
e oragdes. Quando Ihe perguntei sobre como ela onesmefiniria, me respondeu assim: “Eu
aqui dentro de Cururupu me considero como uma ajoaa medica, uma enfermeira dessas
bem boa. Remédio que médico passa eu passo. Tel@gae eu passo aqui, ai eles dizem:
ah, esse remédio tal doutor me passou.” Na satu@easa, ha um cartaz com 0s seguintes
dizeres:

Tabela de precos

Consulta - Adulto 20,00

" - Crianca 15,00
Aplica-se ingecaosjc] 2,00
Baralho 20,00
Sacudir barriga 5,00
Benzimento 1,00
Parto 12 barriga 50,00

Parto comum 20,00

Casos como esses desviaram minha atencdo da éstéacih que separa o “mundo
dos pajés” do “mundo dos médicos”, se é que poddéatmsassim, para 0s muitos pontos de
contato entre ambos. Seguindo pistas deixadas pos nmformantes, que freqientemente
recorriam a metaforas médicas para falar do quienfgazcomecei a identificar uma certa
compatibilidade entre os modos como 0s pajés pencepensam e tratam as doencas e as
maneiras como os médicos o fazem. Sem negar asrdifs existentes entre os modos de
acado de uns e outros (e sao muitas, como verensagjldr), gostaria neste momento de
enfatizar o0 que 0s une, e ndo 0 que 0s separao banturadores maranhenses como 0S
praticantes da biomedicina partilham um solo comsohy este que, sob certa perspectiva,

pode ser considerado mais importante do que aqui#osepara os dois universos. Este solo
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comum foi descrito em termos amplos por Francodrdine através de um modelo tedrico
etiolégico-terapéutico a que podemos dar o nonenttddgico

Segundo esse modelo, existe, em primeiro lugar;semi da doenca, no sentido de
que a doenca é algo que tem uma existéncia ohjetivaegundo lugar, a doenca € isolavel e
tem nome, a terapéutica sendo portanto objetivateeceiro lugar, a doenca é exdgena, ou
seja, € um acidente devido a acdo de um elemetrttmles, e ndo parte do préprio sujeito;
finalmente, a doenca é a presenca de algo, e aéeémcia de algo (como no caso de certas
culturas indigenas em que a perturbacao resulteowtno da alma do doente) (Laplantine
1991, parte Il).

Voltaremos a esse ponto mais adiante. Neste momegritudo, o que nos interessa é
destacar que esse modelo etiolégico-terapéutictlhzalo € o que permite que haja uma
circulagdo continua entre os dois universos. Essalacdo, contudo, ndo se da da mesma
forma em ambos os sentidos. Enquanto nenhum desniélicos com quem conversei
reconhece 0s pajés como colegas, tanto os pajés sewns clientes consideram que,
guardadas suas competéncias especificas, confornpegcapcdo de cada um sobre o que
sejam essas competéncias (um pajé ndo realizgieasuum médico ndo trata de inveja e mau
olhado), pajés e médicos habitam um horizonte conamwolvendo o tratamento de
perturbacdes. Testemunhos dessa atitude encontrar@essd nos itinerarios dos inimeros
clientes que, sem a menor cerimbnia, transitamspmiais variados agentes terapéuticos até
alcancar um resultado satisfatorio, como tambénisposdicdo reiterada dos curadores de
incorporarem elementos do discurso e da praticadiica. Colocando lado a lado injecdes e
benzimentos, como Benedita Cadete, os curadoresrdtram com freqiéncia um espirito
pratico, uma vontade de aprender e uma falta deopceitos que contrastam com a visao

bem mais restritiva dos médicGsEmbora tenha ouvido falar de raros casos em qukcos

5 Situacdo semelhante é descrita por Carmelo Liséos@oa (1994:52) ao falar das relacdes entre mgdico
curandeiros na Galicia espanhola: “ll est évidem¢ dg caractére monosémique de la conception et de
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encaminharam clientes para pajés — como o desmritapitulo 4 — € muito mais comum que
0s pajés encaminhem doentes aos médiEssa forma de proceder € muito comum em
diversas regides do mundo em que a biomedicinai®mom formas de cura “tradicionais”
cujos praticantes e participantes concebem essgaelem termos complementares, a
exemplo do que parece ocorrer com os pajés de @urar seus clienté8.

Eu fico sentido quando ndo posso fazer o bem @sope que eu ndo dou conta de
fazer o bem. Também, quando eu vejo que t4 encadonpro médico, que eu
conheco, eu digo: “leva fulano de tal no médico"mAe dessa menina veio uma
vez aqui com um buchdo medonho. Mandei que mandassedico primeiro, pra
depois vir aqui.

(Betinho)

Na hora que o senhor vai |4 em casa amanha, jaahoggte eu sei qual € o seu
remédio. Se for pro médico, me represento pro roédicse for pro mato, vem
aguelas ervas tudinho. Ai eu ja sei que o seu renm&d € pra médico, é aquelas
ervas. E se for pra representar um médico — vaimes assim, Zé Amado — entao
na hora que o senhor chega eu ja Ihe digo: “Olheerhor vai procurar um
médico.”

(Teuzinho)

José Amado, o médico a que Teuzinho se referejui@nte muitos anos o Unico
médico em uma regido enorme que abrangia diveramsicfpios do litoral norte do
Maranh&o, como ja foi mencionado. Conheceu e ceavbom inimeros pajés. Perguntei-lhe
se, com base nessa longa experiéncia, ele recandlgcima espécie de eficacia ou validade
nos tratamentos dos pajés. Eis sua resposta:

Eu ndo concordo com os métodos que eles utilizanentanto eu respeito, até pra

nao entrar no mérito dessa questao, e procuro ana@pie o correto € a ciéncia, a
medicina, que a gente estuda um bocado de anale afo ta tdo bem preparado

I'interpretation médicale de maladie, c’est a dingque et indépendante du contexte local, n’estdpasature a
faciliter mais a entraver toute communication aleepatient et cependant je n’ai pas constaté, bamsemble,
au sein de la profession, une volonté suffisante genter des incursions dans le contexte évoqdéatiopper
une hermeneutique culturelle. On est surpri, pkeuss, de l'intérét et de I'effor mis a achetermdire des
ouvrages récents de médecine pour se mettre aamalgs nouveaux médicaments que leur montreriparf
les guérisseuses, les rebouteux et les algébriRtes. associer I'experience paternelle aux nouvdtiemes de
diagnostic et de guérison des maladies. Les gensiesmvleurs fils a la ville pour qu'ils acquiéredes
connaissances et obtiennent le dipléme d'infirnfiey lls soupgonnent qu'il y a énormément a apgrerdans
d’autres formulation de la maladie et leur affindiéctive les pousse a se renseigner sur ‘ce qulifésrent’,
‘sur les maladies qui sont propres aux médeciasis slélaisser pour autant les maladies qui solgudeessort.
La maladie est pour eux éminemment polysémiquepeliséde un caractére contextuel.”

®Como no caso dos curadores espiritualistas do Mésstudados por Finkler (1985: 46): “although ptigsis
are not likely to recommend a patient to a Spilistichealer, some Spiritualist curers, as we wde swill
counsel a patient to seek medical therapy.”
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pra atender, muito menos 0 pajé, que € apenas angag talvez faz parte até da
nossa ignorancia, a nossa cultura. Ja houve muytoblemas de saulde
ocasionados por métodos utilizados pelos pajés...

GP: O senhor lembra de algum?

Eu vou citar pra vocé o ultimo exemplo que nésntige aqui, por sinal muito
triste. Infelizmente ocorreu com uma paciente gidvaqui do centro da cidade.
Mesmo depois de ja termos um servico montado, cssisténcia pré-natal, com
todos os exames possiveis aqui, com ultrassonagrafo-x, etc., uma paciente,
primeira paciente, uma jovem, foi a um pajé aquceotro da cidade. Esse pajé
despiu parcialmente a paciente, ao lado uma baairdo alcool, préximo dessa
bacia uma vela acesa, e comecou a fazer la o déle) e a passar alcool no corpo
da paciente. Num determinado momento, essa paderitansformou numa tocha
de fogo, haja vista a presenca do alcool e da i#ska paciente teve queimaduras
de 3° grau, foi imediatamente encaminhada paraviceede emergéncia, onde
veio a falecer. E o0 pajé evadiu-se e até hojedesaparecido do municipio. Isso
faz uns trés ou quatro anos. Foi o ultimo exempdbet que nds tivemos aqui. Era
muito comum benzer, usar banhos de ervas cheiresascomum o pajé tirar
feitico — entre aspas — chupando a pele das pessaagjue se sabe, colocava
alguma continha preta na boca e, num passe de anéigica a entender que estava
retirando contas do corpo do cidadao. Cura conafdisto, casca daquilo, espinho
ndo sei de qué, e no final sempre colocava um digoode remédio popular,
conhecido. Um remédio pra dor, um fortificante, teamédio pra verme... e fazia
toda aquela misturada, de espinho, de sujo de fdedoo¢co de mandioca, e no
final colocava remédios populares muito comuns edior remédio pra
reumatismo, pra dores, penicilinas... Quando seviaade mulheres, aqueles
remédios pra problemas de menstruacédo, pra comasieaginais, que todos eles
conhecem, de maneiras que sempre ele misturavaadhcamento popular com o
medicamento que nés chamamos aqui medicamento o emaas, banhos, essa
coisa toda. E assim é o ritual geral deles agu@rea. (...) Aqui tinha uma pajoa,
uma pessoa experiente, ndo sei bem qual seriatmntetrmo. Ela copiava muito
as minhas receitas pra problemas ginecolégicosdoErdgla copiava a minha
receita, e junto ela colocava: banho disso, chailtaq e a pessoa, além de tomar
os chéas que elas receitava, tomava também os resngapiados da minha receita.
Entdo, se a mulher estava com problemas ginecokge claro que ia dar uma
melhorada. Claro que era em funcdo do procedinmtendpéutico que ela copiava
da minha receita. Entdo, ndo gostaria de chanadessharlatanismo, ou vigarice,
ou coisa parecida, pois ndo queria entrar no méeigsa questdo, até por respeitar
todas as crencas. Mas € claro que ndo concordam #eh tem algum resultado
positivo em virtude dessa mistura: todos os pagésedido fazem assim, passam
cha nado sei de qué, banho ndo sei de qué, velaaidte qué, fita vermelha, e
aquela coisa toda, mas sempre tém um remédio papulaeio. Quando eles ndo
copiam do médico, usam remédio popular, dessesagtigamente se fazia
propaganda no radid.

"0 procedimento mencionado por José Amado podexsengdificado por uma receita fornecida a um cliente
por Benedita, que transcrevo a seguir tal com@doiela recitada. Note-se a jungdo cumulativa @g tipos
diferentes de medicacddsanhosa serem preparados com plantas e outros ingredjemmédios alopaticos e
banhosprontos, a serem comprados em lojas de umbanda:

“Tomar sete banhos de nove folhas de tipi, novedolle jacamin branco, nove folhas de pau-de-andola
Para, trés folhas de cravo amarelo, trés folhasidéb galego, trés folhas de unha de trauira, tdbds de
fedegoso, trés folhas de oriza, trés folhas de sracinco folhas de pimenta longa, trés folhasajgtiu da
capoeira, trés folhas de carrapato-maniva, nove gritas malagueta com a flor, raspagem de santa maria
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Se o tratamento dos pajés pode eventualmenteeseltados desastrosos, como
sustenta José Amado — pessoalmente, ndo preseanieduvi relatos de casos semelhantes
durante minha pesquisa — disso ndo se segue, camsediléncia l6gica — e como ele parece
supor — que a medicina que ele proprio praticantheted monopdlio legitimo da cura e néo
esteja sujeita a acusacOes semelhantes. Afinalp ecnendisse Dona Elzita, mée-de-santo e
benzedora de S&o Luis: “As vezes vocé chega fratae com um médico e ele nem olha na
sua cara, hem pergunta como vocé esta passand, passando receita, pedindo exame...
depois, quando ndo cura — porgue a medicina nd® tugo — o povo acha normal. O
espiritismd® tem ajudado muita gente. Mas, se acontece algatha,fsai até no jornal
falando mal, dizendo que fulano é macumbeiro...dos [médico e curaddrtém que
trabalhar juntos, um ajudando o outro.”

Para ser conclusivo a respeito das razdes que lexea pessoa a procurar um pajé ou
um meédico, seria necessario, como ja mencionammo®stiudo mais abrangente e detalhado.
N&o obstante, é possivel esbocar um modelo bastimmpéificado, composto de trés campos
separados por fronteiras ténues: 1) Nos casos een aguerturbacdo se manifesta
principalmente como uma disfuncao orgéanica, umlproa fisico ou corporal, especialmente
de carater crénico, o dominio dos pajés e o dondagomédicos se sobrepdem e as pessoas
podem recorrer a um ou outro conforme as circun&tén2) Nos casos em que a perturbacao
ndo se manifesta como um problema fisico agudotefouaspectos sociais evidentes (como
por exemplo objetos roubados, falta de sorte ogabride familia), as pessoas tendem a

recorrer aos pajés; 3) Nos casos em que a peréglsacmanifesta como um problema fisico

raspagem de lacre, raspagem de pau-de-morfina, coffzer de sal, uma colher de cachaga, uma colher de
agua benta, uma colher de amoniaco. Tomar esseotamldoze horas do dia. E também tomar trés ampuiglas
tiaminase na veia, de 10 ml, tomar trés dias, eximmpolas de lasic de trés em trés dias pra lingzarns que
tém inflamac&@o. Comprar um vidro de afasta o mai, widro de hei de vencer, um vidro de raiz de pr,
misturar com leite de rosas e usar como lotao.

8 0 termo é aqui usado em sentido amplo, para dda e conjunto de religides meditnicas, e ndccepgiio
mais restrita aplicada ao espiritismo da verteatddcista.
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agudo, especialmente (mas néo exclusivamente) @slgmandam intervencao cirdrgica ou
que sao manifestacbes agudas de perturbacoes agof@asma, hipertensdo, problemas
cardiacos etc.), as pessoas tendem a procurar disa®ieEm todos os casos, contudo, 0s
motivos que impelem as pessoas a recorrer a umute especialista envolvem uma
complexa teia de fatores como a disponibilidadesdogicos, a simpatia pessoal de cada um,
a existéncia ou ndo de um pré-diagnostico feit@ gebpria pessoa ou alguém de sua
confianca, e os resultados alcancados com cadéeageja em experiéncias prévias, seja no
proprio caso em questao.

A oferta limitada de servicos biomédicos é semidhiwum fator objetivo que
constrange as pessoas a procurarem os pajés. Bmszeindo dados do IBGECururupu
dispunha de doze médicos e cerca de cem leitoesjstal para atender ndo s6 sua prépria
populacdo, mas também pacientes de oito munici\pishos que acorrem a cidade nos
casos mais graves. Essas circunstancias, contddajavem ser superestimadas as custas de
outros fatores diversos envolvidos nos itineraterapéuticos dos habitantes da regido. Cada
dominio encarado como uma totalidade (“a pajelanga"a medicina”), assim como
determinados agentes dentro de cada dominio (oXa&é o doutor Y), podem gozar de
reputacfes diferentes junto a cada cliente e a dedpessoas que com ele se relacionam,
reputacbes que geram expectativas diferentes enpaadiuir diretamente nos percursos
terapéuticos. O estoque de informacdes e expesitsponiveis para cada dominio e cada
especialista pode afetar esses percursos na madid@e favoreca ou iniba a aproximacéo a
um médico ou a um pajé em situacBes especificass pajés sdo muito sensiveis aos
comentarios que podem afetar sua reputacdo de forgitiva ou negativa.

A coisa mais feia que existe é uma pessoa qudheteto fura] mentir. Roubar
a necessidade do outro. Ganhe pouco, mas faledadeerPorque por exemplo: se

o senhor falar comigo pra eu lhe mirar, eu vourtti@r. Ai pra mim ganhar um
dinheiro, eu digo: “olhe, é Dona Maria que ta Ihatamdo”. Mentindo, né? O

" Dados disponiveis em <http://www.ibge.gov.br/ciesat/default.php>
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bonito é vocé olhar e dizer: “olha, isso aqui r@pra mim, ta pra médico.” Nao &
dizer “seu Manoel brincou pra mim, e eu t6 no me&i@obonito € eu fazer meu
servigo, dai a pouco mais “ah, eu ja td6 me sentindihor’, amanha a noticia ta
correndo, “Manoel José brincou pra fulano, elegémelhor, eu fui 1a hoje...”

Entdo a pessoa falando a verdade é melhor, pro péedalar “olha, ndo va na
casa de Manoel José, que o que ele faz é comeridirda gente.”

(Manoel José)

Porgue nem tudo também a gente cura. A gente pad® eelo cano, so pra dizer
que a gente € um experiente, um curador, aquelad®rde aparecer... chegar
qualquer tipo de doenca que a pessoa olhe e vejaduda pra si... pra quando é
na hora, “ah, foi na casa de quem?”, “ah, eu futasa de Justino, ele trabalhou,
trabalhou...” “E ai, como é que t4?” “Olha, rapadp senti nada...” Tem essas
coisas.

(Justino)

Um dos fenbmenos mais comuns e mais eloquergsse rsentido, ocorre quando um
determinado tratamento ndo produz os resultadagatkes e busca-se recurso a outro agente
terapéutico dentro do mesmo dominio ou a um tigbrdo de agente terapéutico. Todo pajé
pode contar pelo menos uma histéria de algum eligoie chegou para se tratar com ele
depois de ter siddesenganadoudespachad@elos médicos; ao mesmo tempo, se de fato ha
clientes que chegam aos pajés depois de result@gdgivos com a biomedicina, o contrério
também ¢é verdadeiro, como me contou Marcos ViniBiesoto, cirurgido de Belém que
trabalha na Santa Casa de Cururupu desde 1996.

Ha muitos pajés aqui na regido. As vezes o pacgmniaterna, ndo tem uma boa
evolucdo, ai eles ficam tdo agoniados que a famdipaciente pede alta, assina
um termo de responsabilidade, e leva o pacienteiprgaje. Quando o pajé ndo
da certo, eles mandam de volta... acontece muisovexes, antes do paciente
chegar no hospital, ele ja passou por tudo quap@é Ai muitos deles chegam

em estado tdo grave que nao da pra gente resdhv@endice em relacdo a isso
ainda é muito forte aqui.

* ok
Os depoimentos de José Amado e de Marcos VinReuoto sdo interessantes, entre

outras razdes, por suas menc¢desrascasou crendices A comparagdo da biomedicina com

a terapéutica dos pajés é feita com base na efitécnica de cada uma — entdo porque se

referir as “crencas”? Como nota Jean Pouillon (),.9@9verbo “acreditar” comporta pelo
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menos dois sentidos distintos: a crenca como rept@sao (“acredito que...”) e a crenca
como confianga (“acredito em...”). Ao usarem terncosno crengasou crendices ambos
parecem estar se referindo a primeira acepcao karpaestabelecendo uma cisdo entre
conhecimento (dos médicos) e crenca (dos pajéssectientes), cisdo acompanhada por uma
dissociacdo entre aspectos “supersticiosos” e ‘ierogl dentro de um mesmo conjunto
organico de préaticas. O conceito de crenca apa@oe® uma espécie de marco que sinaliza
as fronteiras entre um conhecimento objetiwiéricia medicing, da qual ambos se
apresentam como representantes, e o dominio detisidgde s crencasa nossa cultura, a
crendicg, ao qual pertence a pajelanca.

Esse ponto de vista € essencialmente semelhantpeadsood (1994) chama de
paradigma empiristana abordagem das questfes de saude e doencaa&mimeacteristicas
centrais desse paradigma, esté o tratamento dargutomo um conjunto de representacdes
que se sobrepdem a substratos bioldgicos preetdasteau seja, respostas adaptativas a
disfungdes que podem ser analiticamente separadd®mncas” existentes sobre elas. Nessa
perspectiva, a linguagem da biomedicina € tratad@gocum espelho do mundo empirico e ha
uma relacdo de causalidade direta e transparertre en aplicacdo do remédio ou
procedimento biomédico e a cura dai resultanteajelgnca, como outras formas de cura
distintas da biomedicina, ndo existe como umadadé especifica, com parametros proprios,
mas como uma espécie de malha de representacoedeaitgs (acrencad aplicadas sobre
certos fendmenos objetivos e universais.

A énfase nas “crencas” nao € uma prerrogativdbdedagem empirista dos agentes de
saude, mas encontra-se difundida também entretapélogos (Tambiah 1990; Good 1994),
funcionando muitas vezes como mecanismo que aatordiscurso antropoldgico e consagra
o “grande divisor” entre sociedades simples e cergd; como no exemplo citado por Good

(1994: 17), nativos de uma determinada sociedaderpacreditar que a terra € plana, mas



163

nos sabemogjue ela ndo €. Embora seja de uso corrente napattgia, especialmente na
antropologia da religido, o uso do conceito alenca (ou, no plural,as crencas como
categoria analitica traz consigo uma série de ppestos que estdo imbricados com a
formacao e trajetéria desse conceito no pensanoeidental moderno, especialmente no que
se refere & sua associagcdo com um modelo cristégligiéo® Em termos muito resumidos,
esses pressupostos dizem respeito a uma conceitusgcd'crenca” como a aceitacao
individual de um conjunto de representacfes e sddlistratas, um estado psicolégico interior
que tem precedéncia analitica sobre as préaticapaeta®as e € mobilizado para explica-las.
Esse uso tem sido severamente criticado por regeFseem muitos casos, uma extensao
indevida e pouco Util de uma categoria culturalmetdéterminada a situagdes que nem
sempre se encaixam nesse modelo (Ruel 1982; Tarh®@ih Good 1994).

Se 0 processo de cura comeca com a disposicaaaente em se submeter ao
curador, isso ndo envolve necessariamente umahesceacional e voluntaria por um
“sistema” subjacente a pratica do pajé, como asénfes “crencas” pode fazer supor, mas
sim um crédito — para retomar a etimologia da palavra “acreditatiepositado no pajé,
estabelecendo uma relacdo de confianca entre esieckente (Birman 1992). Essas
observacbes sao importantes para evitarmos dudsia®l muito comuns: a suposicao
injustificada de que o percurso terapéutico sersprea a partir de uma preferéncia livre e
soberana entre diversas opcoes de tratamentopstunte de considerar as acdes dos seres
humanos como consequéncias ldgicas de suas “cteqoasdo de fato as razbes que levam
alguém a se tratar com um pajé sao complexas potin ser reduzidas a decisdes tomadas

voluntariamente com base em proposi¢cdes racioohie £ mundo armazenadas na cabeca

8 Essa posicdo pode ser resumida nas palavras ded\@antwell SmithgpudRuel 1982: 9): “The peculiarity
of the place given to belief in Christian history @ monumental matter, whose importance and relativ
unigueness must be appreciated. So character&i@t been that unsuspecting Westerners have... liaddm to
ask about a religious group other than their owwel ‘What do they believe?’ as though this wre primary
question, and certainly a legitimate one.”
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das pessods.Isso fica claro quando examinamos situacées cod® seu Goncalo Ribeiro,
um lavrador aposentado que uma vez me disse:
A minha mulher de noite fica sentadinha na camgu&la sonoléncia, como se
tivesse conversando com uma pessoa... eu querouiazeervico pra acabar com
isso. Eu vou dizer ao senhor, eu ndo sou muitoacteeg pajé. Mas eu vou porque
a pessoa ta doente, ela vai atras de qualquer ienpéel aparece, se me disserem
“olha, pra esse pé doendo € bom uma massagem”,oeuevfaco. Eu nado
acreditava nessas coisas mas... tudo existe. & tgmmtque acreditar.
A “crenca” na pajelanca, no sentido em que Joséddrparece usar essa expressao, nao pode
ser postulada priori. Parafraseando Brodwin (1996: 18), poderiamosr djme a adesédo a
um determinado agente terapéutico ou a uma detadaiforma de tratamento emerge do
modo como as pessoas respondem as aflicdes, een@oadaceitacdo cognitiva de um
conjunto de principios césmicos ou proposicOesrafiast sobre salde, doenca e perturbacéo.
Como seu Goncalo, muitos clientes séo céticos ¢adeditam nessas coisas”, mas mesmo
assim estdo dispostos a se sujeitar ao tratansamdo uncrédito ao pajé. Essa abordagem

pragmatica e o carater contingente da “crenca’teiiltante pode ser verificada em muitos

casos, Como 0 que presenciei uma tarde na casangeliBa Cadete.

81 “The ability of the individual to appraise symptameview available resources, then make voluntaniaes

is simply a myth for many in our society and otkecieties. The model of the rational, autonomous-saeker
(or even the therapy management group) organizegfrhent choices to maximize perceived benefitdhéo
sufferer is hardly a value-free model. It is rathenodel of how members of our society are thouaglatct, an
ideological model which reproduces conventionalarsthndings and serves best when used to studylemidd
class Americans who have health insurance and eekirgy care for relatively minor problems. When the
sampling domain is adequately delimited, the iknbshavior model (as the health belief model) actsofor
much of the variance in care-seeking behaviorotsdtell us why some people choose to seek carsofoe
problems, not others. However, it does so onlywiugling those persons who have the least contrexd their
lives, by treating as external to the model thetrimaportant structural conditions which constraarezseeking,
by ignoring much of what happens during the manageraf chronic and critical iliness, particularty tertiary
care settings, and by defining culture as the umsémtal beliefs of individuals” (Good 1994: 43). Liiernando
Dias Duarte defende argumento semelhante, acragligmdo critica o uso do conceito de “mercado” e as
implicacbes dele decorrentes na abordagem da ipladal religiosa das classes trabalhadoras urb&@am
efeito, a metafora economicista que qualifica aghidade de ‘mercado’ das formas de organizacadlsoc
urbana pressupde uma énfase explicita no ‘conteatarem sua permanente ‘escolha’ e ‘opgao’ de adentas
simbdlicas e, portanto, de valores e trajetériasertire nos € essa realmente a representacdo dosninan
‘optamos’ continuamente por linhas didaticas paréilbos, por redes de amizade, por carreiras fspi®es, por
principios tedricos e engajamentos politicos, paaik de moradia, estilos de decoracdo doméstloehas
psicoterapéuticas. Muito outra é a percep¢éo gasasmbservados detém sobre aquilo que se nosaafigono
suas ‘opcbes’. Na verdade, embora as pessoastere@icada momento inflexdes de vida e tomem dexisd
cruciais para seus destinos, nunca se enfatizagapestensa plenitude volitiva indiferenciada a guespirito
romantico nos habituou” (Duarte 1983: 60).
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Pouco depois do almocgo, enquanto conversavamasagu um senhor para tratar-se
de dores no braco. Gemendo e com aspecto abatitkbucque sentia essa dor ha quatro dias,
mas que na noite anterior as pontadas se tornaesfontes e ele estava sem dormir desde
as duas da manha. Contou que sua primeira provédéwicir até a casa de Bastinho, um
especialista em “junta fora do lugar e nervo trepadastinho Ihe receitou “doutorzinho”
(espécie de pomada com canfora, muito popular Gutmmedicacdo) mas isso ndo resolveu
0 problema. Dali ele se dirigiu ao Posto de Saddeid- Silva. La ndo havia remédio para
dor, dai levaram-no para a Santa Casa, onde tomaitognjecdes, “duas no braco e duas na
bunda”, além de dois comprimidos de Buscopan, edaram-no embora. A dor melhorou um
pouco, mas logo voltou. Ele foi até uma conhecide the disse que o problema era
reumatismo e deu-lhe mais dois comprimidos quenaama usava. Sem resultado, ele
acabou chegando em Benedita.

Com as feicdes angustiadas, o cliente virou-sa pam e disse: “Pro senhor ver, eu,
um homem de cabelo branco, gemendo!” Benedita ctmmefimeu pai tinha um dizer,
quando um homem geme é que a coisa ta séria!” [goidse perguntou-lhe onde doia e se
ele conseguia dobrar os dedos e os bracos. Fosparguarto e retornou com uma lampada
comum (amira) e um cigarro feito com papel de caderndréahg. Compenetradamente e
sem dizer uma palavra, Benedita acendeu o cigeomrou a fumaca sobre o local onde o
cliente sentia dores, colocou a lampada em cimdodal e mirou-o olhando fixamente
através da lampada, por alguns instantes. Depsibwm pouquinho de creme com cheiro
de mentol e esfregou vigorosamente no braco doteloenquanto Ihe perguntava: “o senhor
acredita em pajé, em feitico de gente, em feitedidho d’agua, acredita?” Ele respondeu,
gemendo: “Acrediiito...” “Pois se o0 senhor acredi¥@nha mais a noite, porque ai tem

porcarial”

* * %
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A inexisténcia de um consenso cultural dado eosrelientes dos pajés coloca em

questdo uma série de interpretacfes que buscamlasire eficacia da cura “tradicional” ou

“religiosa” (isto é, qualquer tipo de cura que gecpsse a margem da biomedicina e

apresente énfase em aspectos considerados “siodiplia “crenca”, interpretacdes que

compartilham o que Tambiah chamapaespectiva cosmoldgica

The cosmological perspective implies that ritualtsaccannot be fully
comprehended except as part of a larger frame Ibfirali presuppositions and
beliefs which provide the phenomenological and etibje basis for engaging in
the ritual in question. From this perspective litisaseem as a translation of a
cosmology, and the signs, symbols, and other coemenof the ritual act as
vehicles for expressing cosmological meanings (Tiaimh985 : 87).

Um dos paradigmas dessa linha interpretativa pedencontrado no classico texto de Lévi-

Strauss sobre a cura xamanioafeiticeiro e sua magiaComentando as curas xamanicas

realizadas por Quesalid, xamad do povo Kwakiutl a@ooeste do Canada, Lévi-Strauss

relaciona seu sucesso a existéncia de premissgmdihadas quanto a eficacia do xama.

N&o ha, pois, razdo de duvidar da eficacia de £@r@icas magicas. Mas, vé-se,
ao mesmo tempo, que a eficdcia da magia implicereraca da magia, e que esta
se apresenta sob trés aspectos complementaretg, @xisialmente, a crenca do
feiticeiro na eficacia de suas técnicas; em segaidaenca do doente que ele cura,
ou da vitima que ele persegue, no poder do prdeiteceiro; finalmente, a
confianga e as exigéncias da opinido coletiva no de qual se definem e se
situam as relacdes entre o feiticeiro e aqueles aj@eenfeitica (Lévi-Strauss
1996a: 194).

Assim como Lévi-Strauss, muitos pesquisadores pargartilhar a convicgdo de que, como

diz este autor, a cura xamanica, como qualqueadsiiuacao magica”, “é um fenébmeno de

consensus(1996a: 195). Comentando diversos estudos quedaboas estratégias com as

quais as religides lidam com a experiéncia da dnetiz Miriam Rabelo:

Perpassando tais estudos estd o argumento ceatilied as terapias religiosas
curam ao impor ordem sobre a experiéncia caéticasafoedor e daqueles
diretamente responsaveis por ele. Na maioria desscas terapias religiosas sao
abordadas sob a perspectiva do culto enqueartgpo organizado de praticas e
representacdesao interior do qual o especialista religioso matd um conjunto
dado de simbolos para produzir a ctara que os simbolos religiosos funcionem,
isto €, produzam cura, € preciso que sejam combpadbs pelo curador, o doente
e sua comunidade de referéncia; usualmente, tomeeseo pressuposto este
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compartilhar de simbolos e significados entre ostipipantes do processo de
cura (Rabelo 1993: 316, grifos meus).

Criticando Lévi-Strauss, Pablo Isla Villar mosijae, nas praticas xamanicas da
regido de Salas, no norte do Peru, os curadorasslecsbrujos —lidam com uma clientela
que dificilmente pode ser reduzida a um consendtural em um quadro que evoca
semelhanca com a pajelanca maranhense.

Si I'on considere que, comme le note Claude Léxads, “I'efficacité de la
magie implique la croyance en la magie” (Lévi-S&st958: 185), avant le début
du rite, une bonne partie des patients ne sonttigsepartiellement convaincus
sinon sceptiques quant a la capacitédyo a résoudre leur maux. En ce sens, on
peut aisément avancer que les patients ne partggentla cosmogonie du
chamane. Deés lors, si on peut penser que chieaije il y a “une croyance dans
I'efficacité de sés techniquesdf. cit), il y devient difficile de garantir la foi “du
malade qu’il soigne (...) dans le pouvoir du sordig-méme”. Quant a la
“confiance et aux exigences de I'opinion collectjya multiculturalité du recours
a ces pratiques magiques nous éloigne d'une creyeoitective commune (...) En
ce qui concerne la fréquentation des espacedsritaed-péruviens, il nous parait
difficile d’accepter, comme le dit Lévi-Straussutgla mythologie du chamane ne
corresponde pas a une realité objective n’as pagdrttance: la malade y croit, et
elle fait partie d’'une societé qui y croit” (Lévir8uss 1958: 217-218). En effet, les
brujos n'ont pas le privilége de compter exclusivement goe clientele de
convaincus, ni d’exercer dans une societé homogexeroyances bien délimitées
(Isla Villar 2000: 230).

Situacbes como essa tém sido relatadas em divestodos etnograficos recentes
sobre rituais de cura em diversas partes do mupoloexemplo, Steven Harrel (1991), ao
analisar o caso do tratamento de uma menina comasmpresumido de psicose em Taiwan,
afirma que néo ha correspondéncia direta entrendsigo, autoridade e tratamento e que o
consensose e quandochega a ser alcancado, é ténue e ndo pode seadepie cada
contexto especifico:

| found in the case of the girl's psychosis tharéhnever was a consensus — even
at the end of the case, people were still arguinip wach other over what
happened. In short, reality was messier than wiealike to think of as a cultural
system. | think we understand the complexity of Trewanese medical scene
better if we look at culture as an incompletelyredasystem of individual beliefs;
shared enough that people usually understand e¢haeh but not so much that they

immediately follow, and can thus immediately acceptrefute, each other’s
reasoning. In this view of medical culture, the meg and order is not “out there”
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to be drawn upon in each act of curing; insteadntie@aning is created anew by
each performance of a healing act (Harrel 1991: 47)

Creio que o fato de relatos como esses estaréonnsgdo mais comuns sinaliza tanto
mudancas efetivas que possam ter ocorrido nos xtosteanteriormente tidos como
“tradicionais” ou “primitivos”, como mudancas nameira de perceber os rituais de cura. Ao
chamar atencéo para a performance ctouos privilegiado de construcdo de sentido, e nao
como mera expressao ou atualizacdo de um sistemda jpl@viamente, Harrel ecoa a
conviccao partilhada por um namero crescente dgumedores de que ha muitas situacées
em que, se existe de fato algo semelhante a umaagrela parece ser criada ou mantida — e
nao apenas expressa ou demonstrada - pela perfiem@amao o contrario. Comentando a
pratica costumeira dos antropélogos de tentar datems performances culturais — ai
incluidos os rituais de cura - a partir do contextais amplo dos “sistemas de crencas”,
Edward Schieffelin comenta que é perfeitamente ipessomar o caminho inverso.
Analisando o xamanismo do povo Kaluli, da Nova @uiBchieffelin mostra que as crencas
Kaluli ndo formam um sistema consistente, mas @ueérha variacdo enorme; cada pessoa
forma seu préprio “sistema de crencas” de diversodos: conversas informais, sessdes a
que assistiu, relatos de sessdes etc. Poder-seniar tchegar a alguma espécie de
“denominador comum”, mas isto fatalmente resultamm um retrato distorcido, pois a
heterogeneidade é tdo importante quanto as presvis#tarais compartilhad&s Criticando
as discussdes sobre “representacdes e praticagstudos antropoldgicos na area de saude,
Alves e Rabelo (1998: 115-116) chegam a conclusée®lhantes:

Nestas as representacfes em saude e doenca s@lataroeno organizadoras ou

determinantes das praticas e, neste sentido, teadsen vistas como compondo
um texto cultural anénimo e fechado. O dominio desstafora textual implica

824111t is more the performance of séances that aats for the nature and content of Kaluli beliedrithe

other way around. The accumulate knowledge of ghetsvorld clearly takes second place to the pnese
of the spirits themselves in performance, and giatsvorld, however well known, like the identiteof the
singers of the songs, or the locations of lost psgems at once familiar and just out of reach’h{&¢elin

1985: 720).
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uma énfase excessiva na coeréncia interna dass,désores e praticas de
determinado grupo social. Resultado disso é a pabestura de boa parte dos
estudos para o tratamento das incoeréncias, ardbigs e indecisdes que
marcam processos de interpretar e conviver com emgdp buscar e avaliar
tratamento. Dar aten¢cdo aos processos interativose desenrolam nas situagdes
de doenca e cura mostra-se especialmente releveasteinvestigacdes sobre
contextos médicos plurais, em que os individuosquegm diferentes instituicbes
terapéuticas e utilizam abordagens por vezes Hastaontraditérias de
diagnosticar e tratar a doenca. Ai o carater fluedanutavel das definicGes
formuladas para explicar e lidar com a aflicioeteflmenos a operacdo de textos
culturais fechados que a sucessado de encontrosersas e relacdes que
configuram a experiéncia da doenca.

A idéia de que a eficacia da cura esta necessamiantigada a existéncia da “crenca’,
encarada como um sistema de premissas comparslhestz relacionada a uma énfase nos
aspectos cognitivos e semanticos dos rituais da. d@ara citar novamente Lévi-Strauss
(1996b: 228), “A cura consistiria, pois, em torpansavel uma situacdo dada inicialmente em
termos afetivos, e aceitaveis para o espirito assdgue o corpo se recusa a tolerar. Que a
mitologia do xama nédo corresponda a uma realidagiva, ndo tem importancia: a doente
acredita nela, e € membro de uma sociedade quditatré&ostular a existéncia de “sistemas
de crencas” € um procedimento que freqientementelvenuma concepcao da tarefa do
antropologo como a tentativa de decifrar a mensagammitida por estes sistemas, tal como
se apresentam na atividade ritual. Como resul@aglapordagens que adotam essa perspectiva
tendem a tratar os rituais essencialmente comodesericdo, expressao ou transmissao de
idéias, tratando a eficacia dos simbolos como umest§o essencialmente textual (Tambiah
1985d).

N&do devemos ir longe demais e negar que qualgqiir social envolva premissas
compartilhadas, e que a atribuicdo de sentido wejaaspecto importante do trabalho do
curador. Afinal, todo comportamento social envoldgum grau de comunicacao, que soO é
possivel a partir de um conjunto minimo @mtextos convencionaipara usar a expressao

proposta por Wagner (1981: 40); além disso, asopessdo partem do zero cada vez que

realizam um ritual de cura, mas apGiam-se semprenaior ou menor grau, em um conjunto
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de modelos e formulacdes disponiveis (Harrel 188).: E forcoso reconhecer também que as
pessoas, ao buscarem tratamento, também buscanaiemom menor grau um entendimento
ou compreensdo minimos da perturbacao que as agomesse sentido, os sintomas também
podem ser entendidos como “textos a procura deextms’, como sugere Tobie Nathan
(1994: 114¥2 Essa constatacéo inclusive sugere um aspecto erasgiormas “tradicionais”
de cura podem levar vantagem sobre a biomedicina.
Cross-cultural and historical studies of medicinscldse two separate, but
interrelated, healing functions: control of theksiess and provision of meaning
for the individual's experience of it. Modern pre$sonal health care attends solely
to the former. In fact, the biomedical educationpbfysicians and other modern
health professionals, while providing them with Wwhedge to control sickness,
systematically blinds them to the second of these €unctions, which they learn
neither to recognize nor treat. This leads to te#-lknown panoply of problems in
clinical management, which arise from inattentianadr poor performance in
clinical communication and the supportive aspettsace: patient non-compliance
and dissatisfaction, inadequate and poor carepeattical-legal suits (Kleinman &
Sung 1979: 8).

O que estd em questdo nao é a existéncia de peeniempartilhadas entre os atores
sociais nos processos de cura, mas sim a énfasasmaies injustificada e irrefletida em seu
carater sistematico e a falta de atencdo ao modw dais premissas sdo construidas e
distribuidas. Como sugere Barth, “em relacdo a laggo, a cultura € distributiva
compartilhada por alguns e ndo por outros” (Ba@®02: 128, grifos do autor). Também ndo
quero negar a relevancia dos aspectos cognitiveesrgénticos de qualquer tratamento, mas
sim questionar, em cada caso, sua importanciavehs-a-visoutros aspectos expressivos
dos rituais de cura e chamar atencao para a dimelsamica do processo de atribuicdo de

sentido; b significado é uma relacaentre uma configuracdo ou signo e um observador, e

nao alguma coisa sacramentada em uma expressa@oacylarticular’ (Barth 2000a: 128,

8 Se, como diz Lévi-Strauss, “a doente, tendo commplide, n&o se resigna apenas: ela sara”, pelassagie
acabo de expor acima nao estou tao certo, comoegtenutor, de que “nada disto se produz em ndssodes,
guando se lhes explica a causa de suas desordeosando secre¢cdes, micrébios ou virus” (p. 228xhah,
por exemplo, sugere uma interpretacdo diversa: tiup ale force du thérapeute, parvenant a inscritexte du
symptdme dans le contexte théorique du guérisstablissant de ce fait un lien obligatoire entre dieux
interlocuteurs, suffit en régle générale a amélio@ablement la soufrance du patient, tant dassdeietés
traditionelles qu’en Occident” (Nathan 1994: 114611
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grifos do autor). Ao analisarmos a eficacia de que ritual de cura, portanto, ndo podemos
postular um consenso cultural de antemao, e tamm@&nbasta afirmar que ele fornece uma
solucdo logica e simbolicamente plausivel para siecdo problemética. Nos termos de
Tambiah, a perspectiva cosmoldgicdeve assim ser complementada pekrspectiva
performatica
[T]he cosmological perspective cannot exhaust théetstanding of ritual, but
must be supplemented by a performative model walriis communication. That is
to say, there is a danger that because beliefake® to be prior to ritual action,
the latter may simply be seen as derivative andratary. Thereby ritual itself is
in danger of being ignored, whereas in realityas lits own distinctive structure
and patterning and serves as a vehicle in its egitt in appropriate contexts and
situations for transmitting messages and meaniagg, for the construction and
experiencing of cultural and social reality (Tantbi®85c: 87).

Desse ponto de vista, a tarefa do pesquisadopsramque a tentativa de explicar em
termos abstratos em que consiste o “sistema deasepartilhado pelas pessoas que estuda,
constitui-se na tentativa de investigar ndo apseaxtomotal sistema existe e é construido,
mas também investigar a eficacia dos ritos de @iravés ndo sO de seus aspectos
semanticos, mas também de seus elementos naosilissufretéricos e performaticos). A
atencdo € deslocada, portanto, do aspectoedeesentacdopara 0 aspecto dpréatica.
“Symbols are effective less because they commumigataning (though this is also
important) than because, through performance, mganare formulated in a social rather
than cognitive space, and the participants are gatyavith the symbols in the interactional
creation of a performance reality, rather than igeiaformed by them as knowers”
(Schieffelin 1985: 707).

A nocdo deperformance no campo da antropologisemete a pelo menos dois
sentidos principais: Por um lado, refere-se a quaisatos rituais que representam producdes
expressivas intencionais em um género local estaidlel, aplicando-se a eventos definidos,

produzidos intencionalmente e, em geral, destacddogida cotidiana. Outra acepcdo do

termo é utilizada para dar conta dos processosessipps pelos quais 0s seres humanos
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continuamente articulam seus objetivos, suas €iaga@ seus relacionamentos em sua
existéncia social (Bauman 1992; Schieffelin 1996632).

Esses dois sentidos, tal como usados pelos atdggs) sdo em larga medida
tributarios das nocfes ocidentais sobre teatrcagatelade, de onde retiram muito de sua
inspiragéo e terminologia conceitual (Turner 198987; Schechner 1985; Schechner &
Appel 1990; Stoller 1992; Kendall 1996; Schieffelif98). Os estudos sobre xamanismo,
transe e possessdo, em especial, ttm se mostradoampo fértil para as analogias e
metéforas teatrais. Desde trabalhos pioneiros conte Michel Leiris (1958), sobre os
aspectos teatrais no cultar da Etiopia, diversos pesquisadores tém chamadoaaigrara 0s
elementos draméaticos envolvidos nos rituais e paraemelhancas existentes entre atores e
xamas.

As abordagens que usam o teatro como metaforafgarados rituais de cura e das
sessdes xamanicas tém sido criticadas por suas/gigsenplicacées etnocéntricas no que
tange a desqualificacdo da atividade religiosa ediga em que esta venha a ser reduzida a
seus elementos dramaticos (Stoller 1992). Nestapeetiva, tracar analogias entre um
candidato a xamd e um ator que aprende rsétier por exemplo, pode implicar uma
caracterizacdo do xamanismo como algo da esfefantisia, da ilusdo, tratando os espiritos
e entidades espirituais recebidas pelos xamas semas com o mesnstatusontoldgico dos
personagens teatrais, o que representa uma dedE@esio da natureza da pratica xamanica e
um incOmodo para uma postura que se quer relaivimo aponta Laurel Kendal (1996),
essa posicao parece decorrer de uma visdo casticeedo pensamento ocidental moderno,
que equipara o teatro a dimensdo da simulacdoindonento; quando dizemos que uma
pessoa se comporta de maneira “teatral”, estanmasaido atencéo para a afetacdo e para a
“falsidade” de tal comportamento. O teatro, confudem sempre € uma mera fantasia

desconectada da realidade, como testemunham a®géeatrais profundamente entranhados
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no cotidiano e na religiosidade de diversas sodieslalo sudeste asiatico (Schechner 1985;

Schechner & Appel 1990); por outro lado, praticat@etodos 0s eventos sociais podem

revelar aspectos “teatrais” se atentarmos parar@enddes expressivas da acdo humana.
The issue is not really about whether the ethnoiwemplications of the notion of
“performance” cloud its usefulness as an analytgahre for understanding a
range of cultural enactments (including rituals)e Whould expect such a genre of
anthropological discourse to suffer from the shamrtngs of any heuristic device
(...) The issue is “what are the performative dimensiof the social construction
of reality: how are local enactments articulatecthie world.” The issue is not
fundamentally about representation (though reptasien is certainly involved): it
is aboutthe relative movement of moral and cosmologicahtrehships, power
and experiencesuch as took place in the séance. The emphasisperformative
processes, not genres of “performance”, and thysbmapplied to Kaluli séances
(or any enactment) whether the “performer” is cdased to be the medium or the
spirit. The social improvisations and expressivebpgms are very much the same
(Schieffelin 1996: 83, grifos do autor).

Nos capitulos seguintes, tentarei abordar ascpgatios pajés maranhenses a partir das
duas dimensdes mencionadas acima, fazendo uso @eagemda proposta por Schieffelin
(1996: 64-67) que sugere atengcao aos seguintestaspeada um dos quais associado a um
conjunto de questdes especificas:

1) Emergéncia aquilo que acontece por intermédio da performamgeem outras
palavras, o aspecto de uma realidade produzidalswsite que ndo possa ser reduzida a
qualquer de seus meios em si mesmo#ddnda aquilo que as pessoas que participam de
um rito esperam obter ou realizar através delddBina qualquer convencéo que funcione
como uma limitacdo ou constrangimento para o dekenda performance; 4yleios 0s
dispositivos convencionais e/ou estéticos que podem usados estrategicamente para
produzir efeitos particulares; &stratégia 0 modo como os meios sdo usados dentro de uma
performance para atingir determinadas intenc66%;Hstoria ou contingénciaa articulacéo

particular dos simbolos culturais e do géneroIritoa as circunstancias especificas de uma

determinada situagéo.
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ﬂ Chamada

Chamadaou servigco de mesé o nome dado aos servicos de cura sem tambaoess q
sempre realizados na prépria casa do pajé por emmande um ou mais clientes. As
chamadas sdo em geral bem mais curtas do que \dgosede tambor, e também menos
dispendiosas. Sao realizadas na maior parte das wezfim da tarde ou no comeco da noite,
e raramente se estendem por mais de duas horasnéério dos servicos de tambor, eventos
que para sua realizacdo dependem de diversos tesaglpessoas que participem cantando e
batendo palmas, além do curador e do serventehamatlas podem ser realizadas apenas
com a presenca dos dois ultimos. Como mencionamiesi@mente, a chamada pode ser
realizada em casos em que o problema nao for reéiio, ou quando o cliente nédo tiver o
dinheiro necessario, ou ainda se o curador nacafoaz, por qualquer motivo, de mobilizar a
assisténcia necessdria para o servico de tambose®g0s de tambor tendem a ser mais
publicos e espetaculares, com grande parte dadatempicentrada na musica, na danca e na
atmosfera festiva, enquanto as chamadas tém canaterprivado e envolvem mais didlogo
entre o curador e a reduzida assisténcia.

Em diversos dominios da encantaria brasileira modeperceber uma alternancia
equivalente entre dois pélos: em um extremo, stuamis simples, envolvendo menos
pessoas, de carater mais privado e intimista; etro aextremo, rituais que demandam
preparativos mais complexos, envolvem mais geréie, mais publicos, espetaculares e
festivos. Essa alternancia é reconhecivel no dondimicatimbdé/jurema, por exemplo, em que
o primeiro pélo pode ser representado pelos ritcadhecidos commesassessfes de mesa
ou jurema de mesa o0 segundo pelos rituais chamados, toré, toqueou jurema de roda
(Vandezande 1975, Assuncao 1999, Carvalho 19940 R®O5). Sob esta perspectiva, as
chamadasdos pajés de Cururupu apresentam muitas semekhamga diversos rituais

terapéuticos encontrados em outras manifestagdegndantaria brasileira, como as
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chamadasrealizadas nos terreiros de Belém (Leacock & Lelcd972: 251-255), a
jurema de mesancontrada em diversas regibes do nordeste (Caxvid94: 93-97,
Assuncdo 1999: 213-16, Pinto 1995: 104-117keasdo de mesdos pajés do litoral
paraense (Figueiredo 1976: 44-48, Maués 1995)reesinhaou banquinha de curalos
cultos mediunicos de Manaus (Gabriel 1985: 93).

Na pratica, esses dois p6los ndo sdao mutuamectigdertes e nao é possivel separa-
los de forma absoluta. Nao obstante, identificansdgrandes vertentes gerais, com
caracteristicas diferentes, pode ser Util na meditaque isto nos permita ter acesso a
dimensdes distintas dos rituais de cura. A cadadeservico podem corresponder diferentes
convencdes formais, expectativas dos participantesys especificos e maneiras de se usar
esses meios. Se os rituais dos pajés podem seliddisi grosso modo, em dois grandes
grupos -chamadase servicos de tambor podemos tomar cada uma dessas categorias como
ponto de partida para, usando a agenda esbocatgwlo anterior, tentar entender aspectos
diferentes da pajelanca. Neste capitulo, exploratguns destes aspectos tendo como
referéncia uma chamada, descrita a seguir.

* ok

A chamada que passo a narrar foi realizada na dmgmu-a-pique em que mora o
curador Betinho, no bairro de Rodagem, margeardoga rua de terra que se transforma na
estrada de acesso ao municipio vizinho de Bacukaga € composta de quatro pequenos
cobmodos, sendo dois dormitérios e dois que serverdepdsito, mais uma pequena copa
onde Betinho e sua mulher fazem as refeicbes e pegaena sala, onde costumam ser
realizadas as chamadas. Ao lado da casa, ergua-$mmacao com paredes a meia altura,
coberto de palha de babacu, onde Betinho realiz2ms;os de tambor. Nos fundos da casa,
encontra-se um puxado onde funcion@aauruba fogao rustico a lenha feito de trés pedras

sobre as quais se coloca a panela. O resto dodeatwiga algumas arvores, diversas plantas
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aromaticas e medicinais que Betinho usa para megmnhos para seus clientes, e um
cercado de bambu e palha de babagu com um buracléoo que serve de banheiro. Como
Justino, Betinho tem luz elétrica, mas ndo tem agueente. Ja teve geladeira e televisao,
mas teve que vender ambas para cobrir algumasadividbmo tantos curadores, Betinho vive
em permanente instabilidade financeira, em quesfdseaelativa prosperidade decorrentes de
empregos e servigos temporarios, da venda dostosoda roca e do pagamento recebido por
trabalhos de cura se alternam com periodos deéindig e falta de dinheiro.

Betinho havia comentado alguns dias antes que Hawia um pequeno servico
preliminar para um cliente e este servigo estava par completado por uma chamada. A
chamada ainda estava sujeita a confirmacao pdisrde; cuja mulher era prima distante da
esposa de Betinho, morava longe. Na véspera, aferoara e me dissera para estar em sua
casa por volta das 19:30. Chego na hora marcatinmente com Clara, minha companheira,
e ja estdo presentes Betinho, sua esposa Magasaloi;hos pequenos de Maga e trés
clientes, todos sentados em banquinhos. O loca sa&d realizadas as chamadas é um espaco
pequeno, de pouco mais de trés metros quadrad@oede terra batida, como todos os outros
aposentos da casa. Preparo a pequena camera pagaah filmagem enquanto as pessoas
conversam animadamente, mas em voz baixa. Encostadana das paredes, uma mesa de
madeira sobre a qual repousa uma litografia deaS&dntbara e uma vela acesa, Unica fonte de
iluminacdo do ambiente, que permanece na penumireanté toda a chamada. Ao fundo, a
distancia, pode-se ouvir um reggae tocado por uroenee aparelhagem de som em uma festa
na vizinhanca, e também o cantar dos carros-detmretornam a cidade depois da jornada
de trabalho na roca.

Betinho vai até o barracdo e retorna vestido cams @preparos uma camisa larga,
feita de tecido vermelho brilhante; um barrete @mopbranco na cabeca; em volta do

pescoco, uma faixa de pano verde com a barra berelaml nomeéAracanguirainscrito em
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letras vermelhas; e nas méos, em vez de um ma@Tdd, a maioria dos pajés, uma régua e
uma chave de fenda. Enquanto isso, Maga, que deséimp papel de servente, apanha uma
lata com algumas brasas e coloca sobre elas envamiticas, defumando o ambiente. Logo
Betinho pede licenca e avisa que vai chamar o @aBdacanguira, que é o encantado que
costuma receber quando atende clientes. Fechlas dbenze-se fazendo um pelo-sinal e
fica em siléncio alguns instantes. Todos observam,siléncio. Logo seu corpo d4 um

solavanco, sinal de que Aracanguira chegou.

Betinho com Aracanguira.
Ainda de olhos fechados, ele suspira e se espeegegno se estivesse acordando.
Logo depois, canta suas doutrinas de chegadas teadoto dos carros de boi como pano de
fundo®
Eu venho de longe de terra
Para atender o seu chamado

Meu nome é Cab6co Aracanguira
Eu sou vaqueiro do rio Maracassumeé

84 \/er faixa 5 do CD anexo.
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Ié quem me chama
Alguma coisa quer me dar
Eu n&o tenho sossego

E s6 de tanto pelejar

Em seguida, em voz baixa, d4 boa noite a pequeisiégia, que responde em coro.
Aracanguira, como muitos outros encantadogarésta, gosta de mexer com as
pessoas e fazer brincadeiras. Seu carater brirncakta ligado a sua simpatia pela cachaca,
gue é sempre consumida em abundancia quando &lpresente, tanto por ele préprio como
pelos clientes. Durante alguns minutos, Aracandaizegracejos para descontrair o ambiente
e deixar a assisténcia a vontade, e depois comatander os clientes. O cliente principal,
gue marcou a chamada e € o primeiro a ser ateré@igim, senhor robusto de meia-idade, que
chamarei de Mario. Mario senta-se em uma cadeigentro da pequena sala, de frente para
Betinho/Aracanguira e cercado pelo resto das psssoa
Aracanguira: Eu ndo vou fazer muita viravolta. Eu vou chamaui aegna doutrina pra poder
conversar com o senhor. E ai é o senhor que vaiesgonder de acordo com as minhas
perguntas.
Mario : Té& certo.
Com os olhos semi-cerrados, Aracanguira comecantarcaPelo tamanho da letra e pelos
versos fora da métrica, chego a concluséo de guesth improvisando, inventando a cantiga

na hora. A melodia € simples, facil de ser repegdgo a assisténcia repete 0s versos em

cora®

Amanheci de manha cedo

Eu estava malcriado

Entdo eu disse assim

Comigo é desenganado

Tem que ser ou do meu jeito
Entdo voceé resolve

Tem que ser ou do meu jeito
Entdo vocé resolve

N6s somos dois chefe de familia

8 Ver itemBetinho canta para seu clienta sequénciBetinhono DVD anexo.
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Minha casa quem domina sou eu
NGs somos dois chefe de familia
Minha casa quem domina sou eu
Eu ndo aceito conselho de sogra
Esse tempo ja passou

Eu n&o aceito conselho de sogra
Esse tempo ja passou

Lavadeira foi na fonte lavar
Pensou, pensou até fugir

Aracanguira levanta-se, animado, e comeca a bal®ap acompanhando a cantiga, com uma

expressao divertida no rosto. Logo todos o acongranbantando e batendo palmas.

Lavadeira foi na fonte lavar
Pensou, pensou até fugir
Lavadeira foi na fonte lavar
Pensou, pensou até fugir

Aracanguira faz um gesto para parar as palmas, nnga a cantar, sozinho, mais

compenetrado:

A rés sumiu

Prejuizo s6 deu a lavadeira

A rés sumiu

Prejuizo s6 deu a lavadeira

O chefe de familia th no seu ponto de honra
Ta mantendo a sua opinido

O chefe de familia ta no seu ponto de honra
Ta mantendo a sua opinido

O senhor prometeu

Mas néo aconteceu

O senhor prometeu

Mas nao aconteceu

Ela ficou com medo

Mas por que tava iludida

O senhor prometeu

Mas néo aconteceu

Ela ficou com medo

Mas por que tava iludida.

Aracanguira: Eu gostaria do senhor responder pra mim agogaéoque 0 senhor prometeu,
que ela disse que tava com medo e ficou iludideseihor quer dizer aqui pra n6s? Ou o
senhor quer que eu conte?
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Mario : Nao, isso ai aconteceu mesmao...

Aracanguira [com ar divertid¢t Aconteceu? O senhor prometeu de.fé&z¢ndo um gesto
com a mao como se estivesse dando uma chicptada.

Mario : E, eu prometi...fracanguira solta uma gargalhada estridefte.eu disse que se ela
nao cumprisse certo... Esse negdcio de ir pradmsagra...

Aracanguira [para a assisténcjaescuta a conversa dele!
Méario: A sogra dela é até minha comadre, mas ela tasendabecando a minha mulher e a
minha familia. NGs tinhamos, em certos tempos, ampcomisso muito sério, porque nos era

pai de quatorze filhos, e nés que fizemos. Entéla thficuldade nds tinha que conversar nos
mesmos e resolver esses problemas.

Nesse ponto Aracanguira interrompe Mario para remuwiinheiro para comprar cigarros. Ele
arrecada alguns centavos com os clientes e mandaobnmho de Maga comprar uma
carteira na vendinha ao lado de sua casa.

Aracanguira [Para Mario, retomando a converfaNao esqueca seu assunto, meu amigo!
Olha, o que o senhor vai conversar agora nao égograique o senhor ta dizendo agora é
pros pesquisador! Meus amigos pesquisadores, @&stgdo na conversa do mogo e no meu
cantico, ta?

Mario [retomando o fio da meaflar'eve um entendimento meio diferente na nossaearsa,
mas nao foi até com tanta velocidade... Apenahamei ela e mostrei a significancia do que
tava acontecendo, que eu vinha achando que ossgassadiferente.

Aracanguira: E ta diferente! Até prova ta que ta acontecenéo,ta?

Mario: Ela fez um quebra-jejum, e eu fui na beira dafagando eu voltei procurei pros
meninos se ela tava na fonte lavando.

Aracanguira: Sim senhor.

Mario : Da fonte ela foi embora pra casa da mae dela@alNa da mae dela, levou trés dias, na
casa da mée dela, uma distancia mais ou menos deilimetro...

Aracanguira: Ela foi essa coragem toda? Vige!

Méario : Foi. Ai eu tive a noticia de que ela tava la...

Aracanguira: E povoado 1a?

Mério: Nao, € beira de estrada. Pessoas olharam eReldois ela veio pra Cururupu,

diretamente pra nossa casa, e chegou na nosselaas# entrou, ela ficou na casa de uma
vizinha, passou trés dias, e os meus filhos, os w&hos, de quinze e de dezoito anos, olhou
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ela la, o de quinze foi 14, olhou ela dentro deacasla com oito dias depois que ela tinha
saido la do meu interior, eu tava la meio apavorads fiquei firme, como um homem, pra

ndo dar aquela covardia de vir atras...

Aracanguira: Sim.

Mario: ...eu ja moro com ela ha vinte e seis anospaéei, ela vai pensar melhor e volta.

Ela s6 entrou, pediu uma rede pra um dos meninosdos nossos filhos, pegou umas

roupinhas e saiu. E até hoje eu ndo sei a diregdmca me escreveu, hunca, nunca me
mandou uma lembranca, nunca me mandou uma basabée...

Aracanguira: O senhor com ela é portador de quantos filhosto8oela.

Mario : Quatorze filhos.

Aracanguira: Hein?

Mario : Quatorze.

Aracanguira: Vige!

Mério : De dois anos é a menor. T4 tudo comigo... Eu duotéés filhos que ndo tdo comigo
diretamente porque téao trabalhando.

Aracanguira: Mas eu |lhe faco uma pergunta: ela saiu gravidsedbor.

Mario : Ela saiu gravida.

Aracanguira: J& teve essa crianga.

Mario : Eu acredito que ja, porque pelos meses... ja @e\ao.

Aracanguira: Olha, pare bem ai. Eu vou sé apenas dizer: aldaaido veio porque ta na
quarentena. Mas ela vem pra sua casa. Eu peco...dmegr se o senhor achar que esse
pedido meu vale a pena, se ndo valer a pena orspotie dizer também, que nao é por isso
gue nés vamos brigar...

Mério : Falo agora. Dou a resposta ja.

Aracanguira: Ela vem pra casa dos senhores, que é sua eHlalsai voltar. Ela s6 esta
completando a quarentena. Depois da quarentenastlachegando. Espere ela, que eu fiz
um remocado daquele trabalho que eu pedi aquelésriaigoro senhor, e ela entdo esta
chorando noite e dia. Eu ndo sei se o senhor jgosotom ela por essas noites, chorando...
Mario : Ja sonhei, chegando na porta e chorando. E eai¢hmbém...

Aracanguira [vitoriosd: Hehehe! N&o, desculpe, eu s6 td apenas amost@maminho...

Porque o senhor sabe, eu trabalhapoptando para um retrato de Santa Barbara com uma
espada, em cima da mésda € Joana D’Arc, Joana da Espada!



182

Mario : Agora, eu acordei chorando, mas chorando contente

Aracanguira: Sim senhor. Isso é prova que ela estd em camishha. coisa Ihe digo: perdoe
a dona. E sua comadre, e a outra mocga é sua efp@dai. Eu ndo sei se pode acontecer de
nés tudo que estamos aqui agora reunido, ela mra@genhor contar essa historia aqui. Mas
eu gueria ver se tinha ao menos um...

Méario: Se ela voltar |4 em casa, a gente vem aqui. Ganteza a gente vem. O cavalo do
patrdo tem conhecimento com ela, nos ja trabalhamaso juntos, e ela ndo é pessoa
desconhecida.

Aracanguira [Para Maggd: Tem cigarro ai, minha filha?

Maga [sarcastica, entregando um copinho com cachaca paaaanguird: Tem, o “cigarro”
ta aqui... Todos riem enquantaracanguira bebe a pinga de um sé gole. Mario cuorsi

Mario: O que acontece € que eu td6 encontrando uma gdificlddade na minha separacao
com ela com os filhos. Agora, depois da minha cosazeom ela, se ela me mostrar que falta
completacéo de amor...

Aracanguira: Nao falta ndo senhor!

Mario : ...tem que se decidir, porque tudo que tem comagdda tem fim, eu sou consciente
nessa parte.

Aracanguira: N&o falta ndo senhor. O senhor foi homem, o sedisse certo. O senhor
manda na sua familia h4 muitos anos, tem um meanfighds, ndo tem ninguém pra entrar na
sua familia. Nem sogra, nem nada. Esse direitmtéenhor. E o senhor que manda na sua
familia. O senhor casou. O senhor ndo fez molecages®nhor casou.

Mario : Casei. E prometo que sou pai de familia porquenjfo filho criado!

Aracanguira: Sim senhor. O senhor ja tem filho de vinte e psuaEnos, nao é?

Mério : Eu tenho filho de 25 anos...

Aracanguira [para a assisténcijaOlha, vocés tdo vendo? Vinte e cinco anos, némte e
cinco dias!

Mério: ...e de la pra ca vem diminuindo, todo mundad® tmundo ta vivo, e todo mundo ta
comendo...

Aracanguira: E ele ainda ta4 fazendo familia! Ele vai 14, pdaat sua mandioquinha e ta
construindo direitinho!Todos rier

Mério [Sorrindo, meio sem grataEu acredito na voz do patrdo... eu t6 muito bem
concentrado e t6 com uma fé muito grande...

Aracanguira: Ela vai voltar. Mas eu quero que o senhor faca gpisa: ndo enxote ela da
porta, ndo revolte ela da porta, ndo senhor. Pdégagiscado ela chegar... Porque o senhor é
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uma pessoa, gracas a Deus — ndo é por presencaentasenhor ndo prestasse eu dizia
também — o0 senhor € uma pessoa trabalhadora. ©rsantla do seu servi¢o. Ta arriscado o
senhor chegar e achar ela na sua casa, ou ali@saae vossuncés. Quando o senhor chegar,
ndo tenha uma reacédo de dizer assim “qué queftizédado aqui?” Se ndo tem comer, arreia
sua bagaginha na mesma da hora e vai comprar upumao galinha, um néo sei o qué. O
que tiver de jeito pro senhor. Um café, um acglcadi.aqui nosso jantarzinho, t6 chegando
agora, eu trouxe uma macaxeirinha, e tal...” Depessd macaxeirinha, jantar, deitar, tem
uma macaxeirona destamanho.moftra o braco e todos rienNao se preocupe disso!
Depois dessa macaxeira € que o senhor vai conyéBlma, eu ndo queria assim, tal,
aconteceu dessa forma...”

Méario : A gente até deixa passar vinte e quatro horas...

Aracanguira: Exatamente!rhudando de assurjt& dificil o0 senhor me conseguir uma escara
de jabuti com gondd, cip0, daquela que tem aquetd@grosso?

Mario : Isso consigo amanh& mesmo.

Aracanguira: Eu quero uma escara de jabuti com gond6. Amargemo, se for possivel.
[Em tom decididpO senhor vai tomar um banho. Espere carta, oerespdona a qualquer
momento. Ou ela, ou a carta. Eu, Aracanguira, @dizendo. N&do se preocupe com o resto.
Meu amigo, eu quero que o senhor seja participdatminha festa, pro senhor dizer assim:
“eu estou aqui com o senhor ao seu lado.” Eu n@olhw® exigir. Eu sé quero que o senhor
deixe na minha mesa seje dez centavos, se forvphsse o0 senhor ndo tiver peca
emprestado. O resto, deixe por conta de nosso isdelas Cristo, ele é que 0 nosso pai
eterno.

Mario [constrangiddr O, eu... Isto bem ai me pegou um pouco agora...

Aracanguira: Os dez centavos.

Méario: Porque eu ndo tenho esse dinheiro. Eu tenhodaskeiro. Ah, mas eu tenho esse
dinheiro, até mais um pouquinho a gente consegas.d momento eu ndo trouxe nadinha
agui agora. Mas tenhao...

Aracanguira: O senhor bote amanha.

Méario: Ta bom. Venho de manha. De manha ele chega@lig, confie em mim que eu nao
engano o seu cavalo.

Aracanguira: Eu quero de manh& com certeza, que eu vou t@badm o senhor. O senhor
pode vir aqui amanha sete horas.

Mério : Ta certo.

Aracanguira: Perca seu servico amanha. Eu sei que o senhourerservico importante
amanha pra fazer.

8 Jabutié uma espécie de cip6 com nés (“gondds”) que lemiar carapaca do animal de mesmo nome.
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Mario : Tenho, tenho.

Cliente 1: Recupera.

Aracanguira: Esse seu servico que o senhor perde amanhée mieccupe. Recuper&dra

a assisténcipOlhe, ele s6 ndo esta desesperado porque é wBagode cabeca concentrada,
mas s6 ele cuidar de familia, cuidar de roca dé€desenhor é capaz de dizer pra esse pessoal
quantas horas o senhor anda pro trabalho?

Mério : Eu ando trés horas de viagem todo dia, trésale idés de vinda.

Aracanguira [Para a assisténcjaE facil, crianca?

[Todos murmuram espanto diami@ jornada diaria de Marig

Mério: Eu saio trés horas da madrugada, seis e meiaaédeoeu chegar l4. Ai quando é
quatro horas eu saio de Ia pra ca, quatro, cirgs,.ssete hora eu té aqui. Todo dia eu fago
iss0. Isso vem a partir do dia 21 de janeiro quéicelei com esse compromisso, porque eu

tenho que cuidar do meu servico, e eu tenho quiaicaom os meninos.

Aracanguira [Para Méario e Cliente It Olha, amanh& eu quero preparar 0os banhos de vocé
todos dois...

Cliente 2: Antes do senhor ir, eu queria conversar uma @msao senhor...

Aracanguira: Eu chego ja ai. E s6 eu terminar aqui e eu ciegsenhor. Para Marig O
senhor vai me trazer o gondé amanha. Ai o senlparaspreparar o banho, banha aqui e o
senhor vai pro seu servico. Agora ela vai chegha.dBora noite e dia, 14 também, meu
amigo!

Mario : Eu espero muito...

Aracanguira: Agora, tem uma bandida — desculpe eu dizer: t@ms 8andidas...

Mario : Ah, mas tem.

Aracanguira: Uma € a prépria sua sog... opa, eu posso dizer?

Mario [exaltadd: Pode, pode sim! Mas ela é! Ela é! Ela destruiDlha, os meus filhos
ficaram todos revoltados contra ela! Eu tenho filleovinte e um anos que passou perto dela
agora, olhou na cara dela, arredou de banda e aestéado. “Papai, vovo ndo é minha

amiga! Ela é minha avo, mas aquela mulher era nrivdel”

Aracanguira [Olha pra cima e suspira, como se falasse com P&ua que isso, senhor? Pra
que isso?

Mario : A minha filha de dezoito anos me disse: “Papaks pudesse falar com mamae, eu ia
apenas dar s6 uma palavra pra ela: que eu souilbmeaels ainda ndo sou mée de familia.”
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Aracanguira: E essa bandida, e uma outra que fez ela fazercoisa... Ela ndo tem homem
em caminho nenhum. N&o pense isso!

Mario : Eu acredito.

Aracanguira: Ela é mulher de verdade...

Mério : Mas foi desencabecada por uma amiga...

Aracanguira: Ai ai ai! Devido a uma compra que fez. A vergomleta mais ta sendo € isso.
Mas o senhor pode dizer pra ela vir embora quetisdo t& abencoado.O senhor recebe as
coisas, se nao der pro senhor ficar, devolve pragaga...

Méario : Uma das maiores vergonhas que eu tenho € isso ai.

Aracanguira: O senhor devolve pra mercearia. Agora, se o0 ses#agradar e quiser ficar
fique, mas eu achava melhor o senhor devolvegnda?

Cliente 1: E também ainda tem uma coisa, desculpe dizeelasguiser receber!

Aracanguira: A mercearia? Mas ela tem que receber, porquend@beé herdeiro, ela ndo
comprou...

Mério: Ela foi s6 fiadora, porque ela tinha crédito. B&u o dinheiro de duas prestacoes,
faltou trés prestagfes. Ai que quando ela pensau embora...

Aracanguira [Para a assisténcjaEscuta bem!

Mario : ...essa pessoa apoiou que ela deveria ir, gpessaa nao quer que ela venha, porque,
se ela vier, esbandalha o negécio, porque vai dameu conhecimento que o bagulho ta
guardado na casa dela. Eu ja procurei conversaracammazém, e eles disseram “a gente
recebe de volta, pode devolver.” E bem ai a docartéavergonha...

Aracanguira: Mas tem que entregar!

[Todos concordam que € melhor ela entregar

Aracanguira [Para a assisténcjaEu vou pedir uma coisa pra vocés agora: vocésanfam
que é muito melhor ela devolver uma coisa que ndel&.. Ela tem que voltar pro marido
dela que tem quatorze filhos! E melhor entregar noisa, uma unidade, e voltar pro esposo
dela que ta com criancinha! Pro nome dela ir psa esitro, como é o nome, erre té cé...

Eu: SPC.

Aracanguira: Isso. Nao se pode fazer isso. Nao se pode fszemiem por brincadeirddra
Méario] Desculpe perguntar, mas o senhor ndo era sabledse caso, era?

Méario: Nao. Ah, se eu tivesse conhecimento, eu nacaaeeijue ela fizesse isso.
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Aracanguira: Agora, também ele ndo pode ser dominado de mufoerdo € uma coisa, e
dominado € outra. Se ela concordasse com elergrasise objetivo pra vizinha, ai tudo bem,
mas ndo combinou com ele, entdo ele ndo pode tamabéitar. Ai que eu digo: tudo pra
pessoa fazer, queira o homem, queira a mulRara[Clara e el E como vocés dois ai, tdo
juntos filmando o meu trabalho. Mas tem que ser gpiaa tudo em ordem. Isto aqui é
fechado. Nao pense o senhor que porque estamos aoEd que o0 servico ndo é fechado.
Meu servico é publico!Gaindo em si, como que se dando conta da possibi#iddos
problemas de Méario se tornarem publif€uer dizer, publico assim: na hora que sair daqui
todo mundo fingiu que ndo aconteceu nada. Todo mérféchado e prontoPfra Marig] O
senhor vai me trazer o gondo, eu vou preparar édeme a hora que a dona chegar, o senhor
vem trazer a moga aqui. Vou lhe dizer uma coisa, @senhor ndo me pediu: o senhor ta
trabalhando, mas o senhor ta encontrando muitouttitade pra trabalhar. T4 enrolado. O
senhor t4 acostumado a desenrolar servigco sozimé® tudo que o senhor faz daqui pracola
ta sendo uma dificuldade. N&o t4, meu amigo?

Méario : Ta enrolado. T4 enrolado servico, ta enrolado gutudo enrolado.

Aracanguira: E € com ela que eu tenho que desenrolar.

Mério: Com ela, é. S0 a presenca dela ja me desenrola...

Aracanguira: Sim senhor.

Méario: No mais, a gente vai conversar, vai procurar €tas 0s erros. Mas eu espero, meu
patrdo... Posso confiar?

Aracanguira: Pode confiar, pode confiar.

Mario : Ser& que vai levar muito tempo ainda...?

Aracanguira: N&o senhor. Eu vou botar trés meses pra mim man e

Mario [visivelmentalesapontadp Eita! Mas ta muito longe...

Aracanguira: Nao, eu vou botar trés meses pra mim néo erras, que nado leva isso. Ela
esta arrependida. A carta vem, e o senhor vai faaeguinte: “Minha querida, venha que o
seu rancho esta aqui.Venha que eu estou lhe edpettarbracos abertos.”

Mario: Ah, eu ndo erro uma palavrdiddos rieni.

Aracanguira: Meu amigo, se ndo acontecer... Hoje é vinte atg@a

Cliente 1: SO vinte.

Aracanguira: Pra trés meses, € vinte de quanto?

Cliente 1: De outubro.

Aracanguira: Hehehe! Ela ainda vem dar voto pra seu Betinho!
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Mario : Nés temos oito votos.

Aracanguira: Olha, vocé t4 vendo? S6 no momento aqui eu tqnhotos votos?

Cliente 2: O meu pode contar.

Mario : L4 em casa tem oito votos.

Aracanguira: Oito com um, nove. Eu vou trabalhar pra vocé.ragoao esqueca de amanha
o senhor trazer esse objeto pro senhor se banhast&u aqui amanha no ponto pra preparar.
Té tudo entendido?

Mario: Ta.

Aracanguira: T4 resolvido?

Mario: Ta.

Aracanguira: S6 nao ta tudo resolvido porque a moca aindaté@@@a sua mao, mas ela vai

chegar. Espera! Eu sou Aracangui@meca a cantar enquanto benze Mario fazendo um
sinal-da-cruz em sua cabeta.

Eu sou Aracanguira

Vagqueiro do rio Maracagumé

Trago meus defeito em vista do povo
Sou um moco beberrdo

Mas sou vaquejador de gado

Sou um moco beberrao

Mas sou vaquejador de gado

Agarra Mario e sacode-o pelos ombros, sorridentordiante, como se fosse um velho
amigo. Mario sorri também, um pouco sem jeito.

Triste da rés
Que sai na frente de meu cavalo
Eu botar vista que o meu cachorro ndo pega

Aracanguira: Hehehe! Eu t6 tomando na frente de vossuncés) éaio daqui a pouquinho e
vou deixar meu cavalo pra vocés olh&ara a mulhef Bota aqui uma coisinha bonitinha pra
mim!

Depois de ter despachado Méario, Aracanguira ateagdielamente os dois clientes

restantes. Nao € a primeira vez que eles visitatimiBe e vieram apenas para acertar
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detalhes dos servicos que Betinho esta realizabolmo ja é tarde, a conversa € bem rapida.

Logo Aracanguira avisa que vai embora. Comega tacama doutrina simples e curta:

E gado é gado
Vaqueiro campeador

Todos cantam e batem palmas. Animado, Aracangestocgla pedindo a Maga que despeje

no centro da sala as brasas que estdo dentro wlnatddr. Em seguida, levanta-se, toma mais
um gole de cachaca e, sorrindo e sem parar dercaiga com 0s pés nus sobre as brasas
durante alguns minutd4.Volta a sentar-se, bebe mais um pouco de cachapmeca a

cantar sua doutrina de despedftfa:

Fecha a porteira do meu curral
E bota todo o gado no redoaddr
Pois ja chegou a minha hora

E meu servigo vou encerrar

Por fim, Aracanguira abraca cada um dos preserdesgede-se. Senta-se de olhos fechados,
fica imével alguns instantes enquanto a assistéagiaarda em siléncio e, com novo
solavanco, Betinho volta a cena e se espreguicavefsamos um pouco, tomamos café,
despeco-me e vou embora.
* ok

Qualquer rito coletivo, como a chamada que acabaedcrever, combina em maior ou
menor grau formalizagdo e improvisagdo, aspectoserwionais e contingentes (Tambiah
1985d). Toda inovagao, para ter sentido, supbe comwencdo, pois as improvisagoes
“dependem das possibilidades dadas de significap@emo porque, de outro modo, seriam
ininteligiveis e incomunicaveis” (Sahlins 1990: 1Ap mesmo tempo, porém, cada ritual,

como evento Unico e situado no tempo e no espagocan € apenas expressao de

87 Ver itemBetinho pisando em brasda seqiiénci8etinhono DVD anexo.

8 Ver itemDoutrina de fechamento de trabaltla sequiénciBetinhono DVD anexo.

8 Redoador corruptela deodeador é um sindnimo parmalhador local onde o gado se retine & noite, depois
de pastar durante o dia.
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determinados valores culturais, atualizacdo deutesérs sincrénicas ou mapas cognitivos,
mas é também o resultado particular de uma conpumspecifica, 0 que pode dizer muito a
respeito de sua vitalidade e importancia.

Esses dois aspectos devem ser vistos como dinensd@amente constitutivas do
mesmo fenémeno, cuja separacdo para fins analtlees ser feita com cautela. Embora os
rituais variem muito quanto a seu grau de formeafivae abertura para a improvisacéo, todos
se caracterizam por uma articulagdo continua eaqtélo que é recebido e aquilo que é
construido contextualmente, numa relacédo dial&idinamica entre “estrutura” e “evento”.
Embora essas duas dimensdes possam ser abordpaasiamente, e essa abordagem possa
eventualmente trazer contribuicées interessantes & entender certos aspectos de uma
situacao determinada, ndo se pode nunca perdéastdegque “o0 que os antropélogos chamam
de ‘estrutura’ — as relacdes simbodlicas de ordelturali — € um objeto historico” (Sahlins
1990: 8). Um ritual, como qualquer fenbmeno cultupde ser visto como o resultado
cumulativo de experiéncias humanas, experiéncias por sua vez, sdo em grande parte
moldadas pela cultur.

Assim, cada pajé age sempre a partir de um canjuiiimo de referéncias, que € o
que permite que o rito que realiza exista comoigaatoletiva. Chamar esse conjunto de
referéncias de “sistema” parece implicar uma énfsslere a regularidade e sobre os
denominadores comuns que me parece pouco prochgsia caso. ISso porque, para entender
a eficacia e o sucesso de cada ritual de curaceyane tdo ou mais importante conhecer as
convencdes particulares de cada pajé e as ciragiestéenvolvidas em cada situacdo quanto
as convencdes mais gerais do género. Ao contrariitichis altamente prescritivos (como a

Festa do Divino Espirito Santo nos terreiros del3as, por exemplo), os ritos dos curadores

% Como aponta Schieffelin (1996: 63), os estudosopoiégicos tém se caracterizado por uma énfase na
forma e na estrutura mais do que no carater coenitege improvisado dos rituais. Isso parece resdia
uma dificuldade fundamental em perceber a cultoraccum fenémeno essencialmente dindmico. Alguém
ja disse em algum lugar que a cultura é como at@arece que esta parada mas nio esta. E prewiso u
visdo gestaltica para perceber seu movimento.
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maranhenses comportam muitas variacbes e dao esp;o a idiossincrasias, embora em
cada situacdo alguns aspectos encontrem-se mgaiessa variacao do que outros.

Como ja mencionamos, cada pajé deve se esforgarmparcar sua originalidade
desenvolvendo formas rituais peculiares que o iiiguem e a0 mesmo tempo o separem de
seus concorrentes. O carisma do pajé esta reladanaua capacidade de construir e manter
um modelo préprio para seus ritos, o que inclui,gp@mplo, uma personalidade especifica e
identificavel para os encantados que receba cor fregjliéncia e um repertdrio pessoal de
procedimentos e cantigas. Esse movimento rumo #icylarizacdo e diferenciacdo esta
relacionado a outro fator crucial, ja mencionadpra@prio processo de iniciacdo, que estimula
cada novo curador a “fazer por si”, na exprességiente do pajé Manoel José, cujas
palavras vale citar novamente:

[E]u tive um mestre que me ajudou um pouquinho, onERIS que eu consegui foi
por mim mesmo, puxando por mim mesmo. Quando merentava pra morrer,
ele mandou me chamar, me deu um santinho e uma enime disse iSSO que eu
nunca esqueci: ‘faz por ti, que Deus te ajuda. Measdio ensina discipulo a cortar
paletd.” E s6. Ele morreu, eu fiquei, ai eu fuinamdo por mim mesmo, puxei por
mim mesmo, pela minha idéia, e gracas a Deus toogee
Sob esse aspecto, poderiamos dizer que um rituglapdanca, visto como um produto
coletivo, “ndo é apenas o resultado da agregagapot@ria de uma cultura que encontra-se
diferenciadamente distribuida: é algo que tambéarodeiz, na tradicdo, o carater distributivo
da cultura” (Barth 2000a:135).

As diferencas entre as praticas de cada curadmrimpedem que todos se auto-
intitulem pajés vejam a si proprios - e sejam vistos por sewntds - como integrantes de
uma mesma classe de especialistas, e possam dneniteatrabalhar em parceria (como

Betinho e Justino), o que parece demonstrar aéexist de umaradicdo culturalno interior

do qual convivem diferentesorrentes(stream$ - para usar 0os termos propostos por Barth
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(2000a)** Essa tradicdo parece apresentar como especificidiad larga margem de acéo
para asubjetificacag para usar a expressao sugerida por Obeyeseld&® (1170):
the process whereby cultural patterns and symistesys are put back into the
melting pot of consciousness and refashioned tatera culturally tolerated set of
images that | designated subjective imagery. Stigecimagery is often
protoculture, or culture in the making. While aifins of subjective imagery are
innovative, not all of them end up as culture, the latter depends on the
acceptance of the subjective imagery by the graupiis legitimation in terms of
the larger culture.
A pajelanga como uma tradigdo, por sua vez, podeiga como uma corrente no interior de
uma tradicdo maior composta por diversas outragi@s que se cruzam e dialogam entre si,
0 que se aplica tanto ao plano mais localizadootidegto maranhense (em que a pajelanca €
“atravessada” constantemente por outras correatesp o tambor de mina, por exemplo)
como ao horizonte mais amplo que chamamos antesiganmesncantaria brasileira
Vista sob o0 aspecto da convencao, a pajelanc@&@paonmo um género expressivo
com caracteristicas proprias, relativas a estrutomportamento dos participantes, muasica,
danca... Essas convencdes guiam a expectativaastisigantes e definem grande parte da
forma e da agenda de cada servico de cura. Em miaisl geral, podem ser identificadas
algumas convenc¢des minimas do género, as quatbeEp8em convencdes mais especificas
da pratica de cada pajé, ou seja, seu modelo paréicular, construido ao longo de muitos
anos em uma relacdo de didlogo com sua assis&ndiieta ou indiretamente, com os outros

curadores com quem convive ou de quem ouve fatartoTem nivel mais geral (convencdes

do género “pajelanca”) como mais particular (copdes do pajé X), essas convengdes nunca

%1 «“Ao analisar o pluralismo cultural em algumas arda Oriente Médio, considerei esclarecedor peesar
termos de correntest(eams3 de tradicdes culturais (Barth 1983; 1984), catla delas exibindo uma agregacéo
empirica de certos elementos e formando conjur¢osadlacteristicas coexistentes que tendem a [reesist
longo do tempo, ainda que na vida das populac@essie regionais varias dessas correntes possanramise.
Tal modelo envolvendo diferentes correntes de t@&diculturais ndo implica nenhuma suposicéo pradefi
sobre o0 que exatamente mantém juntos os elemeaieda tradicdo coexistente — afinal, é exatanisstegue
estamos tentanddescobrir— nem expectativa alguma de que todas elas tehameteristicas homdlogas e
dindmicas basicas semelhantes. Elas podem sertaadesti e reproduzidas de diferentes maneiras. riipal
critério é que cada tradicdo mostre um certo geaaagréncia ao longo do tempo, e que possa serthetida
nos varios contextos em que coexiste com outradifementes comunidades e regides” (Barth 2000a: 1223
grifos do autor).
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sao partilhadas da mesma forma por todos os pessent um ritual de cura. As pessoas mais
proximas ao pajé, especialmente os membros de ssistémcia, estdo mais familiarizadas
com essas convencdes e com freqiéncia servem dotémpletes” culturais e como vetores
de difusdo dessas convencgdes junto ao restantepldapdo. A eficacia e o sucesso da
performance do pajé depende da interagdo com sisiéagia, e quanto mais a assisténcia
conhecer seus procedimentos, seu repertério musieas encantados e suas caracteristicas
em geral, mais eficaz e bem-sucedida sera a pegel&por esse motivo que Benedita me
disse uma vez que, quando um pajé visita outro) gee levar a assisténcia pra cantar junto.”

A existéncia de umdradicdo cultural é possivel porque, se as necessidades
performéticas de particularizacdo de cada pajé groocesso de iniciagcdo empurram a
pajelanca na direcdo de uma diferenciacdo, exisiemesmo tempo forcas contrarias que
tendem a uniformizacdo das praticas dos curadBsssas forcas dizem respeito sobretudo a
uma complexa e difusa rede de expectativas quenerdinibir um afastamento radical dos
formas e procedimentos mais usuais. Como ja meakios, 0 pajé tem que agir dentro de
certos parametros, ainda que muito frouxos, de nopdd seus clientes e sua assisténcia
reconhecam-no como parte integrante de um detedminaiverso e também de um
determinado “mercado” de servigos profissionais.

A manifestacdo mais visivel das forcas que tendenuniformizacdo sdo os
mecanismos de controle social representados pefasat e comentarios. Em Cururupu,
como de resto em quase todos os lugares, e emagpes cidades de pequeno porte, existe
uma rede de informacgbes informal e implacavel, guedos alcanca. Ja comentamos a
importancia desta rede na formagcdo e manutenc@epddacdo de um pajé no que se refere
ao sucesso ou fracasso das festas de irmandadeesatiados positivos ou negativos de seus
tratamentos terapéuticos, e esse aspecto é igualvéido para a avaliagdo de seus métodos

e de sua atuacdo performética, ou seja, deesélo particular. Os pajés estdo sujeitos
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continuamente a comentarios e julgamentos critipes podem ter impacto decisivo sobre
suas praticas, e isso é um dos principais elementescontinuamente ajudam a moldar e
redefinir a cara da pajelanca. Uma inovacdo nenpieinem-recebida, por exemplo, é a
incorporacao crescente de certos elementos umi@ndiss rituais dos pajés, como um transe
de possessdo mais violento e “escandaloso” e amgr@gle entidades como Exu e Pomba-
Gira® Muitos pajés e clientes, especialmente os maisoselsdo criticos ferozes desse

processo e com freqiéncia tecem comentérios dafives sobre os “pajés de livro”, em

Y

referéncia a vasta literatura umbandista e a irBpoid dessa literatura no imaginério
relacionado as praticas dos que se denomurabrandistas

De um modo geral, 0 senso critico mais afiadoqeapertencer aos proprios pajés,
que estdo constantemente recebendo informacdestiademulgamentos sobre seus pares.
Isso pode ser percebido tanto nos discursos deeaattacdo e condenacdo das praticas de
outros pajés como em meta-discursos em que taigrdis sdo reconhecidos e/ou criticados.
Por exemplo:

O pajé aqui, mesmo que eu veja que sai bom eu mégatno, porque diz que
guem se gaba nao se lava, né? Mas o povo, 0 pavaute dizer aqui, que a
melhor pajelanca que tem aqui, 0 melhor terreiesse, bem organizadinho... As
vezes eu digo assim, “Nao, ndo diz assim porqua qadl faz o seu do jeito que
pode.” Eu sO sei dizer que eu procuro ajeitar o.rAgarimeira que, pra entrar pra
dentro do meu barracdo, tem trés portas com a portaarracdo, porque tem o
portdo de fora, tem esse bem daqui... A minha grajel ndo é aberta. Porque os
outros é assim, avulso, é tudo aberto, pode reparsaldo deles ai. Mas 0 meu
aqui é fechado. Ali eles chegam ai, quando elegachéem ali eles esbarram (...)
Olha, eu vejo, tem muitos curadores, muitos miseigoe bebe dentro do trabalho
deles, ndo sabem nem o que fazem. Eu tenho pragoenele bébado assim ele
nao sabe o que ele faz, ndo sabe se... Tem umtadcajue baixa neles — em mim
nao baixa — por nome Jodozinho. Meu irméo, estarngado bebe cachaca
purinha, agora vai fazer € s6 bobagem, soO tolice.gadem ndo acredita, olha
aquilo... ndo tem quem creia. Porque eu tenho praque, assim como tem horas
gue o encantado domina o curador, meu irmao, éwotpra mim que o curador
também tem possibilidade de dominar eles. Pra réigard naquilo que eles
guerem. Porque, digamos, eu sou uma curadeiraisar lum encantado aqui em
mim, se eu garrar uma faca ou um revolver, elescadisentir eu te atirar ou te

%2 Algo semelhante acontece em S&o Luis, onde “algwerabros das tradicionais Casas antigas criticam os
terreiros mais novos onde, eles reclamam, ‘tododoyula, grita e rola no chdo... mas na verdade reéie
estdo com nadinha’ " (Halperin 1999: 83).
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faquear? Nao! O encantado nao deve consentir, eanassisténcia. Porque tem
assisténcia que deixa naquilo do curador, do nun&l&o pode. Ele ta é dando o
que falar dele. (...) Pra eu ta fazendo palhaga@aeu me rebaixar, entregar meu
corpo pra encantado em mim sair bebendo cachacéazendo palhacada? Deus
me livre! Eu sei dominar o que eu uso. Bem ali tema senhora... Meu irmdao,

tem dia que encantado pega essa mulher, levakli.tenho pra mim que eles

guerem beber cachaca nesse dia. Diz que é o edoanie t4 pedindo cachaca.
Mas bebe, mas bebe, que chega ela se urina. Eoceacha graca nessas coisas
assim.

GP: A senhora s6 recebe encantado quando ta damgand

Eu é. Eles ai, tem uns certos ai, que quando \&nanum remédio, se VOcés

chegam na casa dele, ele tem que receber encagmtadnsinar remédio pra vocés.
E eu n&o. Nao existe isso.

GP: A senhora nunca recebe encantado quando talateto?

Eu ndo. Eu ndo me rebaixo. Porque, por eles, acuwma&hega alguém, parece que
passa assim, aquilo. E eu, se eu me rebaixarc@edim medo, se eu me rebaixar
eles 6, em mim, ai eu tenho medo.

(Benedita)

Cada parte do trabalho € uma doutrina. Ja vem, roda, e vai encruzar a sala, ja
€ outra. J& na parte de dar remédio € outra. Ppela de corpo, € outra. Saber
como € que t4 o doente, é outra. E tem a doutmsahdmens e das mulheres.
Vamos dizer, vai dar o remédio de copo: entram asems, € uma doutrina.
Findou, entra a das mulheres. Isso ai significarag®a nunca trocar as linhas,
pra poder sair a cura certa. Nunca trocar elasy lboba pra adiante, como eu ja vi
por ai. Aqui as vezes em alta noite, eu t6 aguiménia casa e eu escuto, tem uns
companheiros pra acola, “pi pi pi pi pi pifrfita o0 som de tamborpsMas tem
muitos que trabalham fora do meu ritmo de trabaBracas a Deus a minha linha
€ todinha certa. Essa primeira, todo tempo elapénaeira. Sai do quarto, essa
ficou aqui, pronto, s6 na outra. S6 no outro diardealho. Ela ndo vai mas pra la.
Ai eu vejo essas doutrinas deles ai, alta noité&pndiferente, ja trocado. E eu ndo
trabalho assim, ndo troco minhas linhas ndo. Vack vir mais um dia do meu
trabalho, como ja tem vindo em muitos, pra vocé ver

(Justino)

Nés ndo temos assim um dizer “uma receita € vadest, “uma receita € quinze
reais”, “uma receita é dez reais”. “Quanto é unweita?” Olha, o que vocé me
der, eu recebo. Entdo vocé ja vé que é outro sistdfas € dificil vocé chegar
num terreiro desses que vocé ndo ache “uma reéeitanto, pra conversar €
tanto...”

(Teuzinho)

E por isso que eu digo que é muito dificil batdrase uma na outra porque as
vezes ndo querem ter essa teoria. Querem ter guose “Eu sou bom”, “eu sou

melhor...” E néo existe um melhor do que o outne.nBo sou bom mais do que
fulano e ndo sou melhor mais do que sicrano. NGssee uma pessoa lutador
pela saude humana. Se eles disserem esse frasentrar, ai sim. Mas se disser
“eu melhor que fulano, que beltrano...” ndo. Nadstexisso, porque se tu sabe
fazer eu também sei. Talvez que eu saiba partefamé@o saiba, ai como € que
vocé vai dizer que € melhor do que eu? E as varsegiecortar de facao, tu sabe
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cortar de faca e eu nao sei cortar de faca, coqueéu vou dizer que sou melhor
do que tu? Curador ndo existe melhor.

(Betinho)

O que eu critico a cura, é que o médico faz umtajorédica, uma equipe. E o
curador é dificil, € um querendo ser mais de qoatm. Vocé vé que aqui existe
uma convivéncia eu com esse Y mestre, Robernjamas € muito dificil vocé
olhar isso. Ai surge essas coisas, de um faladmalutro... mas a encantaria é so
uma, né? Nao tem duas, nem trés, nem quatro.

(Teuzinho)

Depoimentos como esse parecem expressar umaathndtatacdo: que os pajés estao
sempre falando uns dos outros, e que ao fazétecamhecem implicita ou explicitamente
como integrantes de um mesmo universo (como diziiika, “a encantaria € sé uma”). Os
pajés reconhecem e comentam abertamente a congpejigh existe entre eles, e essa
competicdo é constitutiva da pajelanca. Se é verdae as fofocas e comentarios podem
gerar (e de fato geram) focos de conflito entrepags, isso reforca seu papel de poderoso
instrumento de sociabilidade, desde que levemosoea a dimensado constitutiva do conflito
(Simmel 1950). De fato, parece-nos que o univeespajelanca é cotidianamente construido
pelas falas e comentarios tecidos a seu respeitesse contexto a fofoca funciona, antes de
tudo, como um fator de coeséo (Gluckman 1963).

Em seus termos mais gerais, as convencfes mirparasos rituais de pajelanca
incluem o seguinte: 1Estrutura organizacionalTanto as chamadas como o0s servicos de
tambor tém um comeco e um fim definidos, quase semmarcados por procedimentos pré-
determinados (defumacéao, oracdes etc.) e cantspesidicas doutrinas pra abrir trabalhae
doutrinas pra fechar trabalfjp 2) Espaco para sua realizacdo, a pajelanca necessita de um
espaco preparado de antemdo, mesmo que essa paepaa limite ao minimo, como
geralmente ocorre nas chamadasM8pica praticamente todo rito de cura € mediado pelas
doutrinas, que estruturam os trabalhos, sdo o fotalegiado da interacdo curador-

assisténcia, participam do processo terapéutiém @s principais responsaveis pela dimenséo

de espetaculo e entretenimento que a pajelanca&tarapresenta, embora essa dimensao seja



196

mais facilmente perceptivel nos servicos de tamdbogue nas chamadas; Pdssessaaodo

rito de cura envolve a presenca de encantados, ranthdranse possa assumir aspectos
diferentes em cada caso. Formuladas em termoset&rigos, essas convenc¢des nao dizem
muito a respeito dos rituais tomados concretamePdéga ser mais especifico, é preciso
abordar de forma mais aprofundada as diferentesdage meios e estratégias que podem
estar envolvidos na construcéo cultural da readid#el cada ritual, 0 que nos permite, entao,
apreender melhor seus efeitos e resultados emxtostespecificos.

Do ponto de vista do evento, podemos definir uraglgnca satisfatéria e bem-
sucedida como aquela que haja um equilibrio entrenagpeténcia performética do pajé e o
interesse e participacao de sua assisténcia. f@@ésao conseguem estabelecer uma relacao
de respeito e confianga com a assisténcia, cant@ne ancam mal, e uma assisténcia que
ndo responde, ndo participa, ndo canta nem bateapaksse € o retrato de uma pajelanca
fracassad&® E necessario que haja uma espécie de contratécitopéntre o curador e sua
assisténcia — umaredibilidade interativa para usar a expressdo sugerida por Edward
Schieffelin (1996: 62) — em que cada parte recamlg@ condicdo e assuma tacitamente
certas obrigacOes: a assisténcia deve cooperdiarceraceitar a autoridade do curador e este,
em retorno, deve realizar uma performance empaganimada e convincente. E obrigac&o
do curador trabalhar continuamente para a criagaareitencéo dessa credibilidade, posta em
questdo a cada performance e objeto de uma reaggocconstante. Se for eficaz nessa
tarefa, o curador tera assegurada uma boa reputacéo

Compreender como a credibilidade interativa éderia mantida é fundamental para

entender como funcionam os rituais de cura e qwiosf eles exercem sobre seus

% “The reality of the spirit world as it is embodiedthe séance is not a result of the performandhefmedium
alone, but emerges in thiateraction between all the people present and the spiritsthéf people are
unresponsive, or unwilling to participate, the gyeof the performance drains away, and the séanltapses
and comes to an end (Schieffelin 1985: 717, grdosautor). Michael Taussig defende um ponto de vista
semelhante, acredito, ao dizer que “o poder do Re&sme ndo estd no xama, mas nas diferencas cneudias
reunido do xama com o paciente” (Taussig 1993:.428)
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participantes. Essa perspectiva desloca a nossgaatela tentativa de elaborar abstratamente
um “sistema de crengas” para uma tentativa de ceengler os elementos da performance e o
papel que desempenham na construcdo de uma “creagular e contingente. I1Sso envolve
uma concepcao da crenca cocunfiancamais do querepresentacdoe do trabalho do
curador como uma fun¢éo que é tambyétarica, relacionando a eficacia da cura ao poder de
persuasao imanente na acao simbdlica e na perfoematual (Csordas 2002a), como
veremos a seqguir.

* ok

Nos servicos de tambor, em que o aspecto festiespetacular € mais evidente, os
participantes ndo sdo apenas 0 pajé e pessoasugoanb a solucdo de um problema
determinado, mas também amigos, parentes e curipsesaparecem para desfrutar da
musica, da danca, da cachaca, das fofocas, dagétesocial, enfim. A pajelanca é também
brincadeira, entretenimento, pretexto e contexta paconvivio social, e essa dimensdo com
frequéncia se mistura indistintamente com a nedadsi pratica e imediata de resolver um
problema. Nas chamadas, contudo, essa dimens&a,l@inbora ainda presente, esta sempre
subordinada ao imperativo de tratar de uma pergédaA duracdo limitada, o tamanho
reduzido da assisténcia, a énfase na dimensaol ver#ras caracteristicas especificas das
chamadas fazem com que raramente uma pessoapgmdeiuma chamada com um curador
com o intuito precipuo de se divertir.

Quando um cliente combina com um pajé a realizdedmma chamada ou servico de
tambor, isso nem sempre significa que ele sabat@endo o que vai acontecer ou como deve
se comportar. Como as convencdes ndo séo partlidedforma absoluta, muitas vezes os
curadores estao sujeitos a problemas de comunicBg@wora seja dificil encontrar gente que
ignore completamente essas convencdes, isso mapassivel de acontecer, especialmente

no caso de clientes vindos de S&o Luis e Belém.oCsenpode ver no caso narrado no
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capitulo seguinte, ndo é incomum que um pajé ounalgnembro de sua assisténcia
(especialmente o servente) dé explicacdes a dietgsorientados, sobretudo nos casos em
que o cliente ndo pertence a rede de relacBespmaisnas. Isso é especialmente perceptivel
no que diz respeito ao transe de possessdo, jmgi@s pessoas, mesmo que tenham vagas
nocdes sobre o que sédo os encantados, nem sempe@massas no¢cdes com habilidade e
sabem se comportar de acordo com a etiqueta neéeesstcada caso - por exemplo, podem
confundir a identidade do curador com a do encantaderem discretamente chamadas a
atencdo de que na verdade estao dianteedsonasdiferentes. Betinho est4 acostumado a
situacdes deste tipo e ja se habituou a fornegdicagdes as pessoas sobre isso:
Eu sempre costumo ficar pedindo uma referénciaasoas, que ho momento em
gue eu mudo de estatistica, de feicdo - que o w&uroe, o senhor ja vem aqui ha
um tempo, j& sabe que eu gosto de ta todo o temgpejgndo, rindo - quando 0s
cabbcos se aproximam, eu totalmente mudo de diffayenas eu peco desculpas
pras pessoas, porque naquele momento a gentedd senordinado por aquele
cabbco. Uns que chegam manso, tudo bem. Outroshagam bravo, de acordo
com a estatistica do trabalho — que tem traballsadm,e € uma demanda que a
pessoa ta retirando — e naquele momento o cabdoocEando, e ele acha que
ndo deve ter a molecagem de jeito nenhum. Ja tedteeque... SO pra frisar o
nome de um cabdco, ele é bravo, mas o pessoala@som ele, que ele € um
guia beberrdo — é o Aracanguira, né — e costuna tazura dele com o pessoal
rindo, gracejando... Também, na hora que ele fig@,sa coisa € muito mais
dificil. No mais, é normal, eu sempre digo pra €glekha, me perdoe, me desculpe,
no momento em que eu saio de estatistica com aagésque estdo acostumados
comigo.” Esse é o meu lema de trabalho.

Na chamada descrita acima, o contato prévio deoMd&m Betinho (e, quem sabe,
com outros curadores) com certeza ensejou alguninitoimio idioma cultural da pajelanca,
demonstrado, por exemplo, no uso de termos amawalo para se referir a Betinhopatrao
para Aracanguira. Poder-se-ia argumentar que asshdridade relaciona-se de algum modo
com uma predisposi¢do para aceitar o tratamentownorpajé. Para entender as motivacdes
que levaram Méario até Betinho, contudo, esse asgerece-me menos importante do que o

fato de que o primeiro encontrava-se em grheacao limite ser abandonado pela mulher, no

contexto descrito acima, representa ndo apenaspgmarbacdo afetiva e emocional mas
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também um duro golpe sobre a capacidade de propedpoio sustento e o de sua numerosa
familia (“Ta enrolado servico, ta enrolado eu... ta tudo ¢éao’). O desespero decorrente de
tal situacdo poderia fazer com que mesmo uma pepseanao tivesse qualquer contato
prévio com um pajé — como clientes de Sao LuigmBebu até mesmo do Rio de Janeiro - se
dispusesse a procura-lo se lhe fosse dada a opatiende resolver seu problema dessa
forma. Em outras palavras, o fator preponderant@anece ser a disposi¢cao dmfiar, mas
nao se trata de uma confianca cega e abstrata, @esum crédito negociado com um agente
especifico, em uma situacdo especifica, e condidmra resultados especificos. Quando
Mario pergunta a Aracanguir@dsso confiar? e pouco depois afirmaOthe, confie em mim
gue eu nao engano o seu cavakstamos diante de uma relagdo quase contrateapicpvé
uma retribuicdo concreta para um resultado conceetjue me parece algo muito distante de
uma “crenca” genérica na “pajelanca” como um siatabstrato.

Essa relacdo fica ainda mais nitida se encararntsmmada sob a perspectiva das
expectativas de Betinho. A relacao pajé/clientena@gd vimos no capitulo 5, envolve uma
série de deveres e expectativas reciprocas quenuédo além de uma relacao estritamente
profissional e monetaria. Um resultado bem-sucepata o servico solicitado implica ndo so
0 pagamento da quantia acertada previamente, magna uma certa fidelidade do cliente ao
curador, estabelecendo uma rede informal de swmdkdle, que pode ter consisténcia
variavel. Neste caso, Betinho/Aracanguira procé@@ $0 aliciar o cliente para sua irmandade
(“Meu amigo, eu quero que o senhor seja participdateninha festg, mas também busca o
voto de Mério e o de sua familia na tentativa (depois se mostrou fracassada) de chegar a
Céamara de Vereadores de Cururupu.

Além disso, em um servi¢o de cura cada curadoriestéessado ndo s6 em obter a
confianca de clientes determinados, mas tambénfiemaa sua competéncia e aumentar sua

reputacdo de modo mais geral, usando para iss®ios gue estiverem a sua disposi¢ao. No
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caso de Betinho, fui usado ostensivamente como datéegitimidade: Olha, o que o senhor
vai conversar agora ndo é comigo, o que o senhatizéndo agora é pros pesquisador!
Minha presenca, € claro, nunca passava desapecebidtu nunca apareci como um
espectador desinteressado. Nesse como em todosras ervigos de que participei, Betinho
nunca perdeu a oportunidade de mencionar que eunergpesquisador”, vindo do Rio de
Janeiro especialmente para pesquisar o seu trabalhque sem duvida contribuia
positivamente para sua reputacdo. Assim, minhariprégenda — conversar, ouvir histérias,
fazer perguntas, filmar, fotografar, gravar — fecarporada com naturalidade e usada pelo
curador com fins estratégicos.
* ok

Na construcdo da realidade dos rituais, os ppaintes podem fazer uso de diversos
dispositivos convencionais e estéticos. Dentresestanuisica € um dos mais importantes e
poderosos. A relagédo estreita erdoms organizados pelo homepara usar a definicdo de
John Blacking (1995), e formas mais ou menos i#adhs de tratamento de perturbagoes,
especialmente aquelas que envolvem fendmenos eazadios como “xamanismo”, “transe”
e “possessdo”, & um fendmeno recorrente encontedmetiiversas regides do murifdNo
dominio da encantaria brasileira, todas as maaiféss a que ja fizemos referéncia
apresentam, como traco comum de seus rituais de oam rico e expressivo repertorio
musical(Alvarenga 1949, 1950; Vandezande 1975; Carlin3198. Ferretti 1994).

Na pajelanca maranhense, a musica é fundamentadipenrsos motivos. Como ja
mencionado, as doutrinas estruturam cada ritugud® marcando suas diversas fases. Mais
importante ainda, a masica é um instrumento imprdéel na comunicacao dos pajés com

sua assisténcia e seus clientes, ensejando apegéio coletiva, a fruicdo estética e, de modo

“Apenas a titulo de ilustracdo, pois os exemplosisédmeros, podemos mencionar trabalhos referentes a
regibes tdo diferentes como a Africa subsaarianan€F 1968; Janzen 1991; Stoller 1996), a Melanésia
(Schieffelin 1985, 1996; Feld 1990), o sudeste damARoseman 1991; Laderman 1991; Hoskins 1996) e as
terras baixas da América do Sul (Townsley 1988;&it096; Hill s/d).
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geral, a propria construcdo dettingdo ritual; sem masica, ndo ha pajelanca. Por fen, a
doutrinas formam um importante componente dos gemseterapéuticos. Sob esse aspecto,
poderiamos aplicar a pajelanca maranhense a a&acé® mais geral feita por Jonathan Hill
a respeito da cura xamanica: “Shamanistic curimpisan intellectual mind game of restoring
meaningful order to meaningless emotion and bagaiyn, but a practical, social process of
‘musicalizing’ speech and action (i.e., chantiriggsg, and dancing)” (Hill s/d: 188).

Durante uma sessao de cura, um curador pode cdmtas dezenas de doutrinas. A
maioria delas ja é conhecida da assisténcia, mapreeexiste a possibilidade de um
encantado cantar uma doutrina nova ou desconhexialguns curadores, como Betinho, se
destacam pela inventividade e renovacdo constantepertorio. O estoque de cantigas de
cada curador € enorme, atingindo em alguns castsnas de doutrinas. Diversas doutrinas
sdo muito conhecidas e podem ser ouvidas nos gitlmipajés diferentes, as vezes com
pequenas variagbes, mas a maior parte do repedéraada pajé parece ser formada pelas
cantigas exclusivas de cada um. Esses diversogdeps pessoais, tomados em conjunto,
formam um rico e complexo universo musical, queateiuma atencao especial.

Se a pajelanca pode ser abordada como um génenessixo particular, a masica da
pajelanca também pode ser abordada como um estdaah especifico. Essa abordagem é
atil na medida em que nos permita ter acesso anaipdes que de outro modo nao poderiam
ser obtidas, mas ndo devemos perder de vista aéatpe ndo existe algo semelhante a uma
“musica da pajelan¢a” abstraida dos contextos esméqaroduzida. No mesmo sentido, 0 uso
de conceitos comatmo, melodig compassmu modq oriundos da musicologia ocidental,
devem ser usados com cautela, como um conjuntergenfentas analiticas que podem ajudar
no nosso entendimento de certos aspectos formasném@ necessariamente dado conta de
todas as dimensdes de fendmenos musicais muit@iés daqueles a partir dos quais essa

musicologia surgiu e se desenvolveu. Feitas essaalvas, podemos definir o estilo musical
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da pajelanca a partir da recorréncia de certosspéirihicos e melodicos, de um estilo vocal
caracteristico e da presenca de um imaginério g&mee de figuras de estilo caracteristicas.

Sob o aspecto ritmico, a maior parte das doutrifgapajelanca encaixa-se em um
mesmotoqueou ritmo que parece ndo ter um nome determinagfjcsas vezes chamado

metonimicamente deura.®®

TIP IR

Célula ritmica béasica do toquecura.

O padrao ritmico caracteristico e o andamento em este toque costuma ser
executado (entre 70 e 80 seminimas por minuto, xapaaamente) é um fator de
aproximacao entre o repertério musical da pajel@aga de outras manifestacdes da cultura
popular maranhense, aspecto que sera comentadoadiarge. Além deste ritmo basico,
podem ser identificados alguns outtoguese variantes em pequeno numero, mas nenhum
deles desafia a hegemonia do toque principal. Ontpie se destaca écorrido, facilmente
identificavel por ser um dos ritmos caracteristicios tambor de mina (Pacheco 2004a).
Encontrado com mais freqiéncia entre os curadords mfluenciados pela mina, como
Betinho, o corrido, como o proprio nome ja diz,m toque executado em andamento mais

acelerado (entre 90 e 120 seminimas por minutoxapadamente}®

Célula ritmica basica do toquecorrido.

% No CD anexo, essa célula pode ser reconhecitta¢amdoutrinas cantadas por Justino (faixas 243cemo
nas cantigas doaido de princesaffaixas 8 e 9) e dbaido cruzadpa que faremos referéncia mais adiante.
% Ver faixa 6 do CD anexo.
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Nas chamadas, esses padrfes ritmicos sdo geralegiressos pelas palmas. Nos
servicos de tambor, a instrumentacdo minima caensist dois batas (tambores horizontais)
que podem ser complementados por diversos outstrsiinentos. Um dos batas costuma ser
um pouco maior e portanto ter o som um pouco masgegdo que o outro. A partir dos
padrdes basicos identificados acima, cada tamladizaepequenas variagdes, dai resultando
uma combinagdo sonora que se destaca gmirametricidade ou seja, pelo constante
deslocamento das articulacées ritmicas com refaciia base métrica subjacetite.

Sob o ponto de vista melddico, essa contrametdeidaxpressa-se também na
estruturacdo ritmica das frases melddicas, e posléimer que sdo freqientes as articulagcées
nas semicolcheias pares. A presenca recorrentagdadgculacdes ritmicas, assim como o uso
mais freqiente de certas escalas (com destaque pavelo natural de sol, também conhecido
como modo mixolidio), resulta em uma série de perielddicos caracteristicos.

E de se notar o uso frequiente de portamentos désues, ou seja, da “descida” entre
duas notas percorrendo toda a extensédo sonoraetastecomo nas doutrinas de chegada de
Aracanguira transcritas acima.’”® Essa “descida” costuma ser associada a chegada dos
encantados, o que € reforcado pelo uso de expeessdeo “cair’, “tombo” etc. para se
referir ao transe, tanto nas letras das doutrimasocno falar cotidiano. Sob este aspecto,
podemos dizer que a forma musical e o sentidoaégtas doutrinas se reforcam mutuamente.

Quanto a forma de cantar, apesar das muitas Gadgaxistentes, percebe-se um certo
estilo caracteristico que pode definido atravésaldens aspectos formais. O primeiro é a
presenca de um processo que poderiamos chanvalgdbzacdo em que as consoantes sao

“amolecidas” durante o canto e da-se proeminérgigogais. Outro aspecto é a presenca

"0 conceito decontrametricidadeé aqui usado para dar conta do aspecto ritmicmaiorente denominado
sincopepela musicologia ocidental. Sobre a contrametribé] o carater culturalmente condicionado do ctmcei
de sincope e sua aplicacédo indevida a contextosnfidiznados pela teoria musical ocidental, ver $amid
2001.

% Ver faixa 5 do CD anexo.

% Esse fendmeno também parece ser comum nos cantatrdb6 gravados pela Missdo de Pesquisas
Folcldricas na Paraiba, em 1938, e transcritopalini (1993).
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constante de ornamentos, semelhantes aqueles gueisiologia ocidental denomina
apojaturas (execucdo de uma ou duas pequenas notas que gre@edota real, da qual
subtraem o préprio valor e a acentuacamhadentes(execucdo da nota real, da segunda
maior ou menor, superior ou inferior, e da notd repetida), gerando figuras de estilo bem
caracteristicas (Zamacois 1986). Um terceiro elémgone merece ainda ser destacado é o
costume frequente das doutrinas serem cantadaasaodumais vozes. Na maior parte das
vezes, a segunda voz € cantada por pessoas qemceent a assisténcia do curador e
conhecem a fundo seu repertério, especialmente emagh A segunda voz normalmente
acompanha a primeira voz que é cantada pelo cyrddoamando um intervalo de
aproximadamente uma terca acima da melodia prin@p#ora possa em alguns momentos

se afastar dela e funcionar como uma espécie deaponto, desenvolvendo uma segunda

melodia.
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Meu Bom Jesus benzeu altagloutrina de abertura de trabalho cantada por Jusno
(voz 1) e pelo coro de sua assisténcia, no quabisstaca a voz 2%

Estes trés aspectos, novamente, aproximam a pggetienoutros géneros — como o tambor de
crioula, o canto das caixeiras do Divino Espiriamt® e especialmente o bumba-meu-boi -

em que também podem ser encontrados com frequé&dexceiro aspecto, o canto a duas

190\/er faixa 4 do CD anexo.
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vozes, € especialmente digno de atencdo poisgligtio repertorio musical da pajelanca do
repertdrio do tambor de mina, em que essa pratia énde pude constatar, inexistente.

No plano discursivo, sdo identificaveis nas letdas doutrinas diversos temas,
expressoes, figuras poéticas e recursos estistamprrentes. Sob esse aspecto, as doutrinas
de pajelanca sdo muito semelhantes as doutrinasiadas aos caboclos do tambor de mina
(M. Ferretti 1994: 65-96; 2000a), ambas podendosis¢ésis como integrantes de uma mesma
linguagem poético-musical. Nesta linguagem, o Bujdiscursivo se expressa com mais
freqUéncia na primeira pessoa do singular, cordigdm uma espécie de “narrativa cantada”
em que 0s encantados contam suas origens, senst@rie seu percurso naguele servico

determinado.

Eu venho de longe de terra

Para atender o seu chamado

Meu nome € Cabb6co Aracanguira

Eu sou vaqueiro do rio Maracassume
(Betinho)

Eu sou cab6co eu sou cabbco escuro
Eu venho das ondas do mar

Eu curo eu curo gente

SO se me pagar

(Benedita)

Eu ndo tava ai mas eu ja cheguei
Eu sou caboco

N&o bambeia

Cabdco da Mata ndo bambeia
(Benedita, Justino)

Na fase de abertura dos rituais, s&o comuns eXes®MO “vou embarcar”, “ja selei meu

cavalo”, “la vai eu” etc., comparando a trajet@taservico de cura a uma espécie de viagem.

Embarca Jovéncio

Embarca Jovéncio a maré ja vazou
Embarca Jovéncio

Embarca Jovéncio meu patrédo que mandou
(Roberval, Teuzinho)
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E 14 vai eu meu Deus

Vou jogar meu corpo n‘agua
Pra livrar do malfazejo

E 14 vai eu meu Deus
(Roberval, Teuzinho)

Eu ja vou sair pra luta

E la vai eu

Eaiéaiéé

Quem vai me acompanhando
E Deus

(Justino)

Eu ja vou sair pra passear

Tu vai mais eu

Sela teu cavalo eu vou selar o meu
(Benedita, Roberval)

E possivel perceber nas letras das doutrinas ddapef a presenca de um rico
imaginario ligado aos termdmnzeirg maresiae balanco Esses termos sdo de uso corrente

no Maranh&o para falar das ondas que agitam as éguaar. No contexto da pajelanca, sdo

by

usados com frequéncia para referir-se metaforiceanén chegada e a presenca dos

encantados, e especialmente ao impacto do trarnsesdessao. Por exemplo:

Maresia € meu cavalo
Eu ndo posso andar a pé
Eu venho eu vou

No balanco da maré

Mamaé&e eu caio eu caio
N&o me deixa eu cair
Mamé&e eu caio eu caio
Eu balanco maresia
(Benedita)

Rolou rolou

No rolo da maresia
Rola meu cavalo baio
Na pedra de encantaria
(Roberval)
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No banzeiro eu venho
No banzeiro eu vou

O no balanco do mar
Eu vim brincar
(Justino)

Como contraponto aos conceitos de banzeiro/mabetaao, podemos identificar
outra nocdo recorrente, a fiemeza Firmeza é um atributo chave dos bons curadores,
sinbnimo de seguranca e precisdo no cumprimensuadarefa. Aseguranca®uremeédios
servicos feitos pelos pajés para que uma pesse@admrmoniosamente com o0s encantados
(ver cap. 4), também sdo conhecidos cdimoezas Um dos aderecos tipicos dos pajés, as
glanchamagfaixas de pano amarradas diagonalmente no taiésm),a funcdo déirmar o
pajé, impedindo que perca o controle sobre a ag®o ethcantadoskirmez e termos

derivados aparecem com freqiéncia nas doutrinas.

Rola rola maresia

Afirma a conta do meu maraca

Eu vou ver se meu corpo me afirma
Vou topar com baleia serpente no mar
(Benedita)

Mandei dizer pra cangaceiro
Que eu ainda to firmado

Eu sou um velho mancepato
(Roberval)

Companheiro afirma a canga

Que eu ainda to firmado

Mas eu sou boi velho mancepado

Eu derribo pau grande sem machado

Eu peco firmeza pra meu corpo
Meu corpo tem firmeza pra me dar
Eu vou desafirmar meu corpo

Pra corpo de outro eu afirmar
(Justino)

191 Mancepadosinénimo de experimentado, traquejado.
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Darcy Ribeiro, que em dezembro de 1949 conhegginslpajés dos povoados negros
da regido do rio Gurupi, proximo a fronteira corPara, chama atencéo para as referéncias
constantes feitas a elementos da natureza e aékide encantaria” no repertorio musical da
pajelanca: “Os cantos estdo cheios de referéncipsaias, cidades, povoados, barrancos,
sumidouros, matas, arvores e coisas concretas degse que talvez se pudesse, a base
deles, levantar uma geografia mitda Guiana maranhense” (Ribeiro 1996: 55). Essectspe
também se encontra presente em Cururupu. Apare@mdoutrinas ndo sé elementos
caracteristicos da paisagem da regido (mar, praiasgues, igarapés, olhos d’agua) como
também sitios geograficos identificaveis, comoaiaPde Lencdis, a Pedra de Itacolomy ou o
Rio Maracassumeé a que Aracanguira se refere emesitiga de abertura. A traducdo do meio
ambiente em um idioma cultural que se expressaémtrda musica é um fenbmeno muito
difundido em diversas regiées do mundo. Para fipgnas no universo dos rituais de cura,
poderiamos citar, por exemplo, os cantos dos ctgaddo povo Temiar da Malasia,
analisados por Marina Roseman..

Temiar mediums are singers of the landscape, #a@ngl the rainforest

environment — jungle, field, and settlement — igwdture as inhabitant spirit

emerge, identify themselves, and begin to singr@ahs and ritual performances.
(...) Temiars translate the rainforest environmentoira social space by
establishing networks of association between humamd spirits, who then

become mediums and spiritguides.

(Roseman 1991: 59)

Como ja mencionamos anteriormente, é possivetifib@n quatro tipos de doutrinas,
qgue correspondem mais ou menos a quatro fases memos de um servico de cura: as
doutrinas pra abrir trabalhp as doutrinas de curgpropriamente ditas, quando o doente é
examinado ou tratado; dsutrinas pra fechar trabalhee as doutrinasoltasou avulsas, sem
funcdo especifica, cantadas para animar ou simplgsmpara divertir a assisténcia. As

doutrinas de cura sdo especialmente ricas do pdetovisto semantico, dirigindo-se

freqlentemente a pessoa que esta sendo tratadasyaonao proprio problema que a esta
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perturbando. Essas doutrinas sdo em geral bem @dakeda assisténcia e muitas delas sao
consideradas “pesadas” ou “fortes”, em reconhedionao impacto que podem exercer sobre
0s participantes, e sua execucao, acompanhadadedpnentos diversos conforme o caso,

muitas vezes representa uma espécie de climaxtdais.r

Tu procura teu lugar antes de amanhecer
Esse lugar ndo é mais pra ti

Ninguém mais quer te ver

(Benedita)

Eu ndo tenho medo, eu ndo tenho medo
Pode vir como quiser eu nédo tenho medo
(Roberval)

Reis mandou, meu reis mandou
E passo carapird?

Reis mandou, meu reis mandou
Ele mandou eu lhe curar

Reis mandou, meu reis mandou
L& fora no meio do mar

Reis mandou, reis mandou

Eu ndo deixo passar njénal]
Reis mandou, reis mandou

Sua vida vai melhorar

Reis mandou, reis mandou
Remédio de tupinamb4
(Justino)

Além das doutrinas ja conhecidas, pertencentes@aue do curador, as doutrinas de
cura também podem se apresentar sob a forma depraviso, em que o curador conversa
com o doente e com a assisténcia atraveés de versa®s na ocasido. As doutrinas de
improviso ndo sao tdo comuns, nem sao todos os paje as utilizam. Um exemplo é a
cantiga que Betinho canta no inicio da chamadariteescima. Outro exemplo encontra-se

em um trecho de depoimento ja citado de Euclide=ifa, que reproduzo novamente:

1920 passo(“passaro”)carapird € uma pequena ave de rapina, semelhante a unogavigarcara.
103 Referéncia ao Cab6co Tupinamba, um dos encantadelsidos por Justino.
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Zé Reis veio de Cururupu, conversei com ele e todis, ele falou pra mim que

sim, na época que ele veio, conversou comigo, sgoneteu, me deu a nota,
até, as coisas pra mim fazer meu encruzo, eleaf@irfum brinquedo num lugar
por nome... Paraiso, aqui pro lado do Itaqui, Memddi fazer um brinquedo nao
sei pra quem, na época, e me convidou pra quesse fassistir. Ele ja tinha me
dado a nota pra eu fazer meu encruzo. Quando cHégaoudito Corre Beirada

baixou nele e cantou, tudo improvisando pra ming gu ndo me metesse com
iSS0, porgue ndo sei 0 qué, s6 que eu ndo me lersbrersos, ndo €?

As doutrinas de improviso geralmente prescindernusio de instrumentos (quando
muito, ouve-se apenas 0 maraca do curador) Canpal@surador e muitas vezes repetidas
em coro pela assisténcia, sem o som dos tamba®ss doutrinas sdo acompanhadas com
grande atencdo pelos participantes. Alguns aspdotosais devem ser destacados: em
primeiro lugar, como ndo h& uma base ritmica regtdsultante do acompanhamento
instrumental, ao contrario das outras doutrinase épo de doutrina obedece a uma métrica
bastante livre, 0 que permite ao curador encaigesos de tamanhos diferentes sem que haja
maiores problemas. Além disso, essas doutrinashammosempre muitos versos repetidos e
rimas previsiveis (como as que terminamano que estimula a participacdo da assisténcia.
Essa participacdo é facilitada ainda pela preselecam perfil melddico caracteristico e
previsivel, que oscila entre 0 5° grau e a tonisarapre conclui com uma resolucao nitida
nesta ultima.

* % %

A presenca dos encantados € também um importagiteda construcdo da realidade
dos rituais. Ja fizemos referéncia diversas vezemaee possessaanas esses termos foram
usados até aqui com fins meramente instrumentasnecessario ser mais preciso. Em
Cururupu, fala-se que um encantdudixa se incorporaouvemem um pessoa, ou entdo que
alguém estatuadq subordinadoou dominadopor um encantado. Essas expressdes recobrem
uma ampla extensdo de experiéncias possiveis,esfija 0s pajés, seja entre as pessoas,

clientes ou ndo, que eventualmente recebem um twadurante os servicos de cura. Ha

muitos casos em que a chegada e saida do encadmaitidamente perceptiveis através de
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sinais externos como estremecimento do corpo, pagsnlantes e expressao confusa, como
se a pessoa estivesse literalmente “fora de si”.nfitos outros casos, contudo, iSSo n&o
ocorre necessariamente e é preciso muita atengaodpgectar as sutilezas que marcam a
presenca dos encantados. Alguns pajés, ao recelderersos encantados diferentes ao longo
da noite, marcam a chegada e saida de cada uncdeiesinais caracteristicos. Benedita, por
exemplo, faz sinal com o maracé para os tambomeswdeem uma doutrina, em seguida vai
para a frente dos tambores e 14 permanece emisilpoc alguns segundos, sacudindo o
maraca de olhos fechados, aguardando que outratadoabaixe, com um ligeiro tremor de
Seu corpo, e comece a cantar. Isso ocorre dezenaszés ao longo da noite. Nem todos,
porém, procedem de forma semelhante, e é difisdedhirse e quandohd uma mudanca de
encantado durante o ritual. Outros, como Manoeé,Jogarcam a presenca de encantados
diferentes com o uso de duas ou mais roupas @istad longo da noite, embora isso ndo seja
muito comum devido a falta de recursos financeiros.

A exemplo do que ocorre entre os praticantes dibda de mina de Sdo Luis
(Halperin 1999), os pajés costumeiramente afirmam spu transe € inconsciente e que ndo
se recordam de nada ap0s os servigos. No entanitoesmos pajés deixam claro, explicita e
implicitamente, que a presenca do encantado em pgesoa ndo representa nunca uma
substituicdo radical de uma personalidade (a dadou) por outra (a do encantado), mas sim
uma espécie de ampliacdo ou extensdo da dimengdnhwrdindria, caracterizada por uma
alternancia variavel e flutuante entre a conscéfmwormal” (ou, como me disse uma vez um
cliente, ‘a pessoa purinha, insossirihi@ a consciéncia “alterada”, como vimos no cdpif
Esse transe “flutuante” muitas vezes gera situagh@sias que podem confundir os
participantes dos rituais (sem falar nos pesquiezlloEm diversos momentos da chamada

descrita, Aracanguira fala sobre Betinho na teacpgssoa, embora em outros (quando diz
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“Eu estou aqui amanh@por exemplo) pareca confundir as duas identidadgetinho

reconhece essa alternancia mas nao parece vemneisisoma contradicdo.
O senhor dirige carro, ndo dirige? Entdo, mais enon é o seguinte: na hora em
gue o senhor entra num carro, a primeira coisaogsenhor faz nele é regular o
banco pra seu jeito, ndo € isso? Ai regulou, vagépassa uma marcha aqui... mas
se a estrada ta muito irregular, vocé tem que ta taga hora regulando, entéo
nessa hora é preciso chamar a estatistica de leodtraveiculo. E a mesma coisa,
tem hora em que eu comando, e tem hora em quewtesevaomandado. Quando

eu td comandando, eu t6 bom. Mas quando eu varosendado, € a hora em que
eles tao incorporados em mim, eu ndo t6 mais coamatod

* % %

Além da musica e do transe, outros elementos mpedéficos também podem ser
identificados. A danca é um deles. Ao contrarioraesica, ndo consegui identificar um estilo
caracteristico, embora alguns padrdes parecamasicomuns, como uma rotacdo acelerada.
Um curador que dance com graca e agilidade é caerzeemuito apreciado, mas a habilidade
como dancante parece ser bem menos importante el@a dpabilidade musical, que muitas
vezes € 0 elemento decisivo na reputacdo do cucadaoperformer Mas o curador ndo € o
anico a dancar durante uma pajelanca. Como a masitanca também pode ser usada como
forma de mobilizar a assisténcia a participar atiate dos rituais. Quando isso ocorre em
grupo, a danca coletiva pode assumir um carates w@dificado, como uma coreografia
caracteristica que consiste em dois passos pardadm e dois passos para 0 outro,
coincidindo com o tempo forte marcado pelos tandolMo terreiro de Benedita Cadete,
algumas senhoras que participam de sua irmandadearfo um grupo facilmente
identificavel, que é as vezes chamado, meio jocestan meio a sério, déancantes de
cordaq em referéncia a uma expressao semelhante usamatexto do bumba-meu-boi.

Ainda no campo das habilidades performéticas, gpe@o que merece atencao
especial sdo as praticas que poderiamos chamdagknhas espetaculares”. uma série de
procedimentos destinados a impressionar favoraveémes participantes e que em conjunto

constituem um importante recurso retorico de afgdoada natureza nao-ordinéria (contra-
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intuitiva) dos poderes dos pajés (Laveleye 200%).2entre as “facanhas” mais comuns estao
os atos divinatorios, em que 0 pajé insinua ou asind ter conhecimento de fatos que
supostamente nao teria como conhecer. Na chamadritde note-se como
Betinho/Aracanguira procura estabelecer sua comgetéatravés das informacdes que
insinua possuir sobre o cas&(l' ndo sei se o senhor ja sonhou com ela por e8s&ss..”).
Além desse tipo de procedimento, presente em dodss 0s servicos que realiza, Betinho
também tem o costume de pisar em brasas espalbafdeste dos clientes, como descrito
acima.

Outras “faganhas” possiveis incluem rolar em caesidro ou espinhos da palmeira
tucum, e equilibrar-se em uma rede esticada. B&saalpratica, por exemplo, até alguns
anos atras costumava ser uma das pedras de togjpajdancas de Justino, que ao final dos
servigos recebia um encantado chan@a@leira

E como tem muitos que, quando ele ta assim novatop ta esse rapaz ai, nessa
idade, ndo tem encruzo, ndo tem seguro, ndo tea) aadle cai. Caiu, se atuou, ai
se tem um espinheiro ele passa por dentro, elenbeutha com espinho, outros
guebra caco, quebra garrafa, ele se embrulha&aisa corta... eu acho que uma
pessoa normal, ele tem condicdo de quebrar um tentgarrafa, de vidro, e ai
rolar por cima e ndo se cortar? Eu acho que ndocterdicdo, tem? Ele passar
dentro dum espinheiro de tucum, n&o se furar, eaiisgir... Eu digo o seguinte:
guantas vezes eu t6 assim em negdécio de cacadid,vestido, que eu caco € de
calca comprida, bota, camisa de manga compridaartiesca ainda passa — eu to
normal — ela me atinge, e pruma pessoa nessascdesdiele rolar por cima de
caco de garrafa, quando a gente vai ver, o corfantgeiro, entdo ele t4 tocado de
alguma danacédo. Isso ai da pra encabular. E seruEssba tad por meio de
encantado, quando abaixa ele faz um certo tipootkag, e depois de tudo ele ta
normal, ta lampeiro... (...) Pra quem tem um outgdcio, mais da de acreditar,
que tem muitas astdcias que aparecem nesse domralgue a gente ndo sabe
nem de onde sai. Eu sei &, eu ndo sei contasasdsstorias, esse bando de coisa
assim, eu acho que nao t4 na pessoa, quando apazgeso ai € montado num
cavalo, numa rede s6 amarrada bem ali, ela fica &gom, ela ndo pode se
aprefilar pra ficar em pé nessa rede, que elawspracé ou pra ca, ndo é? Ele ndo
pode pegar um equilibrio certo. Mas ai dentro daisathos, quando batia a hora
de terminar, tem as doutrinas do final, “ah, eurgwer o cavaleiro, eu quero ver o
cavaleiro...” Isso ai era um negdcio. Pagavam praovcavaleiro. Ai o cavaleiro
chegava e ia montar nessa rede pra se embalar,@rappra... o pessoal gostava,
botava dinheiro s6 pra ver o cab6co embalador.uahdo era de manha era um
comentario, que eu até mesmo néo sei contar.
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Mas talvez a “facanha” mais comum, a mais freqgierdquela pela qual os pajés sao
caracteristicamente conhecidos, seja a retiradabpktos patogénicos do corpo dos clientes,
seja com a boca, seja com pequenas Xxicaras ousorgoipientes. Esse aspecto sera
comentado no proximo capitulo; por ora, basta-ngerr, com Csordas (2002a: 30), que o
meio mais concreto e imediato de persuadir algugnmak realidade ndo-ordinaria é envolver
seu proprio corpo.

* ok

Todos os aspectos comentados anteriormente sae jpegartantes para tentarmos
compreender como funcionam os rituais de cura, nés sdo suficientes se abordados
separadamente. Para entender como a performansege@(ou ndo) produzir socialmente
uma realidade em um contexto determinado, é precisovisdo de conjunto que dé conta do
modo como essas pecas sao articuladas concretaemrguacoes especificas, como a que
descrevemos no inicio deste capitulo.

Na chamada descrita acima, o uso combinado dogsdiwemeios e estratégias
mencionados é voltado para a construcao de umastracacolhedora e favoravel a acéo do
pajé. Em primeiro lugar, ha que se prestar atermgi@spaco: as dimensdes exiguas e a
iluminacdo ténue, ao lado de uma atitude de relatiiscricdo e tranquilidade (em
comparacao com os servicos de tambor), sdo aspgpatose combinam para dar a situacao
um carater intimista que estimula o cliente a swirsa vontade para falar de seus problemas.
Mas isso s6 ocorre de fato devido a uma combinggiuliar entre uma predisposicao
minima do cliente - motivada, ao que me pareces pai seu desespero do que por uma
predisposicdo genérica em “acreditar em pajésa-habilidade especifica demonstrada por
Aracanguira na conducao do didlogo. No comec¢o dacee a narrativa dos problemas do
cliente através de uma cantiga permite uma apr@dmandireta e ndo-invasiva da situacao.

Em seguida, Aracanguira ouve o0 cliente, mas essateefaissume uma forma particular,
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pontuada por expressdes de assentimento e brewesnt&ios que ao mesmo tempo
sinalizam sua atencdo ao que estd sendo narrastimeilam o cliente a prosseguir em seu
relato. Nesse processo, Mario ndo s6 nao é expogitgamentos criticos como também
recebe apoio explicito do curador sob 0 manto da agéo “desinteressada’s€' o senhor
nao prestasse, eu dizia tambgnafinal Betinho foi contratado como um profisséd e espera
receber por isso. Uma maneira interessante de abes$a situagdo, tal como acabo de
descrevé-la, parece-me ser 0 uso da nocabstlncia estéticaformulada por Squeffapud
Laderman & Roseman 1996).
The healer, in engaging the mind and affectingetmetions of his patient, might
also initiate psychological repair. For healing take place in this manner,
aesthetic distance must be achieved — the balaviog¢ Ipetween feeling painful
emotions that have been repressed in the pastedinthg these feelings from a
point of safety in the present. The healing effe¢tgserformance are, on one level,
caused by the catharsis that can occur when anpatienresolved emotional
distress is reawakened and confronted in a dran@idext. Techniques of
aesthetic distancing often rely upon a willing sarsgion of disbelief, and combine
experiences of pleasure and pain, as evidencingpdynterweaving of awesome
scenes with comic episodes that not only reliewsiten but also provide critical
comments about status, class, religion, politice] eelations between the sexes
(Laderman & Roseman 1996: 7).

Essa distancia estética € alcancada nédo sé peta fpeculiar como o didlogo é
conduzido, mas também pelo modo como o curadoraoperplano sensorial, mobilizando
elementos visuais (a indumentaria utilizada, a ithawéo reduzida e difusa), tateis (o contato
fisico com Mario), olfativos (o cheiro do defumadersonoros (as doutrinas). Como muitos
outros curadores em diversas regides do mundoajés pao muito sensiveis as dimensdes
sensoriais da atividade terapéutica e seu tratanégeqtiase sempre uragao totalqueabarca
simultaneamente os planos artistico-estético, ligjam e fisioldgico sem trata-los como

dimensdes autdbnomas (Laderman & Roseman 1996)ntdaquadrinha tradicional cantada

durante as festas de tambor de crioula que expdesseneira lapidar o que quero dizer:
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Minha cabeca tem dor
Meu corpo doenca tem
Quem curar minha cabeca
Cura meu corpo também

Nesse sentido, poderiamos dizer que “If the ritsd, their transformations are of a sensory
nature because the rites are. The kinetics of igealo not take place within some abstract
realm of ideas, symbols, or heartmind (...) The ritesiot influence some ‘I’ or ego detached
from the flesh. They work directly with the bodyrdhigh gestures, smells, and sensations”
(Desjarlais 1992: 196).

Em sua manipulacdo dos elementos cénicos e drwala performance, Betinho
constréi uma atmosfera acolhedora onde Mério pageessar livremente seus problemas e
frustracdes sem ser molestado ou recriminado . i80 mesmo tempo, a tensdo e o
desespero presentes na narrativa sdo contrabatengaths tiradas comicas de Aracanguira,
gque descontraem o ambiente. A atmosfera assimra@estao mesmo tempo em que fornece
ao cliente uma sensacdo minima de apoio coletiraved da assisténcia mobilizada pelo
curador (O senhor é capaz de dizer pra esse pessoal quéistas o senhor anda pro
trabalho?), ndo o expbe publicamente em demasia. Alcancamasn,asim ponto de
equilibrio entre tristeza e alegria, sentimentospak e envolvimento coletivo, dor e
esperanca.

Como mencionado anteriormente, a acao terapéutE@aiés apresenta também uma
importante dimensé&o retérica. Como aponta Csomaglementos retéricos envolvidos nos
processos de cura tém como foco pelo menos tré&tivaly distintos: 1Predisposicéo o
cliente deve ser persuadido de que a cura é pgsg8jMempoderamentoo cliente deve ser
persuadido de que a terapia € eficaZlr@nsformacaoo cliente deve ser persuadido a mudar
e aceitar uma transformacédo comportamental cogrétigtiva (Csordas 2002a). A persuasao

aqui enfocada deve ser entendida em seu sentidoabeangente, como um convencimento
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que se da simultaneamente em varios niveis (emacigensorial, afetivo etc.) mais do que o
resultado de uma argumentacao verbal, embora Bssa dimensdo também esteja presente.
No servigo descrito acima, Betinho procura ateraardois primeiros objetivos combinando
diversas técnicas persuasivas: o tom decidido@®@utfiante de sua voz, a exibicdo de seus
“poderes” através de procedimentos como os atomaddrios e pisar em brasas, a
mobilizacdo do pesquisador como fator de legitiniéda

Quanto ao terceiro objetivo, vale discutir o pedidibo a Mario de umascara de
jabuti com gonddsComo parte do tratamento, Betinho com frequiésaiigita a seus clientes
objetos inusitados — como pedacos de plantas es6tia um ninho de um determinado
passarinho — que as vezes sao usados na prepdebaanhos, outras vezes apenas ficam na
posse do curador. Nao consegui identificar um padcdque diz respeito ao teor dos objetos,
que varia muito e ndo parece ser 0 mais importateedida em que muitas vezes um objeto
€ suscetivel de ser substituido por outro sem emjmroblemas. O padrao que identifiquei, e
que parece ser o que realmente importa, € que @3igdss ndo sdo corriqueiros e demandam
algum esforco do cliente em obté-los. Creio quessa mesma direcdo que devemos entender
o papel desempenhado no processo terapéutico pafd®os pelo resguardg pela dieta
recomendada etdrata-se de solicitar ao cliente um comportamengtedninado e esse
aspecto parece-me mais importante do que o conespkrifico desse comportamento, que
pode variar enormemente. Para problemas semelhanteslores diferentes podem receitar
uma gama muito variada de tratamentos, o que pdorempo me deixou desnorteado a
procura de um padrdo. O que todos esses tratanténtasm comum é o fato de exigir que o
cliente se comporte de uma maneira determinadiéz¢ubanhos especificos em locais e/ou
horarios determinados, evite certos tipos de coneidée sair de casa em certos horérios etc.).
Minha hipétese é que o curador busca através aegirnentos como esse desencadear uma

mudanca subjetiva no cliente, mudanc¢a que por szgede acionar mecanismos enddégenos
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de cura. Essa mudanca ndo se da necessariamemiehoda “crenca” que tem como

resultado uma “pratica”, mas pode se dar na direp@sta: a realizacdo de uma pratica que

pode resultar em um determinado estado de espNse sentido, poderiamos dizer gge

como se acreditasse ja é acreditar

Ainda no que diz a transformacéo cognitiva-afetivgue Csordas se refere como um

dos objetivos centrais do trabalho do curador.e€ipo prestar atencéo a dimensédo moral da

acdo dos pajés: orientando e dando consellpesdbe a dong, Betinho age também como

um gestor de tensdes familiares e sociais. Emmlasras:

E as vezes tem pessoas que vém com problema defd®éu Betinho, minha
esposa — Ou meu esposo - nao quer viver comigmtdo eu digo: “é possivel vir
os dois aqui?” Ai eles vém. “Mestre, eu mandeidh@&mar aqui por sua esposa diz
gue as coisas tdo assim assim...” Ai as vezes aiérmoa: “é verdade, seu
Betinho, n6s ndo tamos vivendo muito bem...” “Magé& tem vontade de viver
com sua esposa?” “Sinhd, minha maior vontade & wom a minha esposa, tem
os meus filhos...” Vai contar toda aquela choradalele. “Mas o senhor t4
sentindo que ta dando alguma coisa de errado?eBhmsé possivel a gente fazer
um servico que o senhor assiste mais a sua espE3ais que a gente fizer esse
servigco se o0 senhor se sentir bem o senhor valigoag confirmar?” Ai eu boto os
dois frente a frente pra trabalhar. Ai se for ummanda, que as vezes uma pessoa
ta querendo invejar a vivéncia daquelas pessogsgetiacasal, entdo eu vou fazer
um trabalho e a vivéncia deles volta a funcionamatmente. (...) Quando é uma
mulher mocga, “ah, seu Betinho, eu tenho um nameradayosto muito dele, eu
quero casar com ele e ele também quer casar comagota existindo uma grande
polémica, e tal...” eu também n&o digo nada nessa, Is6 digo “traz fulano
também que eu quero falar com ele.” Ai ele vempdaa moga aqui veio com
um problema, como é que é?” “E, seu Betinho, eucc@sar com ela mas a mae
dela ndo quer - ou meu pai ndo quer — mas eu tpdmdela, e tudo e tal...” “Mas
vocés querem casar?” “Queremos”. “Perala, deixdaeer uma revisdo.” Ai eu
vou e faco uma revisdo. Se eu vejo que cabe aqgaséd se unir, ai tudo bem. Se
eu ver que € uma meta que nédo vale a pena, ewaégoao vale a pena. “Olha, eu
sinto muito mas vocé procure outra pessoa, por@oevale a pena.” Porque as
vezes 0s pais ndo tdo querendo, ai é que eu dgaapga um trabalha na sua
personagem. Entdo se o pai dela ndo ta queremmogée justamente o senhor é
de uma familia bem relacionada, e a familia dessgansdo tudo maconheiros,
outros séo ladréo... entdo depois que vocé casérwa se arrepender, depois de
casado vocé vai ver aquela vida la acold, vai tapentdo seus pais ndo querem.
E se for a moca € a mesma coisa. O senhor ta entgo®l Agora, se der um legal
bonito, sé porque eles ndo tdo querendo mas tads fdmilias sédo leal, entdo
como é que ele ndo casa? Vocé quer casar casa.fBnté seguinte: vai num juiz,
conversa com ele, faz 0 seu casamento, depoisvadc@ sua mae ou no seu pai e
diz “6i, papai, ja casei’.
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Como ja foi notado com relacdo a curadores de sigeregiées do mundo, 0s pajés
estdo sempre atentos a dimensao relacional deuguattpenca ou perturbacéo, tentando
entender o que esta errado a partir das interad@gsaciente com outras pessoas, € nao
buscando localizar o mal que existe nele, comoeamiréncia de sua singularidade (Nathan
1994: 210). Sob esse aspecto, na situacédo dedarisdvel, mais uma vez, a importancia da
rede de fofocas e comentarios a que nos referiragmas atras. Os pajés, especialmente 0s
gue recebem clientes com mais frequéncia e oséqueima familia e/ou irmandade extensas,
muitas vezes nao precisam nem sair de casa parasestpre recebendo informacdes: quem
morreu, quem viajou para S&o Luis ou para Belémmdgorigou com quem, quem saiu ferido
durante o reggae, se a festa de fulano foi um saces um fracasso... Essa rede de
informacBes é fundamental para a pratica do curad@éo s6 porqué funciona como
mecanismo de obtencdo de dados que podem ser ymaddaspressionar os clientes através
de praticas divinatérias, mas também porque permitea abordagem mais completa
(poderiamos dizer “holistica’?) dos problemas des gmcientes, o que é sem duvida um fator
importante e um diferencial importante com relag@wtros agentes terapéuticos.

A importancia da fofoca nesse contexto ajuda-nodbésn a esclarecer a atencédo dada
ao caso dos bens comprados ao armazém pela vizioimaa mulher de Méario como fiadora.
Honra e crédito andam juntos, e sédo dois dos bexis importantes para os habitantes de
Cururupu, especialmente os mais pobres: para gelenpoucos ou nenhum bem material, a
honra e o crédito sdo os dois bens mais essermumsssem eles ndo se pode tomar dinheiro
emprestado nem contar com o0 apoio de ninguém. Eostos conflitos interpessoarsio
sair da historia com o0 nome sugouma preocupacao fundamental.

Ainda sob o ponto de vista do que poderiamos chamabordagem relacionaho
tratamento dos pajés, podemos dizer que, de um medd, 0s pajés vivem um cotidiano

bastante semelhante ao da maioria de seus clidesestem implicacdes importantes na
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medida em que favorece um acumulo de conhecimemiuirieo sobre os problemas e
perturbacdes dos clientes (Csordas 2002c), assim cepresenta um diferencial importante
no que diz respeito a acdo dos médicos. E licipmrsque muitas das intuicdes de Betinho
estdo ligadas a seu conhecimento pratico de sisagémelhantes a vivida por Mario,
adquirida ao longo de muitos anos vivendo, tralmmlbae curando em Cururupu. Esse
conhecimento tacitgara usar a expressao sugerida por Desjarla®2),18onstitui uma das
ferramentas mais poderosas dos curadores em tadando, como 0s xamas nepaleses
estudados por este autor ou 0os xamas colombianaadss por Michael Taussig.

A coexisténcia diaria dos pacientes e da familixa@ma na casa deste Ultimo
também desmistifica e humaniza, por assim dizeyaaautoridade. Ao contrario
da situacdo de um padre ou de um médico, com f@wnaqgiversitaria, cuja
mistica é facilitada por seu papel funcionalmerdpeeifico, que define seu
proprio ser, juntamente com a separacdo de sel decarabalho do de sua
residéncia, a situacdo, na casa do xama, é agaejaah os pacientes e o curador
adquirem um conhecimento e uma compreensdo um fatiboas dos pontos
fracos muatuos, dos habitos de toalete, das relagiigagais e dai por diante. De
modo geral, acho justo afirmar que a eficacia #utpa do xamanismo de que
tenho conhecimento deve tanto aos conflitos destaidade publica cotidiana
quanto aos ritos alucinatérios que permitem ao xanéetecer o0 mundano e o
extraordinério (Taussig 1993: 325).
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E Tambor

Todos os rituais de cura envolvem algum grau é@ego verbal entre curador, cliente
e assisténcia, assim como alguma atencéo a owfpestas sensoriais (som, luz, movimento,
cheiro etc). Na chamada descrita no capitulo amferimos como a eficacia do curador esta
ligada tanto a sua capacidade de se articular eebte e dialogar de forma satisfatéria com
o cliente e com a assisténcia, quanto a sua caucide construir uma determinada
atmosfera cénica. Nos servicos de tambor, contedsa Ultima dimensdo atinge maior
elaboracao e sofisticacédo e a pajelanca assumenedsrfreqiiéncia um carater espetacular, e
por isso esse tipo de ritual aparece mais freqir@nte também como fonte de diverséo e
entretenimento.

Neste capitulo, partiremos da descri¢cdo de unicgede tambor para complementar a
andlise até aqui realizada, comentando de forma ag@iofundada os aspectos ludicos da
pajelanca assim como algumas técnicas terapéaipesificas que ndo foram abordadas até
agora. Ao mesmo tempo, o tipo especifico de sedégurito adiante — uservico de astral -
prestar-se-a4 a algumas observacfes mais gerais sahodo como os pajés e seus clientes
concebem e lidam com o corpo e com a consciéncia.

* ok

O servico que passo a narrar foi realizado em nwite de sébado do més de abril de
2001, no barracdo ao lado da casa de Betinho. Tehdgado de S&o Luis na manha do
mesmo dia, fui visitar Betinho mais tarde e fuipsaendido com os preparativos para o
servigo que iria comecar dentro de instantes. Aggahem sua casa, por volta das nove e
meia da noite, encontro o portdo aberto e o bavrdgdinado, dentro do qual cerca de vinte
pessoas, mulheres em sua maioria, conversam eongesaperam o0 servico comecgar. O
pequeno altar repleto de imagens de santos estitaglaf com flores e velas acesas. Os

tocadores afinam os trés tambores — dois batastambor da mata - apertando os parafusos
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que prendem a pele ao corpo de cada instrumenéon Abs tambores, a “orquestra” inclui
um ferro, quatro cabacas e um par de tabocas, qouillaer de Betinho, Maga, toca
verticalmente contra uma pedra quadrada embaixaltdo. Sento-me em um dos longos
bancos de madeira e converso por alguns minutosBeimha, a mée adotiva de Betinho,
uma senhora simpatica que as vezes faz o papehdente e também costuma frequientar as
pajelancas de Benedita.

Alguns instantes depois, 0 servico comeca. A irm®etinho, Joana, aparece vestida
com uma saia branca rendada e colares de contpestoco, a maneira das dancantes de
tambor de mina. Em pé de frente ao altar, ela caraegzar um pai-nosso e uma ave-maria,

repetidos em coro pelos presentes. Em seguida,geomeantar a primeira doutrina:

Eu cheguei no porto e ndo achei canoa
Eu passei de maré seca eu passei na proa

Os tambores logo a acompanham, e ela comeca ardiidgaha muito envolvimento
da assisténcia: algumas pessoas acompanham asamutantando e batendo palmas,
enquanto outras continuam conversando e outraslaoch'Entrando em cena” antes de
Betinho, Joana parece estar desempenhando a fda¢&squentar” a assisténcia, a exemplo
dos discipulos e aprendizes que com frequénciamantdancam antes da entrada do pajé
principal, o chefe do terreiro. Esse periodo initddo me lembrou as vezestmiler que
passa antes das sessfes de cinema: é o tempaéneceas que cheguem os retardatarios e
também para que os participantes distraidos aosopotoncentrem sua atencdo sobre o

espetaculo. Joana canta:

Na casa de juazeiro

Tem vinte e cinco janela

Cada janela um cruzeiro

Cada cruzeiro uma vela

Cabdco Tapindaré, Cabbco Tapindaré
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Os servicos de tambor sdo eventos em que a mdasigpessoas vai principalmente
(mas néo exclusivamente) para se distrair, 0 qoesighifica que elas prestem atencdo ou
participem, cantando, tocando ou batendo palmasmpo todo. Afinal, trata-se de uma
ocasiao para encontrar pessoas e botar a converdiia,eum evento social que nao se resume
ao ritual de cura propriamente dito. Como o podadrente da casa de Betinho esta aberto,
da rua pode-se observar tudo 0 que acontece nacBarrDiversas pessoas passam e entram
no barracdo, outras observam sem entrar.

Varias doutrinas se seguem. Por volta de dez a de&noite, Betinho, que até entédo
estava dentro de casa, aparece no barracdo egeeatirquartinho atras do altar onde guarda
seus apetrechos de pajé - para usarmos mais urdéoradeatral, se o barracéo é o palco da
pajelanca, o quartinho é o camarim onde o0 pajépsanta para “entrar em cena’. Quinze
minutos depois, Betinho reaparece todo vestidordeco, do chapéu aos chinelos, com um
pano branco em torno do pescoco onde esta bordadweemelho o nome “Ubirajara”.
Cumprimenta todos os membros da assisténcia, umm,aem siléncio, com um tipo de
saudagdo muito comum nos terreiros maranhenses:apsnto de méao seguido pelo
levantamento do braco direito do curador e da pegse estd sendo cumprimentada, ainda
com as maos unidas. Pouco a pouco foi chegandog®iais e agora sao cerca de 35 pessoas

no barracado. Betinho canta:

A luz vermelha é sinal de Jesus Cristo
Ouro fino, ouro fino, ouro fino na mina de ouro

Segue-se uma série de varias doutrinas em quehBeatanta e danca, movimentando-se pelo
barracdo. Muitas das doutrinas sdo tocadas no dorralo, denotando uma forte influéncia

do tambor de mina. Embora haja um numero consided pessoas no barracdo, aquelas
que conhecem de fato o repertério de Betinho ecp@atn ativamente, cantando e batendo

palmas, sdo em namero bem mais reduzido, limitaedalvez a sete ou oito senhoras.
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Ter uma assisténcia reduzida nem sempre € um prabke essa assisténcia conhecer
bem as doutrinas e o estilo do curador, o que oaghcos estaveis e duradouros com este
(como € o caso da assisténcia de Justino, formadaigalmente por membros de sua
familia). A assisténcia de Betinho, porém, é ndoeddizida como também bem instavel, pois
a rede familiar imediata com que pode contar &ivaelmente pequena (apenas uma irma,
mulher e mae adotiva, sem filhos) e sua capacidadedministrar a fidelidade de clientes e
ex-clientes € ténue. Isso se reflete diretamenteeswltado cénico: embora os participantes
demonstrem em certos momentos alguma animacaojelarga ndo chega a alcancar o
estado de empolgacdo que caracteriza as pajeldecdsstino e Benedita. Assim, quando
Betinho péra os tambores, depois de cantar divelsasinas, e pergunta a assisténcia se
pode ir com o servigo até as duas da manha, algpess®as respondem que era melhor se o
servico fosse s6 até uma hora, pois h4 uma oujedapga acontecendo perto dali e elas
também querem participar. Para os padrées de GQuruwm tambor que termine a uma da
manhd@ é claramente deficitario, mas Betinho pane@e ter muitas opc¢cBes e acaba
concordando. Pede a sua irma que cante mais adgdoodrinas enquanto ele se apronta para
curar, e se retira novamente para o quartinho.

Poucos minutos depois, retorna, agora vestido amisa vermelha, chapéu negro e
um pano verde em torno do pescoc¢o onde esta boetad@rmelho o nome “Aracanguira”.
Incorporado em Betinho, o encantado farrista e b@becanta e danga suas doutrinas de
chegada. Depois de algumas cantigas, Aracanguieagsdambores e manda trazer a pessoa
que vai ser tratada. E uma senhora muito magragabelos brancos e aspecto fragil.
Amparada por um senhor que mais tarde descobsesemarido, € conduzida e sentada numa
cadeira no centro do barracdo. Aracanguira comegaersar com a assisténcia, explicando
0 que vai fazer. “Eita, pessoal, eu vou querer ajuoda de todos, como sempre, né. Nos

vamos fazer uma batalha pruma filha de Deus @hate paciéncia um bocadinho. A cura é
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assim, vocés vé que a mina quando comeca € tdaartaan tan tan, e a cura é essa chatice,
tem que parar, tem que ndo sei o0 qué... mas tad@ia acertar.” Quando 0s pajés vao tratar
dos doentes, podem parar os tambores, como feahBéAracanguira. Nesse caso € como se
0 servigo de tambor se interrompesse para dar lgana chamada. Em terreiros maiores e
mais consistentes, como o de Benedita, ndo h&uptEo e enquanto o pajé trabalha outros
curadores ou seus discipulos podem continuar a@otaancando e entretendo a assisténcia.

Aracanguira canta mais doutrinas:

O caminho é longe quase que eu aqui ndo vinha
No caminho tem barreira e na barreira tem pedrinha

Na baia do lencol tem um touro
Ouro fino tem um touro

Nesse ponto, a doente comecga a contorcer-se &g Yeu nao vou! Eu ndo vou! Eu
enforco ela! Eu enforco ela! Vocés ndo sabem quesau” Ao terminar a doutrina,
Aracanguira fala para o marido da doente: “Pagsentor de trés ou quatro vezes, vou fazer
o trabalho do jeito que ele ta dizendo que ndoS&indo for aprovado ndo me dé um tostéo,
eu testemunho aqui na presenca de n&o sei quante) ndo sei quantas mulher e ndo sei
quantas crian¢a; Mas se for aprovado o senhor pdgu#ez ou quinze vezes, duzentos e
cinquenta reais. Agora, ndo faga sacrificio de@okfas eu vou testemunhar: se ndo prestar o
trabalho, ndo me pague um tostdo.” Em seguidap-geltpara a senhora, falando com
autoridade: “Agora eu te digo, moleque: se tu leslar eu vou deixar de ser Aracanguira
beberrdo!” Nesse momento o senhor responde, emaltpdde fazer o servico que eu lhe
pago, sinhd! Eu ndo tenho ndo, mas eu lhe pag@¢targuira canta:

Quem quiser beber pode beber comigo
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A doente pede agua e comeca a falar: “Eu me mhatailja trabalhou |a na minha casa.
Trabalhava comigo, e eu gostava muito dela. A mmbéher me gaiot® Ela pegou e me

contou. Eu matei minha mulher e agora eu vou lelal Alguém da assisténcia Ihe pergunta
qual o seu nome. Ela responde: “é Jorge. Elalplinau na minha casa.” O marido intervém,
desnorteado, e diz a mulher: “é tu que trabalhogasa dele!” Percebendo a confusdo do
marido, uma senhora o adverte: “ndo é elale@quem ta falando, é o sujeito que ta nela!”

Aracanguira canta:

Minha pena de arara curadeira
Ficou na ilha do pindobal
Assim eu levo os preto

Pra banda de la

Em seguida, fala a assisténcia: “Alguma pessoaqye#ra examinar a boca desse cavalo
examina. Que antes de eu retirar o espirito maoauazer uma cura nela rapidinho. E eu
quero que vocés examinem a boca do cavalo, preevieam alguma coisa ao contrario. Pode
vir examinar.” Ninguém se anima. Aracanguira: “6le [o espirito do mortpainda n&o ta
saido de cima da dona. Eu vou curar primeiro natfie, justamente, vou fazer uma
pergunta pro mocgovplta-se para o marido da doefitela sente muito frio, que justamente &
o que tem. E uma dor no estdmago.” O marido comcdElverdade, sim sinhd.” “Se nao for
verdade, pode dizer.” “N&o, € verdade! O que éadade eu digo, ndo minto!” “Que eu
bebo muito, sinhd, e cachaceiro ndo tem vergongaral ndo se fie na minha bebida, que na

hora que eu t6 bebendo, quanto mais eu caio nq of&s eu té vendo!” e canta:

Sou Cabb6ca mariana

E n&o sou coco de anaja

Quando eu nasci nesse mundo, 6i meu Deus
Foi fazer bem, ndo é njéal]

194 Corruptela degalhou ou seja, botou-lhe “galhas” na cabeca, o quevatpiidizer que o traiu com o outro
homem.
195 Espécie de palmeira muito comum na regido.
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No fim da udltima frase, Aracanguira interrompe aticem e explica: “Atencéo, éoco de
anaja, nao €ocdde anaja!” A assisténcia se diverte as gargalhdlascontinua: “Eu digo
pra turma, pra quem nédo ta acostumado: ndo dedigue seu Betinho ndo bebe, seu Betinho
ndo fuma... agora que cheguei nele, eu vou bebsuefumar, mas tudo isso... ndo se
preocupe, a minha vida € assim. Oi, tem gente aguicima da terra beberrdo, ndo tem?
Assim mesmo sou eu. Mas qué que eu vou fazer, igansiorte, né?”

Aracanguira pede um copinho para beber. Aponta e parede do barracdo que
esta caindo, e diz: “a casa t4 caindo, vocés ngwesmupem. Agora, quem puder dar um
feixe de pindoba verde pra cobrir, quem puder dapau... opal” Mais risos da assisténcia.
Aracanguira me entrega o0 copo e a garrafa de cacbkagiz, em tom galhofeiro: “bote um
pouquinho e depois bote pra mim, a mesma quantigqadeo senhor botar, pode botar pra
mim um copo cheio.” Respondo no mesmo tom brincalli&ou botar dois dedos!”,

colocando os dedos na vertical. Ele solta uma gada e canta:

Avoou rolinha, avou rolinha
Avoou a rolinha do ninho, avoou rolinha

Em seguida, para os tambores e da inicimuia de maloficio O procedimento é
simples e rapido: Aracanguira bochecha um pouaradbaca, fecha os olhos e se concentra;
a servente levanta parcialmente a camisa da senbuedando a barriga; o curador aproxima
a boca da barriga e, de repente, cola os labigelea sugando-a vigorosamente por alguns
instantes enquanto a senhora debate-se debilnetbgo depois cospe um objeto em um
copo com cachaca apresentado pela servente. Diveessoas se aproximam com interesse
para verificar o contetdo do copo, e fazem canaojie ao verem uma bolinha ensangientada

semelhante a um pequeno casulo de inseto.
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Betinho curando maloficio

Aracanguira bochecha e cospe mais um pouco de gaehaergunta ao marido da
doente: “Meu amigo, ndo me esconda, eu vou lheuptag Nao tenhairimonia, td vendo?”
A assisténcia novamente cai na gargalhada com aadilbo comxiri, home como é
popularmente conhecido o érgéo genital feminindviawanh&o. “E o seguinte: o seguinte é
esse muito simples. Tem quem trate a moc¢a? Naongene.” O velho responde: “Eu nao
vou mentir, quem podia tratar dela é a filha d&layendo? Mas, pra mim, eu acho que ela
descuida da méae dela.” Aracanguira: “onde ela nidid& Ponta dos Almeida®® Eu acho

que ela duvida da mae dela... O cuidado é mewiaugue ela ja me ajudou...” Aracanguira

1% povoado do litoral do municipio.
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o0 interrompe e se vira para sua mae, que agora fapel de servente: “Pera la. E mamae,
entdo nos desarruma, né? Ele é homem, tem quéhmabao que a senhora me diz? O que a
senhora quer fazer?”

A situacdo esta “desarrumada” porque, de acordoa@@mocedimento que Betinho e
outros curadores costumam seguir, apos um sereitandbor o doente deve retornar para sua
casa e |4 permanecer em resguardpri@o por um determinado periodo, durante o qual
deve ser cuidado por uma pessoa que se dediqueiadsEnte a esse fim (@atadeira),
seguindo as orientacfes deixadas pelo curador. &gg#s periodo, o doente deve retornar ao
curador e realizar novo servico para ser “solt@lirha pensa um instante e responde: “Da o
remédio aqui, leva ela I4 pra dentro, deixa passer hora 14, e solta.” Aracanguira: “E ainda
da tempo da senhora tirar? Olha no ji€ldgiol.” Belinha constata que € meia-noite, conclui
que terminariam por volta de uma da manha e quéarmor d4 tempo. Ou seja, uma
convencao foi “flexibilizada” e adaptada a situas&m maiores problemas. Como os clientes
sdo em geral gente muito humilde e cheia de prasdemm curador ndo pode ser muito
rigido quanto ao cumprimento de preceitos e exigéne especialmente os curadores que
vivem em situagao financeira instavel, como Betirt®essa flexibilidade é caracteristica da
pajelanca. Negociacdes como essa acontecem c@ams&nie nos servigos de cura.

Chega o momento de serviremédioa doente. E um liquido escuro, avermelhado,
servido em um copo de vidro com uma colher. Aragseagpede que se alterne um homem e
uma mulher de cada vez para servir uma colheralteedte, mas ndo ha homens suficientes
para isso. Enquanto isso, o curador canta umaidawjue se resume a uma so fr&eoder
de Deus seja louvaddepois da doente ter bebido todo o conteudo go,cAracanguira

canta:
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O leva o boi pro maiadd?’
Oia la vaqueiro bom leva o boi pro maiador

Durante essa doutrina, Belinha passa um pano em dolpescoco da doente e, auxiliada por
outras senhoras da assisténcia, a conduz para dknitasa de Betinho, como se estivesse

levando um animal pelo cabresto.

Enquanto a doente permanece dentro de sua casesomparthia de Belinha,
Aracanguira atende trés outros clientes. O primeliente € um homem com o tornozelo
inchado, que se queixa de dores e diz que estd dmsisemanas, € nenhum remédio faz
efeito. O segundo € uma senhora que reclama de darperna. O procedimento € 0 mesmo
nos dois casos: sem muita conversa, Aracanguira asgpartes afetadas de cada cliente e
cospe pequenos objetos ensangiientados, de modosewielhante ao que fez ha pouco com
a senhora.

O terceiro cliente fui eu. No dia anterior, havianeersado com minha irma por
telefone e ela havia me contado que o filho quavastsperando estava em posicao irregular
na barriga, o que poderia causar problemas no .pRigp a Aracanguira que estava

preocupado e gostaria de saber se iria correr betho no parto, marcado para dentro de

197 Maiador ou malhador como mencionando anteriormente, é o local ondadm se redne & noite, depois de
pastar durante o dia



231

alguns dias. Aracanguira faz-me sentar no banquithoentro do barracdo e avisa que vai
chamar Mde Maria do Aninga, “pra essas coisas dejpaela € que € competente”. Em
seguida, amarra na cabeca o pano verde que trawi@aoka do pescoco, formando uma
espécie de turbante. Vai ao quartinho, apanha o Ipamco de Ubirajara e amarra na cintura,
como se fosse uma saia. Pronto: Mde Maria jA est&ena, sem maiores sinais de sua
chegada além de uma doutrina, que ndo consegstreggi

M&e Maria faz a assisténcia saber que estava di@tam caso a distancia, no Rio de
Janeiro. Nao faz muitas perguntas, s6 0 nome darjete e o endereco. Em resposta as
minhas indagac¢Oes, Mae Maria responde ambiguanmsstedar nenhuma resposta taxativa,
em termos tdo vagos como os dos hordscopos dé.jBergunto-lhe se minha irma terd parto
normal ou cesariana, e ela evita uma respostadiieéndo que, tanto em um como em outro
caso, 0 bebé nascera com saude, e isso é o quesgaeEm seguida, diz que eu devo instruir
minha irma a acender trés velas, uma branca, unde ¥euma amarela, e também pede para
ser informada assim que eu tivesse noticia. Ad,filia que, se eu a achasse merecedora,
pagasse alguma coisa a meu critério.

Concluida a consulta, Mae Maria se retira pardudgr novamente a Aracanguira. A
mudanca de encantado € discreta e despojada: untigacde despedida, a saia e o turbante
sdo retirados, e pronto: Aracanguira j4 esta ema.c@ntempo passou e ja esta na hora da
doente voltar ao barracdo para que Aracanguiralee”sEla é trazida de volta ao barracéo,
amparada pelo marido. O encantado pergunta a ddéfitha senhora, inda agora else[l
maridg é que falou pela senhora, agora a senhora éajdelar pela senhora, que eu sei que
a senhora td mais ou menos, ndo tad muito, masisdomanenos. A senhora sentia uma zoada
na cabega, zum zum?” A senhora concorda com a &abebilmente. “E nesse momento,
como a senhora t4 se sentindo?” Ela, voz fraquiméa t6 sentindo...” “N&o ta sentindo, né.

A senhora sentia alguma fraqueza, aquela falta de seu estdbmago?” A velha concorda. “E
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no momento, como a senhora esta?” Ela, de nova ttd&entindo...” Aracanguira fala a
assisténcia: “Duas perguntas, vocés tdo gravande@uHazer outra pergunta. A senhora
sentia um mal-estar, um frio, um arropio no congoa dor na cabeca? E nesse momento, o
que a senhora ta sentindo, da vontade de comenroa €? Conta ai pro pessoal. Ela é quem
vai contar agora.” A velha fala, com voz débil, ¢argava comida no prato e ndo tinha animo
para nada. “E como é que a senhora ta se sentewd® momento, se tivesse um comer pra
senhora? Comia mesmo?” A velha balanca a cabegaepmando. Aracanguira: “Vocés tao
escutando, ndo tdo? Me da um punhado de farinhidiggjuo. Eu vou fazer um resumo: se
ela comer a farinha crau crau crau, se aglentaupa@ig ai vai comer pedra! Isso € que eu
quero testar agora nesse instante. Porque farintharad ndo é, crianca?” Alguém traz a
farinha. “Deixa ela se servir a vontade, bote na d&la.” Aracanguira vira-se pra mim, olha
para minha camera fotografica e diz “firma, metheefirma pra mim.” Em seguida, pede a
servente: “Traz uma agua aqui pra mim, criancaaQOkso € um teste que eu t6 fazendo.
Sinh6, eu ndo vou dizer que ndo volta porque agioérassim, a pessoa melhora um tempo e
outro tempo volta a cair doente, ndo €? Agora, @asseu vou dar por garantido pro senhor,
essa ndo. Agora, outra rebarba pode ser que sefpiepa pessoa que € matéria nasceu para
sofrer.”

Enquanto a doente termina de comer, Aracanguirgecsa com o marido: “T& tudo
normal? Quantas testemunhas tem aqui? Um, doisquéso, cinco, seis, sete, oito... escute
sé: eu vou soltar a moga, mas antes de soltar &olodo a receita dela. Tem que ser uma
duzia de maracani?f socado com um quarto de quilo de farinha secafamer a papa
insossa pra ela tomar cinco hora da madrugada.aAgosenhor compre uma lata de leite
moca e um quarto de vinho, bote dentro de um ldespeje um quarto da lata. Na hora que

der vontade dela merendar um bocadinho, dé umarcdtepois que ela se sentir a vontade

198 pequeno crustaceo da regido.
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pra tomar de uma pra duas, ela € que vai dizearseondicdo dela tomar e ficar lampeira.”
Aracanguira faz o senhor repetir a receita todfize“Olha, eu t6 tomando, ndo va por mim.
N&o pergunte nada pra seu Betinho, agora, quantieeeumontado em seu Betinho, em cima
dele, mesmo bébado, caido no chdo, pergunte praBuireou Aracanguira, t6 dizendo meu
nome porque € esse nome que ta aquaporjta o pano verde em torno de seu pegc@go
canto pra fulano, canto pra beltrano, mas sou emdéa curando ela, € esse nome aqui. Nao
confunda!” Confirma mais uma vez as recomendac@egpréparo da receita e termina
dizendo, meio a sério, meio em tom de troca: “maiga, eu lhe digo mesmo, vou desatar

agora. Se esse capitdo voltar, nunca mais eu gardak beber...” E canta:

Sorta o boi pinto araca
O do bebedor vermelho

Depois continua: “Eu sei que o0 senhor tem pena. détes eu quero pra ela ir la naquele
portdo da rua e voltar, sem ninguém garrar netaek tltimo teste.”

A velha levanta-se, caminha lentamente e com dificle até a porta do barracdo e
volta. Aranguira, com ar triunfante, diz ao maridbteu amigo, s6 quero receber quando
disser que ela ta no jeito, ndo quero nem um dédimnseu dinheiro antes pra nao dizer que
eu t6 de vagabundagem. Eu ndo gosto.” Depois, dassisténcia: “Olha gente, eu vou me

despedir” e canta:

Eu vou, eu vou, eu vou
Mamé&e nao quer deixar
Aé pega passo pavao
Na beira do igarapé

No passar do igarapé
Maresia me enganou

Eu sou encantado no passo pavao

E a pena que eu tive

Eu perdi uma pena no passar do igarapé
Oi remanso remanso na beira da maré
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Em seguida, despede-se abracando todos os presemies um, e vai para 0 quarto de
segredo. Joana canta mais uma doutrina, a guidasgpedida, e pronto: acabou-se o tambor.
Apesar do horario combinado, o servico estendemrais do que o planejado e agora sao
quase trés horas da manha. Despeco-me dos pregentas embora acompanhando um
abatazeiro e trés senhoras, rumo a outra pajelgmeaestd acontecendo mais préxima ao
centro da cidade.
* % %
No dia seguinte, encontrei com Betinho e perguhtesobre a senhora que havia sido

tratada na noite anterior. Ele me explicou o caso:

Olha, essa foi 0 seguinte: em Sao Luis, ela traballprum certo cidadao la. E,

segundo ele mesmo falou em cima dela, ela chanssuckdadao e avisou que a

mulher dele tava falsejando ele. Ai ele procurceneontrou, ai o que ele fez:

acabou com ela, matou. E depois, pra ndo sofrerdwada policia, se acabou, se

enforcou. Ai ele virou um espirito maligno. Ela foicausa dos dois suicidios

[sic]: o dele e da mulher dele. Ai o espirito se rexoltontra ela, veio de |4, pa,

montou em cima dela e quer matar ela por isso.j&$» com uns quatro, cinco

anos. S6 que ele ficou sofrendo, sofrendo, s6 agayae teve uma chance de

montar nela, porque ela tava com o corpo abertst@l é fera. O astral, ele caca

gualquer um. Se ele for um espirito de luz, ele vamuela pessoa, faz o bem,

ensina o bem. E se ele for um espirito mau, elqused aquilo que a carne fez.

Entdo ele tem que se arrepender, pra poder esalser.
Perguntei se ele achava que ela ia ficar boa. té&ta cinqiienta por cento de chance, se
cumprir o resguardo direitinho, ela t4 boazinhasdgwoblema. Agora, se ela hdo cumprir o
mandamento certo, a recaida dela pode ser fatataAgla tem outro problema que é banal,
ela tem problema de derrame. Esse ai, se repetie lgvar ela mais rapido. Mas quanto a
parte do astral, ndo, ai ta seguro, ela ta em ¢caodie sobreviver.”

No ano seguinte, em nova visita a Cururupu, Betidisse que tinha uma surpresa

para me fazer. Fui a sua casa e la encontrei aserhseu marido, que Betinho convocara
ambos para me mostrar o resultado. Perguntei-lhe @stava. Sem olhar-me diretamente

nos olhos, como se estivesse com vergonha da &ituata respondeu em voz baixa que

nunca mais teve problemas.
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* * %

Todo pajé dispde de uma grande liberdade quat@azedimentos que podem ser
usados no tratamento dos clientes, mas na maide pias vezes esses procedimentos
envolvem variacfes de um conjunto limitado de =i Diversas dessas técnicas ja foram
comentadas, combotar conta mirar e defumaro doente. Abordarei agora algumas das
técnicas usadas por Betinho no servigo descritnaci

Em primeiro lugar, retirar substancias nocivascdmpo das pessoas, que € uma das
mais antigas e difundidas técnicas usadas por awgade todo o mundo e é provavelmente a
técnica mais usada e mais conhecida pelos paj&udeupu. E muito freqiiente que uma
pessoa chegue para se tratar com um pajé reclantendores ou disfuncbes em regides
especificas e localizadas do corpo, especialmaredyp se trata de um problema crénico
(partes do corpo inchadas e feridas que nao saanoss problemas mais comuns). Nesses
casos, o diagndstico do pajé na maior parte dassvaentifica um agente patogénico
material, que deve ser por ele retirado. Esse agpotle receber a denominacdo mais
especifica ddrecha,quando o diagndstico do pajé identifica sua origgmum encantado
(maes-d’agua ou curupiras), ou entdo a denominagd®geral denaloficig porcaria, feitico
ou bruxaria, aplicada tanto aos casos que tém origem em eumEntomo aos casos em que
0 pajé aponta a origem do problema na acdo deedesado cliente, pessoas que teriam
intencionalmente realizado algum tipo de feiticopaalido a algum feiticeiro que o fizesse.
Nas palavras de Betinho:

A pessoa fabrica através de oragfes e joga, asa@¢d com corpo aberto e entra,
como se fosse uma picada de uma fera, uma coliém s& ndo tiver um soro pra
cortar aquele veneno, a pessoa vai morrer. Entdwaalor € comparando um soro
contra veneno, o curador € um soro contra fei#cmessoa faz a demanda e o
curador é um soro contra feitico.

Esse diagnéstico, contudo, nem sempre é imporeanteitas vezes nem chega a ser

realizado. Em Cururupu, como de resto em todo caM&o e também em muitos outros
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lugares, a feiticaria € um idioma socio-culturakreote, e as pessoas se referem com
freqUéncia a atritos e conflitos interpessoais emrmos ddeiticos bruxarias mau-olhadoe
outras acdes magicas através do quais uma pesstead® prejudicar a outra. “Todo ‘bom
maranhense’ ja ouviu falar que ser odiado e ineeg@adlgo muito perigoso, pois a pessoa
torna-se alvo de forgas destruidoras existentessens inimigos ou manipuladas por
especialistas em ‘magia negra’. Mas, afirma-se ‘qoisa feita’ tem cura, desde que sem
encontre um pajé com poderes superiores aos defgaamservico” (M. Ferretti 2000c: 10).

Essa é uma dimensédo importante, sem ddvida, ngstoais de cura nem sempre 0
idioma da feiticaria aparece como expressdo dessenddo. As vezes a énfase ndo recai
sobre a resolucéo ou explicitacdo de um conflimatomas sim em um tratamento bem mais
simples e localizado de uma perturbacéo fisicaégapenas convenientemente chamada de
maloficiq feitico ou simplesmentg@orcaria. Algumas vezes o pajé faz perguntas e oferece
pistas sobre quem o qué seria responsavel pelteprapoutras vezes ndo. Essa preocupacao
no diagndstico € maior quando a pessoa afetadatadqk paga) um servico especificamente
para isso. E muito comum, contudo, que a retirammnaaloficios seja feita em diversas
pessoas ao longo de uma mesma noite, pessoas esmomao tendo sido as responsaveis
pela convocacédo do servigo, ouvem falar da pajelergparecem para tratar-se com os pajés.
E claro que nesse caso 0 pajé ndo gasta tanto tentg@ato cuidado no tratamento como
gastaria em alguém que tivesse marcado o servigziedmente para isso, a exemplo do que
ocorreu com os dois clientes tratados por Aracaagud servico descrito acima, o senhor
com dores no tornozelo e a mulher com dores napern

Quando o cliente reclama de dores ou disfuncéepartes especificas e localizadas
do corpo, a acao do pajé é topica: € nesse loeabqajé aplica 0 copo ou xicara, ou entdo
bota sua boca. O tratamento de Aracanguira dosatieistes mencionados obedece a essa

l6gica. Outras vezes, mesmo que ndo haja uma geeplieita sobre alguma parte do corpo,
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0 pajé pode resolvecurar maloficio como uma espécie de procedimento secundario,
complementar ou preventivo, como Aracanguira fam assenhora tratada. Nesse casoar
maloficioaparece claramente como um tratamento prelimm#énagamento “principal”, que é

o afastamento do espirito do defunto do corpo éatdo

Existem diversos modos de retirar a substancizvaao corpo de um doente. Essa
variedade é vista como uma questdo essencialn@mtied, ligada mais ao estilo de trabalho
de cada curador do que as necessidades espealficeada caso. Como diz Betinho,
enumerando as trés variantes principais: “eu censidsse tipo de trabalho como se fosse um
médico especialista de uma coisa ou de outra, pargs também temos diversos cab6cos que
sdo especialistas. O que é de curar de xicarageatee cura de xicara, o que é de curar de
boca, ele vem e cura de boca, e que é de curardante ele cura no purgante.”

Uma maneira de tirar porcaria € 0 uso de um pexuoecipiente, Como um copo ou
xicara, aplicado sobre a superficie da pele dotdo€ncurador coloca um pouco de cachaca
no fundo do recipiente para em seguida coloca-lpante do corpo sobre a qual o cliente tem
queixa, e deixa o0 servente tomando conta enquéateaecantar e dancar ou tratar de outra
pessoa. Instantes depois, volta para retirar @isgte onde, invariavelmente, se encontrara

um pequeno objeto, que geralmente se assemelhgaguano verme ou insetd.

Roberval tirando porcariacom copo em seu terreiro (Povoado Acre, Cururupu).

19 ver itemRoberval tirando porcaria com copta seqiiénciRobervalno DVD anexo.
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Porcaria. Terreiro de Teuzinho (Povoado Soledade, Cururupu)

A técnica mais dramatica e mais impactante, cantadetirar a porcaria diretamente
com a boca, como fez Betinho/Aracanguira. Quan@ajé usa a boca, normalmente faz um
gargarejo com cachaca, que é tida como uma espédesinfetante que evita que o curador
seja afetado pela porcaria. Em seguida, o pajéufisaa succdo, mais ou menos violenta,
diretamente sobre a pele do doenfeDs doentes ndo relatam dor, mas apenas um ligeiro
desconforto. Geralmente ndo restam marcas visgixeeto uma ligeira vermelhiddo da pele.

Tanto no uso de um recipiente como no uso da hmgmjé pode tirar porcaria no
centro do saldo, a vista de todos, como fez Betiohdevar o cliente a um quartinho nos
fundos do barracdo. Nesse caso, isso pode acopi@cama preferéncia pessoal do curador,
como no caso de Benedita — que quase sempre aura boca no quartinho, embora também
possa eventualmente fazé-lo no saldo — ou entdndqua éarea afetada for uma parte
“privada”, quando o quartinho é entdo usado paesepwvar a intimidade do doente. Outro
expediente que pode ser usado nesses casos éssirapte estender um lengol em torno do

doente.

H0ver itemRoberval tirando porcaria com a boda sequiénciRobervalno DVD anexo.
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Outro modo de retirar substancias nocivas é ardeepurgante. O uso de diversas
substancias purgativas € muito comum como tratameageiro de diversas enfermidades, e
muitos habitantes de Cururupu sabem preparar pi@gamples, sendo um dos mais usados
0 azeite de carrapatodleo extraido dos frutos da carrapateira (mamadpajgersas outras
substancias podem ser usadas, como o sumo do algpda da jalapa. Quando é usado para
tirar porcaria, o purgante é preparado pelo paéreido ao doente, que fica em reclusdo sob
a supervisdo do servente ou pessoa de confiancavatdéar, quando as fezes sdo entédo
examinadas para revelar as porcarias que estavatoembe. Esse método ndo € tdo comum
como o0 uso de um recipiente ou da boca, e embatsateuvido muitos comentarios a
respeito nunca o vi sendo realizado. Parece ses osdo pelos pajés como tratamento
complementar para diversos tipos de perturbac@sexemplo:

Uma vez apareceu um menino que saiu despachad@dieando hospital, eles
tiraram e trouxeram pra ca. O piruzinho dele tassina dessa grossura como se
fosse espocar. Ta certo. Ai curou, e tudo e tal. ddie era currupira que tinha
frechado, e ele papistando terra. O encantado blkeésam meio da sala, ele disse
gue ndo, que ele ndo comia terra. Ai diz que argado disse “0i, diz pra Dona
Benedita fazer vomitério e dar purgante pra esseimogeque vai descobrir tua
mentira!”, disse assim, para o pequeno. Ai ficadizendo que o pequeno ia
morrer aqui. Era s6 o o0sso, amarelo sem um pingeadgue, ele era alvinho
assim. Ai com trés dias eu fiz o vomitorio, ele tomn, ai eu dei o purgante. Dei 0
purgante e preparei uma lavagem de fumo, desse, fgom® tem o cigarro.
Gustavo, aquele menino botou pra mais de quil@wta,tno bacio. Ele comia terra
e sabdo. Botou pra mais de quilo! Hoje tA com dezmos, € um rapazinho. Més
passados eles tiveram aqui. O marido dela chama&uy®seu a médica deles, “0,
Dona Bibi € a médica do pessoal 14 de casa.”

(Benedita)

Uma quarta técnica de retirada consiste no comtatam ovo supostamente intacto
com a parte do corpo afetada, para que em seguidggaetire 0 ovo e quebre-o perante a
assisténcia, revelando em seu interior a porceti@da do paciente. Ouvi diversas mencoes a

essa técnica tanto em Cururupu como em Sao Lugsnémative noticia de nenhum pajé que a

realizasse, e essa pratica parece estar em desuso.
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Nas quatro técnicas mencionadas acima, a efidacmocedimento esta relacionada a
dois elementos importantes. Em primeiro lugar, spégdo prévia (do copo, xicara, ovo ou
boca) para evitar acusacfes de fraude. Como Béfirduanguira no caso acima, o0 pajé
muitas vezes pergunta se alguém quer examinara®g bomo um magico que mostra que
ndo ha nada nas mangas antes de fazer o truqusedtmdo lugar, a posterior apresentacao
das porcarias retiradas ao paciente e a assistérari que seja sustentadaradibilidade
interativa da situacdo (ver capitulo anterior), é importamie a substancia retirada seja

materialmente visivel.

Trés momentos de um servico de cura: mira, a retirada deporcariae a apresentagéo da
porcaria ao doente. Terreiro de Roberval (Povoado Acre, Curupu).

A tarefa do pajé nao se limita a retirada da p@acapis € preciso que isso seja feito de forma

convincente e que permita maximizar os resultado$pm®| de sua reputacdo. A retirada de

substancias do corpo dos doentes, ao lado dadedslimusical, € um dos principais campos

em que se estabelece o prestigio performatico j@o @guanto mais espetacular, convincente

e impermeavel a acusacdes de fraude for o cas® frejlentes e positivos serdo os

comentarios e, consequientemente, mais elevadoosee prestigio. Sdo comentados de
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forma especialmente favoravel os casos extremosy @mueles em que o pajé coloca a boca
em locais infectados. Muitas pessoas que demonstsgpirito cético tém esse ceticismo
abalado decisivamente perante uma demonstracdancente de retirada de feitico. Por
exemplo, Dona Elzita, de Sdo Luis, costuma aprassetcomo uma pessoa muito pratica e
avessa a supersticoes. Em diversas conversas qu&en#os, ela repetidamente afirmava
seu ceticismo: “eu nem sei como eu estou nessapidgque eu duvido de tudo! Sé acredito
na verdade, naquilo que eu vejo, sou como Sdo To@dando perguntei a ela se ela
acreditava em gente quiea feitico, ela fez um muxoxo e disse: “Meu pai-de-santoadizi
assim: feitico ninguém vé entrar, e também naau& Nao obstante, ela me contou uma vez
a historia de uma conhecida sua que se tratou aorruvador no bairro do Coroado, em Séo
Luis: “Ele limpou a boca com cachaca, botou a bwcgerna dela e tirou trés espinhas de
peixe. Nesse eu acreditei, porque veio sem salsguas espinhas tivessem na garganta dele,
iam ter ferido ele enquanto ele conversava conmtegai eu acreditei!”

Ao analisamos as diversas técnicas de retiradaodmria e os efeitos que exercem
sobre as pessoas a que sdo submetidas, podeme&bgreoom mais clareza algumas
vantagens dmodelo ontoldgico da doengague nos referimos no capitulo 6. A interpretacéo
ontoldgica da doenca oferece pelo menos duas \erddgcontestaveis: 1) as perturbacdes
sdo mais facilmente isolaveis, o que torna mais ififentificar o adverséario e combaté-lo; e,
talvez mais importante: 2) As representacOes maddiras tranquilizam. Quando o problema
é identificado como um agente objetivo e exdgenpacdente tende a se tranquilizar ao
perceber o problema como uma realidade que, emalitistancia, esta dissociada de sua
propria pessoa: é algo que vem de fora e o atasa. @ valido tanto para os problemas
diagnosticados como resultantes de um feitico owrda frechada como para as doencas

causadas por um virus ou bactéria (Laplantine 5291

111 Csordas chega a conclusdo semelhante quandopdmatios deménios combatidos pelos adeptos da
Renovacdo Carismatica Catodlica, afirma que “inrdmognition that the evil represented by the denismot
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Uma vez retirada a porcaria do corpo do doentepada ser simplesmente jogada fora
pelo servente, especialmente quando a pajelareaigada na zona rural. No entanto, alguns
curadores, especialmente os que trabalham densoliohites da cidade de Cururupu,
demonstram preocupacdo com o destino posteriorpdesarias e a possibilidade de que
venham a atingir alguém, destinando-lhes lugarpsctmente preparados. Parece haver
uma preferéncia pelo tucum, palmeira muito comunteggdo que, além de ter seus cocos
usados na preparacao de remédios, também poderianciomo uma espécie de “péara-raios”
espiritual, como um local onde os pajés depositaifieiticos e substancias malignas retiradas
do corpo dos doenté¥ Betinho possui um pé de tucum em seu quintaldegée deposita as
porcarias retiradas de seus clientes.

Aquele tucueiro ndo té ali de luxo ndo. Esse paletducueiro eu limpo ele, eu
zelo ele... ai é que salva muitas pessoas. E neleegebe as demandas. Por que
eu moro num centro da cidade que ndo tem pra omdanear. Aonde? Aqui é
quintal, pra trds € casa, pra l4 é casa, onde @wqweu botar o maloficio que é
retirado? Entdo tai o tucueiro pra receber a cdtlgaé alimentado pra receber o
mal e retirar o mal. Ele recebe o mal o qué: a delmalo corpo das pessoas.
Entdo nisso ai ele ta recebendo uma demanda. &iténdo uma demanda por
qué: aquela pessoa que ta sendo curada ta retir@giele momento. Este é o
meu modo de trabalhar.

O procedimento seguinte realizado por Betinho &wvis ao doente gemédio O
remédio € um liquido avermelhado, que tem por basg® tinto e recebe ainda diversos
ingredientes, dentre os quais cravo-da-indiavinhg, erva doce, cebola, alho, nés moscada
(manuscadp alho e aclcar. Preparado antes do servico pesmlor, € colocado em um copo

de vidro e deixado a espera do momento em quesserilo. Quando chega o momento de

servir o remédio, o doente é com freqiéncia sergatdaima cadeira e cercado por pessoas

essential to his own being, the supplicant’s serfidds own basic goodness and self-worth is affdme.) In

this light discerning the presence of a demamst be interpreted in the same categorydiagnosing the
presence of a virdgCsordas 2002a: 55, grifos do autor).

120 tucum, palmeira muito comum em diversas regiie®rasil, apresenta no Maranh&o relagbes estreitas
com pelo menos dois grandes grupos de encantaf@siilea de Légua Boji e a familia dos Surrupiramb®s

sdo encantados violentos e com atributostrabéster, tendo como uma de suas caracteristicas o castigo
impiedoso de pessoas que por qualquer motivo lesagdadem. Uma das formas de punicdo usadas ériaduz
pessoa a entrar dentro de uma touceira de palnuiedas de espinhos, tais como o tucum (Eduardo: 5366

83; Sa 1974: 20). O tucum é considerado o locatai@dia dos Surrupiras (M. Ferretti 2000a, p. 148).
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proximas, geralmente familiares e amigos, que pddecionar comgadrinhose madrinhas
(como no servico descrito no capitulo 4) ou, ntafdestes, o servente ou outras pessoas da
assisténcia. E comum que essas pessoas e/ou mgtéente fiquem encarregadas de segurar
uma das pequenas imagens de santos retiradasadowkima vela acesa. Depois de servido
todo o copo, os santos séo recolhidos. Mas todes gsocedimentos podem estar ausentes, e
a pessoa pode ficar simplesmente sentada em ureaacad centro do saldo de cura sem

maiores preparativos, Como ocorreu no servi¢o desaeima.

)
A0
,f.\\

Doente que acaba de recebeemédiaTerreiro de Roberval (Povoado Acre, Cururupu).

O remédio é servido ao doente em colheradas,pséjacurador simplesmente, seja
por pessoas da assisténcia. Nesse Ultimo casonzendo do curador, todos os participantes
fazem uma fila, separados por sexo - homens pmsaiulheres depois - e cada um serve

uma colherada ao doente.
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Servindo remédio Terreiro de Roberval (Povoado Acre, Cururupu).

Em muitos servicos de cura, o doente permaneceeins&ntado em uma cadeira ou
banco no centro do saldo de cura enquanto o curigordefuma ou realiza outros
procedimentos. Em muitos casos, contudo, o doeatee @aminhar pelo saldo, sendo
conduzido pelo curador, pelo servente ou por oyteasoas da assisténcia. Nesse passeio, 0
cliente é envolto por uma faixa de pano ou umaaadao que parece expressar a metafora
de um vaqueiro que conduz o gado. Essa associacémréada pelo texto das doutrinas

cantadas nessa ocasiao:

O leva o boi pro maiador
Oia la vaqueiro bom leva o boi pro maiador
(Betinho)
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Eu sou vaqueiro, eu sou vaqueiro
De la da Praia dos Lencois

Eu sou vaqueiro, eu sou vaqueiro
De |4 da Praia dos Lencois

Eu vou recorrer meu gado

Eu vou travessar meu gado

Pra doutro lado do ict?

(Justino)

Oi traz o boi pro mouréo
Traz o boi pro mouréo
(Manoel José)

*k%

Essas “metaforas bovinas” provavelmente estaaldigiaa forte presenca do gado
bovino no imaginario e na vida cotidiana dos maeasks. Os habitantes de Cururupu
demonstram grande interesse pelo gado em seuatwjdinteresse que até certo ponto €
desproporcional a sua importancia pratica na vida pessoas. Embora a carne bovina
também faca parte da alimentacdo das pessoastélmeito longe de ameacar a hegemonia
imbativel da triade peixe-arroz-farinha. O fataué gossuir gado, especialmente uma junta de
boi (no minimo) e um carro de boi, constitui artesudo um importante simbolo de status na
regido. Quem primeiro me chamou a atencao pardass®i Rosa, mulher de Justino:

Aqui em Cururupu, eu vou lhe dizer como é: o cadwode ter casa, pode ter
tudo, se néo tiver uma junta e um carro de boinateéninguénm O pessoal aqui
trabalha s6 pra isso. Também quando o camaradaraogpaquela porfia.
[imitando um didlogo imaginarjo“fulano mandou fazer um carro de boi...”
[fazendo cara de intereds@&-em! € mesmo?”
Esse fato parece se dever menos a utilidade @ldtivcarro de boi como transporte no dia-a-
dia do que a uma obsessao simbdlica pelo gadoeiFégpantado quando soube que um carro
de boi custava em Cururupu, em 2001, cerca de BP@0ONa mesma época, vi carros usados

a venda em S&o Luis por cerca de R$ 1.000,00. baifdo meu espanto com o fato de um

carro de boi custar quase 0 mesmo que um carrasv@essoas explicaram-me que fazer um

13 Nome de um rio da regido.
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carro de boi € um servico que pode levar quinze détrabalho ininterrupto, e as madeiras
(sobretudo pequi e pau-d’arco) estéo cada vez difiigis de serem encontradas. E o0 sonho
de consumo de muitos habitantes de Cururupu.

O gado bovino também se encontra associado adnaragda encantaria de diversas
maneiras, como por exemplo em lendas como a d&&mstido que teria se encantado em
um touro na ilha de Lengdis, como mencionamos anteente. Muitos curadores identificam
uma linha especifica dentro da pajelanca, a lidsakwis ou touros, ao lado da linha de reis,
de princesas, de cobras etc. Mas a manifestacao motdria do gado bovino na vida dos
maranhenses talvez seja o bumba-meu-boi, folguepolgr largamente difundido em todo o
Estado e um dos principais emblemas da identidaglerral.

No Maranh&o, o Bumba-meu-boi delimita um univenso e pujante, que mistura
lazer, trabalho, compromissos, festas, artes,, ritows, performances, crencas e devocao.
Envolve milhares de maranhenses ao longo de skufestivo, que se estende durante quase
todo o ano, embora seu periodo de maior ebulicjaesoncentrado no més de junho. Em
linhas gerais, consiste na brincadeira que fazatagentar e tocar, em volta de uma carcaca
de boi bailante, um agregado de pessoas que sentyabr brincantes Esses brincantes
organizam-se em grupos conhecidos localmente coomba-meu-bei bumba-boi ou
simplesmentdoi. O universo do bumba-meu-boi comporta diversosquesou estilos de
brincar: sotaque da ilha, sotaque de orquestragsetda baixada... Cada sotaque engloba
uma série de grupos com determinadas caractesisfieaos aproximam entre si e 0s separam
de outros grupos pertencentes a outro sotaques w&lgotaques, contudo, sao vistos como
partes, ou aspectos, de um mesmo fendmeno cufttir&ururupu é o berco de um desses

sotaques, um dos menos conhecidos e difundidosotaque decosta-de-m&o assim

114 Sobre 0 bumba-meu-boi no Maranh&o, ver Prado [1®Tarvalho (1995).
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conhecido por que os principais instrumentos misigsados sao pandeiros pendurados no
pescoco e tocados com o dorso das méaos (Pache@p 200

Em Cururupu, a semelhanca do que ocorre em quasectestado, 0s grupos de
bumba-meu-boi geralmente comecar a ensaiar em enhiincam até anorte evento que
marca o fim do ciclo anual, pode ocorrer nos meesgosto, setembro ou outubro e,
dependendo da condicéo dos brincantes, pode enughe grande festa. Os grupos brincam
por contrato, para pagamento de promessas ou pamaarafestas promovidas por
comunidades ou por pequenos comerciantes, freqiiente ao lado de enormes radiolas de
reggae. As apresentacdes, geralmente uma por mogg&imam acontecer nas noites de
sabado, comecando por volta das 23 horas e estimdenaté a manha do dia seguinte.
Durante as apresentacdes, € muito comum a reaizagéatanca auto cémico com duragao
de pouco mais de uma hora.

Em Cururupu, como em Sao Luis, o bumba-meu-boi @&onpopular entre os
freqUentadores de terreiros e podemos também eaca@mtcantados que séo fas do bumba-
meu-boi e chegam a organizar pequenos grupos ddosesmmaois de encantadd@etinho,
como muitos outros pajés e igualmente seus cliefdegarte de um grupo de bumba-meu-
boi - o Boi da Fortaleza, comandado por seu tianiwlo. Durante sua festa anual, em
dezembro, Betinho costuma realizar uma brincadksraoi a pedido de Aracanguira.

E digna de nota a semelhanca entre os rituaisjdapea e os ensaios e apresentacdes
de bumba-meu-boi: o clima animado e descontraidarério, comecando entre dez horas e
meia-noite e terminando de madrugada, chegandezes\até a manha seguinte; a relacédo
estreita entre os componentes dos bois e das iadaaddos pajés, dois grupos que com
frequéncia se sobrepdem e sdo organizados sohreipios semelhantes; e o repertério

musical, semelhante em muitos aspectos formaidiléstesos, como comentei no capitulo
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anteriorr> Quando um boi est4d brincando, h4 sempre uma pessponsavel pela

administracdo das bebidas alcodlicasegente Esta pessoa fica encarregada de controlar o
fluxo de cachaca e conhaque de alcatrdo para tsipantes, servindo-os e verificando se
ndo estdo bebendo de mais ou de menos. Em mujelangas, ha da mesma forma uma
pessoa (muitas vezes o0 servente) que desempentéo fsamelhante. Muitos desses pontos
de contato também se encontram presentes em S&o Duiante o brinquedo de cura
realizada anualmente por Dona Elzita no més de,maii de um tocador o comentario de
que “a cura € um boi disfargado!”
* ok %

O servico narrado acima é um exemplo tipico detralalho ddinha de astral Os
trabalhos de linha de astral tratam de perturbac@@sadas por espiritos de pessoas falecidas.
Esses espiritos podem perturbar as pessoas paagdadi propria ou por instigacao de algum
malfeitor, e essa perturbacdo se da através d#imlia negativairfadiacdo) do espirito
sobre uma pessoa, que pode culminar na possessao, caso acima. Nas palavras de
Betinho:

Esse astral, as vezes ele vem na pessoa que etpadrg; por dois motivos: as
vezes 0 corpo da pessoa ta fraco, a pessoa tangassa certos lugares, aquele
astral se aproxima e encosta naquela pessoa mdiieando. Esse € um motivo. E
tem o motivo das pessoas que jogam aguele astraineandas pessoas, que se da
0 nome de enviar aquela demanda de um astral emd@muma pessoa pra ela
ficar sofrendo.

A terminologia, os conceitos e praticas envolvidos trabalhos de linha de astral
indicam influéncia do espiritismo kardecista. No rifehdo, ha referéncias em jornais ao
kardecismo desde pelo menos 1879, e centros aspjgitse encontravam em atividade em
1919, embora somente por volta de meados do s¥u&ssa religido tenha alcancado maior

popularidade (Nicolau Parés 1997: 213). Em livrblipado na década de 1950, o lider

espirita Waldemiro Reis registra a participacaacw®@dores e mineiros em sessdes espiritas

115 As semelhancas no plano musical podem ser codatsatmmparando-se a faixa 7, uma toada de bumba-boi
do Boi da Fortaleza, com outras faixas (especiaen2n3 e 4) do CD anexo.
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(Reis s/d: 99-117). Desde essa época, pelo mesddeias e praticas espiritas encontram-se
associadas ao tambor de mina, a pajelanca e adedgms de cultos de possessao existentes
no Maranhdo.

Na capital maranhense, € comum que muitos minerosuradores realizem e
participem de sessdes espiritHsA literatura espirita também é amplamente dissadaire
diversas vezes encontrei livros espiritas em cdsasuradores. Como bem aponta Nicolau
Parés (1997), a interpenetracao entre pajelangpiétismo parece ter sido facilitada por uma
certa homologia do transe de possessdo nessasvdumdfestacées. Em Cururupu ndo ha
centros espiritas kardecistas e nem se encontramfawlidade livros espiritas, o que néo
significa que ndo haja uma influéncia indireta e qa pajés e seus clientes néo utilizem com
freqiéncia termos e conceitos emprestados do kandec tais comaastral, irradiacao,
encostpobsessdamédiume outros.

Casos de astral sdo considerados “pesados” e pesig@ara 0s curadores, e por iSso 0
tratamento reveste-se de muitos cuidados. O trattameode incluir uma série de
procedimentos destinados a afastar os espiritosegimentos que com freqtiéncia assumem
um carater de exorcismo com dimensfes espetaculaogso a queima de pequenas
quantidades de pélvora (escargy Nos trabalhos de linha de astral que pude obsens
terreiros de Benedita e Teuzinho, por exemploat@atnento consiste em usar o curador ou um
de seus discipulos como uma espécie de ima paia atespirito e afasta-lo do corpo do
doente. O curador esfrega sua testa na do doemencyimentos vigorosos até o momento
em que da um salto e se afasta, tremendo convoisiie e manifestando materialmente a

saida do espirito da pessoa falecida. O curaddlebkate por alguns instantes, firmemente

“8Nicolau Parés (1997, cap. 6) descreve uma sesgftaesealizada no terreiro de tambor de mina de
Margarida Mota, em Sao Luis.
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agarrado pelos abatazeiros, até o momento em igue,do espirito, volta a dancar pelo

saldot!’

Como é o trabalho de linha de astral, Bibi?

Ah, isso ai é uma troca que faz. E o bicho d’agascp e travessa no astral. Ai s6
vai trabalhar pra judiar com aquele espirito, prdgp botar ele daquela pessoa pra
fora. Que sendo ele mata. Ai tem que ser com aemnéam cachaca... Ai tem
aguela pessoa que recebe, e eu fico de parte yla,gmrque se eu tirar eles nao
dao conta de mim, quem é gque vai me valer? Ai peffiem que ter uma pessoa.
Essa ai yma dancante de seu terrdiré boa pra isso. Tem ocasido que eles
dominam, a pessoa rola se nao tiver dois hometesfpra segurar. Faz de conta
que eles tao assim com uma pedra, né? Quandé titano se fosse uma folha de
isopor, fica levinho, porque saiu aquele peso. lBactd aquela menina, coitada.
Aquela da rede.

Qual foi o caso dela mesmo?

O rapaz que t4 com ela ., o espirito que esta incorporado rjelaatou uma
pessoa, e a familia da pessoa que ele matou migt@o6 ele pau. Bateram que
ficou todo quebrado. Ele era um homé&o! Muito gramagto forte.

E o espirito dele que t& irradiando ela?

E, que ta radiando ela. E diz que quando falajzque mata ela, leva ela.

Porque ele ta fazendo isso com ela?

Porque o corpo dela é aberto, € fraco. Ai aqugl@iesmau t4 vagando, aonde
encontrar um corpo fraco ele encarna.

E pra onde vai o espirito depois que a pessoa eoadspirito?

Vai pro ar. Sobre com o ar.

SO passa por ela e vai embora?

Gracas a Deus. Passa daquela pessoa pra ela. Agocamo ela fica na mao
deles! Ai o encantado chega, na hora que valeagjajo sobe dela. Ai ela
equilibra que ela sai dancando.

Mas néo pode acontecer do espirito entrar nela?

N&o. Ela irradeia ela, mas ndo entra. Se entréwaamam ela, coitada.

Tratamento de problema de astralTerreiro de Benedita (Cururupu).

H7ver itemtrabalho de astratla seqiiénciBeneditano DVD anexo.
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* k% %

Na visdo dos pajés, tudo que pode atacar uma pestioa fazer mal — seja uma
frechada enviada por uma mée d’agua, um feiticaaeiovpor um desafeto ou perturbacdes
causadas pelo espirito de uma pessoa falecidarémprde fora. Essas no¢des expressam uma
maneira de perceber e lidar com o corpo marcadeppemineabilidadeO ataque s6 funciona
se a pessoa estiver suscetivel, ou seja, se eddwerpo abertoou corpo fracq segundo as
expressdes usadas por Betinho e Benedita. Inventeme trabalho do curador é com
freqiéncia concebido como fechamento do corpalo doente. Noc¢des semelhantes séo
largamente difundidas em diversas regidbes do Brasgialisando ojaré, manifestacao
caracteristica da Chapada Diamantina que apresesmaelhancas com a pajelanca
maranhense, diz Miriam Rabelo:

As metaforas corpo aben@rsuscorpo fechado, de fato, ordenam as concepc¢des
de saude, doenca e cura no jaré. Na visdo do jar@\dduo esta continuamente
interagindo com pessoas, espiritos e coisas qupadcontrolar e dos quais sabe
muito pouco. O mundo € uma realidade fragmentadaetandes cambiantes que
invariavelmente produzem aflicdo; falta-lhe umaeondabrangente. Fruto de
relacionamentos, a doenga se produz em uma situEc&alnerabilidade (corpo
aberto) do individuo frente ao meio. A cura bussdefinir o contexto relacional
gerador da doenca, agindo sobre um dos particpadide relacdo. Consiste
fundalmente em uma tentativa de fortalecer o iddioj fechando seu corpo, de
modo que ele esteja em uma posicdo mais vantajosaenos vulneravel para
relacionar-se com outros e, assim, realizar sejesivdis no mundo (Rabelo 1994:
51).

A permeabilidade do corpo reflete-se em uma peritidadbe equivalente que se da no
ambito da consciéncia. Lendo a situacdo da serhat@da por Betinho com os olhos da
psicologia ocidental moderna, tenderiamos a teatmino uma forma de expressar aquilo que
chamamos “culpa” através de um idioma culturalmemngg@nizado, que formula em termos
externos a consciéncia humana sentimentos/sensamdedes que percebemos como

internos. Parafraseando Obeyesekere, poderiames, digsta perspectiva, que a culpa é

representada ndpor um espirito, masitravésde um espirito (Obeysekere 1981: 119). A
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diferenca entre a fantasia do esquizofrénico et@a$a da paciente, diria este autor, reside no
fato de que a primeira é individual e a segundetival.

Desse ponto de vista, a possessdo pelo espiritondepessoa falecida poderia ser
vista como ummecanismo de defesa culturalmente construffidCC), para usar a
expressdo cunhada por Melford Spiro para processaistais inconscientes e as vezes
patoloégicos que se baseiam em “crencas, pratigapeéis e outras partes constituenséd [
de sistemas socioculturais’agud Cravalho 1998: 158) para resolver “conflitos entre
necessidades instintivas [mas também aprendiddgéra@as], proibi¢cdes internalizadas e a
realidade exterior (Vaillanapud Cravalho 1998: 157). Essa mesma légica estarisepte
também nas perturbacdes tratadas como assédio rd@stados, em que aquilo que
chamamos de “alcoolismo”, por exemplo, pode segraiaticado como resultado da
influéncia perniciosa doCab6co Beberrdo mau, que t4 tocando ele e fazempmla
negécid, como disse Justino a respeito do rapaz cujo fith por ele encruzado (ver capitulo
4).

Ndo nego que determinadas perturbacdes possam tde efpressar modelos
socioculturais partilhados, e creio que varios esgedas perturbacdes tratadas pelos pajés
tornam-se mais inteligiveis se abordados por ass@g. E preciso cautela, contudo, para nio
postular apressadamente que esses modelos estefameente disseminados e organizados
de forma sistemética em uma determinada populd@g@ajelanca maranhense, os modelos
socioculturais nem sempre sao facilmente identbsae manejados com destreza pelos
participantes dos rituais, como ja vimos. Issoama uma visdo bem mais abrangente e
dindmica do papel da cultura na experiéncia daigE¢ao e no processo terapéutico do que
aguela que se contenta em explicar determinadogart@mmentos como resultado das
“crencas” ou “representacfes” dominantes em umarmétada cultura. Como afirmei

anteriormentea cultura é distributivacompartilhada por alguns e ndo por outros. Aonmoes
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tempo, para usar novamente 0s conceitos sugerido$Obeyesekere, parece-me que na
pajelanca aobjetificacdo (a expressdo de emocbes privadas em um idiomacp)ils
constantemente balanceada selbjetivacao
Perturbacdes que se expressam através do idiorpasdassao com frequiéncia tém
sido vistas negativamente como uma forma de esnapisma maneira pouco madura de
lidar com certos problemas fundamentais do ser homBiversos antropélogos que se
dedicaram a estudar o transe de possessdo emmthfemntextos etnograficos expressam a
convicgao de que “possession offers alternativesroivhich satisfy certain individual needs,
and it does so by providing the alibi that the h&brais that of the spirits and not of the
human beings themselves” (Bourguignon 1976: 40).nixu ponto de vista, esse tipo de
abordagem desconsidera um aspecto essencial: cpomaaMichael Lambek, é preciso
reconhecer que a possessao pode funcionar sobretumdo umcontexto comunicacional
privilegiado para a expressédo de determinadas perturbacded€ka?®02: 21), como me
parece ser 0 caso no servico descrito. Tobie Naghxgnessa posicdo semelhante quando
chama a atencdo para a dimensdo comunicacionalveEfasaos processos terapéuticos
associados as diferentes formas de possessao:
On ne mesure pas les effets dévastateurs, sumigrébension de l'interaction
thérapeutique, du travail d’'un certain Jean-Ma@hrarcot qui a cru de son devoir
de laiciser la possession en généralisant la ndthorstérie. Je ne sais si la notion
d’hystérie est plus vraie que celle de possesg®rcrpis d’ailleurs que cette
question, quoiqgu’elle ait fait couler beaucoup dien est déporvue de sens); je
sais en revanche ce qu'implique chacune de cesi¢setans I'établissement de la
relation avec la malade. Une possédé est ecoubéepar bonté d’ame ou par

souci humanitaire, mais parce gu’elle esta la ssolece d’information sur I'étre
surnaturel qui I'a investie (Nathan 1994: 30-31).

* * %

“Tenham paciéncia um bocadinho. A cura é assim,sveééque a mina quando

comeca € tan tan tan tan tan tan, e a cura € eka#ice, tem que parar, tem que nao sei 0
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qué.. mas tudo isso pra acertaressa frase de Betinho/Aracanguira parece expressa
fronteira entre pajelanca e tambor de mina quea@lena ser explorada.

As pajelancas realizadas em terreiros de S&o Lo@npo ja vimos, séo
tradicionalmente chamadas #einquedo de curaEssa expressdo € as vezes usada para
assinalar uma importante diferenca funcional eatpajelanca de S&o Luis hoje, de um lado,
e a pajelanca de antigamente e também a pajelaafzada no interior, de outro, em que a
pratica dos pajés poderia ser melhor caracterizadeo umtrabalho de cura Enquanto a
pajelanca de antigamente, assim como a pajelan€@udeupu, tem seu foco principal na
acao terapéutica, a pajelanca hoje realizada emirtes de tambor de mina perdeu quase
completamente essa funcdo, tornando-se apenasabveEssa oposicdo entre diversdo e
trabalho reflete de certo modo a fronteira entrelpaca e tambor de mina esbogcada por
Betinho/Aracanguira: Cura € tratamento, trabalh@ao(® a toa que os rituais sdo com
frequéncia chamados dervico3, e por isso “uma chatice”; Mina é festa, é brdeiea, é
celebracdo animada ao som de tambdegstén tan tan tan tgn

Alors que dans les cultes afro-brésiliens la redieerd’'un contact avec les
divinités peut étre considérée comme une finaltései (un acte gratuit, un
“amusement” oubrinquedg comme on les appelle em ville), dans les rituels
thérapeutiques des pajés de Cururupu-Mirinzal aettherche de contact n’est
jamais qu’une phase liminaire destinée a proddredntexte légitimateur d’'une
opération magique (um “travailtrabalhg). Cette distinction entre les deux formes
élémentaires de médiumnité associée a la transdfeativement une réalité
sémantique puisque les rituels religieux afro-lie¥s sont trés généralement
appelés debrinquedogdes jeux, des amusements), tandis que les révuiahalité
thérapeutique sont, en contraste, dénommétalesihos de curg“des travaux de
cure”). Cette distinction reste néanmoins tresilegouisqu’il suffit qu’'un médium
adopte tantdt I'une et tantdét l'autre attitude, payu’elle perde sa valeur
catégorielle (Laveleye 2001: 225).

Como o final desta citacdo assinala, a distingéie brinquedoe trabalhg, contudo g
ténue. Em Cururupu, tanto os pajés como seus eigaferem-se com frequiéncia a pajelanca

comobrinquedode curae brincadeirae também comtrabalho de curae servicq sem que

haja contradicdo entre esses dois conjuntos deoserBsse aspecto parece-me dizer muito
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mais sobre a natureza da pajelanca do que a éndasposicaaliversdo X trabalhg é
justamente o embricamento entre essas duas dinseqeéeconfere as préaticas dos pajés seu
carater distintivo, sua vitalidade e expressividagui poderia ser aplicada a caracterizacao
feita por Luis Eduardo Soares sobre a vida soomkcdmponeses do sul do Maranh&o:
O que basicamente interessa ressaltar € a indibdlade entre o que se poderia
chamar de religioso — dominio da producdo, disigdm e consumo de bens
simbdlicos definidos por sua marca distintiva sdafespiritual, dominio das
crencas e das praticas que regulam o acesso aw gilano ou diabdlico, regido
por forcas singulares, segundo designios prépri@s 6- que se convencionou
inscrever sob o rotulo da ludicidade, da jocosiddddazer, da informalidade, da
irresponsabilidade, conjunto de praticas vistasgcamceituosamente, como
indeterminadas, ndo submetidas a codificacdesisamigem que as regras seriam
relaxadas (Soares 1981: 155).

Como afirmei anteriormente, a pajelanca tem mu@to comum com diversos
folguedos populares maranhenses que envolvem develgiosa, como o bumba-meu-boi e
o tambor de crioula, que também sdo chamados per peticantes dérinquedo ou
brincadeira Seu Jodo Pimenta, dono do grupo de bumba-medebdila Concei¢cdo, em Sao
Luis, nasceu em Cururupu e foi o primeiro a moetarSdo Luis um grupo de boi com o
sotaque da regido. Uma vez perguntei-lhe porqueveneie trabalhava como um louco,
consumia todo o dinheiro que ganhava e se desgastano todo para fazer o boi sem que
isso |Ihe trouxesse beneficios visiveis, e ele nspordeu: “Eu ndo faco esse boi por
promessa. Agora, quando eu digo que eu nao vou zeaio doente. Nao € promessa, mas
eu tenho negdcio com esse santo. O que eu tenbpewjne pego com ele, gracas a Deus.”
Assim como seria empobrecedor desconsiderar a daneeligiosa dos folguedos por tras de
sua aparéncia de brincadeira profana, ndo dar témpma ao aspecto ludico — o “brinquedo” —
da préatica dos pajés e subordina-lo ao “trabalb’etz implique desconsiderar aquilo que
considero um aspecto fundamental da pajelancdoaéaser umarincadeira séria.

Os rituais de pajelanca s&o muitas vezes vistgsoptialmente como eventos

festivos, pertencentes ao mesmo dominio dos ensaipsesentacées de bumba-meu-boi, das
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brincadeiras de tambor de crioula e das festasadées: As razdes que levam as pessoas a
cada evento podem em muitos casos ser as mesnr&p &6 os freqlentadores sao
basicamente 0os mesmos, como 0s proprios paranudrasaliacdo sdo muito semelhantes:
uma boa pajelanca € antes de tudo uma pajekariggada quente e 0 mesmo vale para 0s
outros eventos citados. Esse entrelagcamento sessgpdas mais variadas maneiras. Paulino,
um senhor que tocou tambor por muitos anos narele Isabel Mineira e hoje é abatazeiro
de Benedita, uma vez comentou: “Eu prefiro macumbesta dancante. De antes a gente ia,
dancava, bebia, voltava pra casa s6é de manha,imd problema. Agora s6 d& briga,
garrafada, facada...” Justino, comentando um serfegio por ele que teve assisténcia
reduzida, reclamou:
Isso ai se trata de egoismo do povo. Se tiver @i@ade cura e um reggae ao
mesmo tempo, aparece aquele preconceito: “ah, @wad pra 14, que o reggae
aqui ta muito bom.” Isso foi anteontem, vamos di2érhoje o elemento caiu. Ai
ele corre pra |4, pra pajelanca. Chega la, sendudabe trabalhar, vai mostrar pro
individuo o que ele faz pra se ajeitar. Entdoa@a tile egoismo.

Diante desse quadro, diversas vezes me lembreéldare frase de para-choque de
caminhdo segundo a qualiscoteca de pobre é terreiro de macufnlizara além da ironia e
do viés etnocéntrico que pode eventualmente exaresssa frase aponta perceptivamente, a
meu ver, para o estreito embricamento entre dineesn&agradas” e “profanas” em dominios
como a da pajelanga. Esse embricamento € aindanitidis em duas manifestacdes que séo,
por assim dizer, limitrofes a pajelancdaido de princesas obaido cruzado

O baido de princesasu simplesmentbaido € um ritual associadoliéha de curaou
linha de &gua dogeoriundo do terreiro do Egito e realizado em afgterreiros que dele se

originaram™*2 O terreiro do Egito, hoje extinto, foi fundadosegunda metade do século XIX

e |l& eram realizados ndo so6 rituais de tambor dea mbomo também outros rituais de

18 M. Ferretti (2000a: 237) registra a realizacaddidio em outros terreiros de Sao Luis ligados meitte do
Egito, como o terreiro do Engenho e o terreiro dédNiea, ambos ja desaparecidos. O baido tambénmcasiu
ser realizado no terreiro de Memé, pai-de-sante fad¢cido que foi iniciado no terreiro do Egitestabeleceu-
se na cidade de Guimardaes.
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encantarialigados a pajelanca, dentre os quais o baido.nr@@o nos moldes de um baile
animado por uma orquestra de musicos contratadbaido apresenta semelhancas com um
amplo conjunto de dancas de origem européia quedataeente abrasileiradas, foram
incorporadas a cultura popular maranhense, corbaile ou jornada de Sdo Gongale a
danca do leléou péla porco Ao contrario desses folguedos, contudo, o baiéiméitual no
qual diversas entidades espirituais sao recebidastranse de possessao e dangcam
animadamente durante toda a noite. Entre essadade$i, destacam-se @sincesas
encantados femininos que, como mencionado antexianconstituem umaha especifica
dentro da pajelanca. Atualmente, o baido pareceesizado apenas na Casa Fanti-Ashanti,
cujo pai-de-santo, Euclides Ferreira, foi iniciado terreiro do Egito. Recentemente, o
repertério musical do baido de princesas da Casti-Ashanti foi registrado em um disco,
em que tocadores e dancantes deste terreiro tocaantam lado a lado com musicos
profissionais de Sdo Pautd® No encarte do disco, pode-se ler as seguintesniafbes:
Devido a perseguicao policial da época, que sadsteaté os anos 40 em Sédo
Luis, o ritual sedisfarcavade festa profana, onde os tambores davam lugar a
instrumentos como o violino — 0o maestro do conjurtosanfona, violao,
cavaquinho ou bandolim e os adufes, pandeiros $&ingla usados na época.(...)
Baido vem de baiar, bailar. A festa, que se inkiamaa manha do dia 12 de
dezembro, seguia a tarde e varava a noite todencarando apenas na tarde do
dia 13, dia de S. Luzia, quando comecava entaquetde Tambor de Mina para o
Rei dos Mestresehcantado responsavel pelo ritual e chefe espiritiaterreiro
do Egitdq. Como num baile, ainda hoje as mulheres se amfieitcom saias
coloridas, xales, leques, muitas joias, colardas fe outros adornos, além das
mantas de micangas que vestem ao receber suasagtasaf..) considerado como
da linha de cura ou de agua doce, se difere ddpejetanca por possuir rituais
internos secretos que antecedem a festa publicapdquna cura todos os
procedimentos e ferramentas rituais estdo expostosiesa do pajésfifos no
original].
O Baido Cruzadopor sua vez, é uma brincadeira criada por Alaurd@dImeida

(seu Lauro), célebre brincante e festeiro de Sas, lfalecido em 1993. Seu Lauro foi por

muitos anos um dos mais ativos animadores cultwtaixidade, sendo responséavel pela

119 Duas faixas deste disco podem ser ouvidas no @Rog(faixas 8 e 9).
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fundacado de diversos grupos folcléricos, com destguara o conhecido grupo de bumba-boi
sotaque de zabumba que até hoje é conhecido 8winde Lauro Seu Lauro tinha uma
intuicdo apurada para a estilizagcdo de manifessagéecultura popular, como demonstra sua
criagcdo mais célebre, @acurid que nasceu de uma adaptacdo das brincadeiras palas
caixeiras no final das festas do Divino no intedormunicipio de Guimarades. O cacuria de
seu Lauro acabou se tornando um dos mais poputaireedos maranhenses e motivou a
criagcdo de uma série de grupos congéneres, gandastigue por sua coreografia sensual e
pelas cantigas comicas com letras de duplo seriitlodepoimento registrado no final de sua
vida, seu Lauro manifestou seu desagrado com o®srutdmados pelo cacuria, que
caminhava, segundo ele, em direcdo a “depravagdastando-se de seu espirito original:
“uma festa séria umabrincadeira religiosado Divino Espirito Santo” (Memaria de velhos
1999: 81, grifos meus).
A partir de seu contato com a pajelanca de Curyrsgw Lauro inspirou-se para criar
uma nova brincadeira, que chantmaido cruzado
O Baiéo Cruzado, eu o trouxe de Cururupu. Fui af@sta na casa de seu Rubem
[sic], um pajé, um curador muito falado. Eu ja tinhauwsdo umas curas do
finado Bina e vinha pensando: “vou fazer uma bdeta disso ai.” Levei
gravador, fita e gravei a festa. Ele me disseu“Bauro, fazer isso € um pouco
perigoso, pois, se 0 senhor estiver com essa bieireaem cima de um palanque
e uma médium fraca atuar, como € que o senhoesalver o problema?” Depois
ele disse: “Vou lhe fazer um remédio muito simpdeficil para que evite esta
parte: os brincantes devem usar uma cabeca denaltio.” Entdo, ha cinco anos
nasceu o Baido Cruzado, que nao € nada mais nauss mee uma cura. Ele ndo
tem toada, € doutrinado do comeco ao fim.
Faco a brincadeira, mas tenho a colaboracdo d@séniino?° meu cabeceira,
gue é chefe de terreiro e ndo vai deixar que esepargonha em cima do palco.
Mas aconteceu de a gente estar brincando e assiatear, de modo que até hoje
ninguém se meteu comigo na parte do baido (Merdérizelhos 1999: 82).
O nomebaido, como assinala o texto do encarte do disco citama, pode ser

interpretado como curruptela de “baildo”. O adjetoruzadq por sua vez, talvez tenha

relacdo com o encruzo, mais conhecido ritual delgaga. Hoje, o baido cruzado de seu

120 Tenho razdes para crer quédorino mencionado no depoimento de seu Lauro seja o pséiute Aurilo,
natural de Cururupu e ligado a Benedita Cadetedaeitulo 5), mas ndo pude confirmar essa informaca
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Lauro costuma se apresentar com regularidade stajde juninos da capital maranhense,
recebendo caché como qualquer grupo de bumba-bwibar de crioula ou cacurid.
Conversando com Dona Maria da Paz, a atual respains@lo grupo, acabei descobrindo que
ja conhecia o pajé que inspirou seu Lauro: Robgtaaibém conhecido como “seu Ruber” (e
ndo “seu Rubem”, como aparece grafado no depoimatitoa). O repertério musical do
baido cruzado é todo calcado na pajelanca, e alywaatigas sao indistinguiveis das
doutrinas de cura cantadas pelos pajés de Curdfbuando seu Lauro dizle ndo tem
toada, é doutrinado do comeco ao finparece estar dizendo que sua criacdo esta mais
proxima da pajelanca, em que as cantigas sao claanttioutrina (“é nada mais nada
menos que uma cufado que de brincadeiras como o bumba-meu-botarior de crioula,
em que o termtadaé o mais usado.

Esses dois casos, assim como as observacgOesdei@sormente sobre as relagdes
estreitas entre a pajelanca e o bumba-meu-boitapona direcdo de uma circulacdo entre
dominios mais “sagrados” e mais “profanos” em unesmma regido, incluindo a circulacao e
dialogo entre diferentes géneros expressivos muéass praticados pelas mesmas pessoas.
Esse fendmeno pode ser encontrado em diversagseatpdBrasil. No Recdoncavo Baiano, por
exemplo, existe um estreito relacionamento ent@p@eira, 0 samba-de-roda e o candomblé,
especialmente o candomblé de caboclo: “Muitas ragsido samba de caboclo sédo
encontradas nos sambas de roda ou em rodas deraapog A transposicao dessas cantigas
para uma festa religiosa serve para demonstrarmtiraceuzamento de géneros musicais que
esta presente em outras manifestacdes regionawiglem afro-brasileira” (Santos 1995:
109). Nos terreiros de jurema da Paraiba, ha uncalatdo semelhante entre o repertério
musical religioso e a brincadeira do coco-de-rdB&centemente encontramos VArios cocos

na jurema sagrada, uma das religides afro-brasslegue tem muitos adeptos na Paraiba.

121 \/er faixa 10 do CD anexo.
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Muitos deles sdo cantados na brincadeira do co@w ese instalarem no ritual religioso,
mesmo que sua tematica aparentemente ndo tenhanménaigo sagrado, se configuram como
pontos. Pode-se afirmar que se tornam canticogiasetis, no caso, pontos de gira, que Sao
entoados durante os rituais, relacionados com umautra entidade” (Ayala & Silva 2000:
117).

Alargando ainda mais o espectro da analise, posleidentificar fendmenos
semelhantes em muitas outras regidées do mundoisAndb oMain Peterj género de rituais
xamanicos realizado pelos curadorbsnjoh} da Malésia, Carol Laderman diz que esse
género também pode ser considerado a justo titultocuma forma teatral: “although its
central purpose is the healing of human pain, ferm of theater, complete with heroes,
villains, tension, comedy, stage, props, and awd&iLaderman 1991: 90-91). De modo
semelhante ao que descrevi para as relagdes gmdjelanca maranhense e o bumba-boi, esta
autora aponta a proximidade déain Petericom duas outras manifestacdes artisticas da
regido: o teatro dancaddak Yonge o teatro de sombra¥aiang Kulit “The three genres
share much of their language, music, movement, éseand world view. Practitioners of one
form are often adept at one or both of the oth€¥891: 100).

Poder-se-ia argumentar que a separacdo entre asniisdgrados” e “profanos”,
como todas as outras dicotomias nascidas da campatalizacdo da experiéncia humana
efetuada pelo pensamento ocidental e moderno, éabsteacdo que atrapalha mais do que
ajuda e que nao pode ser verificada de forma asetu lugar algum. Isso é verdadeiro até
certo ponto, pois como ja argumentei as categoldapensamento podem ter efeitos muito
concretos sobre a vida das pessoas e com certgmasaguicao policial foi um fator
extremamente relevante para que os curadores Bastagpresentar publicamente os rituais
de pajelanca mais como diversédo profana do que @antos religiosos. Acredito que o

mais importante a destacar, contudo, é o fato @endo é qualquer tipo de ritual que se



261

presta a indefinicAo e mesmo a desconsideracaotalas fronteiras entre os diversos
dominios.

Richard Schechner (1994) sustenta que o relaciamamentre os rituais e as
performances teatrais e dramaticas pode ser vt auma oscilacdo entre os pélos da
eficAciae doentretenimentoconforme os objetivos buscados em cada casce paya saber
se e quando um evento especifico € “ritual” outftdaé preciso estar atento para seu
contexto e fungdo. Esse continuo pode ser expedsseés de duas séries de caracteristicas

associadas a cada polo (Schechner (1994: 622):

Entretenimento Eficacia

Diversdo Resultados

Para os que estédo aqui e agora Para seres divinos transcendentes
Performerdemonstra habilidades aprendidas?erformerpossuido, em transe
Criatividade individual Criatividade coletiva

Audiéncia assiste Audiéncia participa

Audiéncia aprecia Audiéncia acredita

A critica se desenvolve A critica é desencorajada

E claro que toda performance combina em maior onomgrau caracteristicas apresentadas
em ambos 0s polos, e uma mesma performance padmiassais caracteristicas de um lado
ou de outro conforme o ponto de vista empregadecBame, contudo, que determinados
tipos de performance tendem mais facilmente a usmpafibos, enquanto outras tendem ao
centro e a indefinicdo. Assim, o tambor de mina,b@a também seja fonte de
entretenimento, pode ser mais facilmente class#icéomo um culto religioso, e € assim que
os frequentadores dos terreiros de Sao Luis aniratd o bumba-meu-boi, embora envolva
devocao religiosa, € mais facilmente classific@oeho uma forma de diversédo, e como tal é
tratado pelodrincantes A pajelanca maranhense, por sua vez, parecaflabnstantemente
entre esses dois extremos, desafiando de modo omtundente as tentativas de
classificacdo. Se todo ritual comporta simultanedemeliversas dimensdes, ndo é qualquer
ritual, porém, que pode ou aceita ser chamado, ysmaBa expressao de seu Laurofesfta

sériaoubrincadeira religiosa- ou, como sugerimos, deincadeira séria
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E Conclusdes

No inicio deste trabalho, assinalei que a pajelamgaranhense poderia ser
caracterizada como unfmincadeira séria Essa aparente contradicdo expressa o0 que, a meu
ver, pode ser visto como 0 aspecto essencial adsnienos aqui abordados: sua capacidade
de combinar as mais variadas dimensdes da experiBamana, desafiando as tentativas de
enquadrar essas dimensdes em escaninhos defi@olo®. muitas outras formas de cura ditas
“tradicionais” ou “alternativas” — isto é, aquelgse estdo a margem da biomedicina — a
pajelanca maranhense é formada por fluxos constaetgessoas, objetos, praticas e idéias,
em que é dificil distinguir ndo s6é onde terminasadgrado” e onde comeca o “profano”, mas
também onde termina a “medicina” e onde comecaligi&o”, onde termina o “pratico” e
onde comeca o “estético”, onde termina a “cosmalogu “sistema de crencas” e onde
comeca a “idiossincrasia”. Partindo dessa constataé possivel retomar algumas das
conclusdes substantivas e metodoldgicas esbocadtstrabalho.

* ok

“Toda classificacdo é superior ao caos”, diz L8wauss (1976: 36), para quem a
exigéncia de ordem estd na base ndo s6 do pensafselvagem”, mas também de qualquer
pensamento. Se a exigéncia de ordem é de fatoagm geral do pensamento humano, como
sugere Lévi-Strauss, ou uma espécie de fetichetdapalogia, como sugere Taussig (1991),
o fato é que, no ambito desta disciplina, encordsagom freqiéncia uma énfase mais na
coeréncia do que na contradigdo, mais na convetg@oe na variagdo, mais no padrao e na
regularidade do que naquilo que foge a ambos, ema,smais no carater “sistematico” do que
no carater “idiossincratico” das acdes humanas.

Como tentei argumentar ao longo desse trabalhordab manifestacbes como a
pajelanca maranhense a partir desse paradigma coamibuicdes limitadas para a

compreensao de fendmenos cuja vitalidade pareaelggtda a sua capacidade de combinar
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homogeneidade e heterogeneidade e de transcentbgiortas e dominios nitidamente
demarcados. Em lugar de uma preocupacdo com ost@spenvencionais e sistematicos da
pratica dos pajés e seus clientes, tomei como psantiasica a tensdo entre a convencao e a
variabilidade e, de certa forma, a muatua inter-ddpacia entre estes dois pélos. Na
pajelanca, a convencdo surge como um sinal de asdastleslocamento de significados,
desmontando a idéia candnica de convencdo comderf&s de crencas” e por isso
ordenadora. Essa premissa se desdobrou na tentsiveonstruir uma abordagem que
privilegiasse tanto a performance — em detrimemnt® sistemas de significagdo pré-fixados
el/ou totalizantes — quanto o carater processuaitalal e a reelaboracdo e/ou renegociacado
continua dos significados pelo pajé a cada insté&heicura.

Ao discutir a natureza de meu objeto de pesqugsientei que tratar a pajelanca
exclusivamente como umitalidade com fronteiras definidas resultaria em uma analise
empobrecedora na medida em que isso encobrerdagdes de continuidade existentes entre
diversascorrentes formadoras de umd#radicdo cultural] para usar os termos de Barth
(2000a). Isso é verdadeiro tanto no plano da pajalaista como uma tradicdo em si mesma,
formada por correntes cuja multiplicidade de forna@safia o estabelecimento de uma
homogeneidade interna, como na posi¢céo ocupadgaganca no contexto mais amplo da
realidade maranhense (em que pode ser abordada womaorrente que é “atravessada’
constantemente por outras correntes, como o taaonina, por exemplo) e também no
campo mais geral daquilo que chamamosrimntaria brasileira

Como resultado, busquei entender a identidaddaflda pajelanca, em um primeiro
plano, como um entrecruzamento particular de psasekistéricos marcados pela negociagcéo
e didlogo entre diferentes vertentes culturais; lem segundo plano, como resultado de
processos particulares de producado e distribuighsetido, que se manifestam de forma

mais nitida nos diversos movimentos envolvidosprosessos de socializacao, aprendizado e
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iniciacdo dos pajés assim como no pragmatismo cracteriza o atendimento das
necessidades préticas e imediatas envolvidas earitadl de cura.

Como agentes sociais, 0s pajés funcionam como dweis com o sagrado ao mesmo
tempo em que tém como principal atividade o tratamele doencas e perturbagdes. Isso
levanta uma série de questdes sobre como trafandmenos que podem ser abordados tanto
a partir do ponto de vista da “religiao” como daethitina”. Se, como quero acreditar, em
dltima instancia ndo existe um “lado” médico e Uad®d” religioso desses fenbmenos, mas
sim dois discursos sobre os mesmos problemas ecigi® basicos, parece-me que o caminho
mais interessante para uma analise da pajelang@ @utdas manifestacdes da encantaria
brasileira estd na direcdo da elaboracdo de metardds que facam justica a ambas as
dimensdes (Csordas 1987: 9-10), como tentei realeste trabalho.

Assim, procurei abordar a acao terapéutica daspajplorando as diversas definicdes
culturais sobre quais recursos de saude sdo agdoprpara que perturbacdes, e também os
contextos e 0 grau em que as questdes existesé@aigatadas em um idioma médico ou em
um idioma religioso. Verifiqguei que os pajés fazparte de um conjunto mais amplo de
agentes terapéuticos a que os habitantes de Curpagem recorrer, e que o reconhecimento
de dominios especificos para a atividade do pajémgede que sua esfera de acdo se estenda
sobre praticamente todos os tipos de problemagagem atingir um ser humano. Verifiquei
também que as praticas terapéuticas dos pajésrambe@xpressem com freqiéncia em uma
linguagem médica e estejam em didlogo constantelicéa ou implicitamente, com a
biomedicina, envolvem de forma recorrente a presemco dialogo com as entidades
espirituais conhecidas comacantado® estdo também intimamente ligadas a uma complexa
rede de expectativas e papéis sociais envolvidarglagdes entre pajés e clientes. Assim,
tornar-se cliente pode constituir uma etapa nogese de iniciagdo na pajelanca e/ou resultar

no pertencimento a unenandade grupo controlado pelo pajé cuja finalidade é proen
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grandes festividades realizadas periodicamenteexdocdo a santos catélicos. O prestigio de
um pajé depende tanto do sucesso das curas pogatiadas como de sua capacidade de
formar e manter uma rede de relacdes sociais.

Ao tentar entender as razdes que levam uma passa#atar e se curar com um pajé,
argumentei que a existéncia de um consenso culamaé os envolvidos ndo pode ser
postuladaa priori e que a disposicdo do cliente em se submeter @@aundo envolve
necessariamente unceencaentendida como escolha racional e voluntaria por‘sistema”
subjacente a préatica do pajé, mas simanédlito depositado no curador, estabelecendo entre
este e o cliente uma relagcédo de confianca mutupaoge ter duracao e consisténcia variaveis.
Assim, em minha abordagem da eficacia da cura giesianinha atencdo da tentativa de
elaborar abstratamente um “sistema de crencas” paa tentativa de compreender o0s
elementos da performance e o papel que desempenhaconstrucdo de uma “crenca”
particular e contingente, o que envolveu uma cagemla crenca commnfiangamais do
querepresentacao

Concentrei portanto o foco da analise sobre asisitde cura, buscando identificar e
examinar os elementos formais e estilisticos quecompdem, as expectativas dos
participantes, os diversos dispositivos convenésoaastéticos disponiveis, as estratégias de
acdo e as diversas maneiras de combinar todos aspestos para tentar produzir um
resultado satisfatério, definido como uroeedibilidade interativa para usar a expressao
sugerida por Schieffelin (1996): um equilibrio en&r competéncia performatica do pajé e o
interesse e participacdo de sssisténciao publico participante, que canta e bate palmas,
os tocadores, que podem usar instrumentos comejpasdiambores e cabacas.

No decorrer dessa tarefa, me convenci de que,gmaeader a eficicia e o sucesso de
cada ritual de cura, é tdo importante conheceomgencdes mais gerais da pajelanca, tomada

como um género expressivo particular, quanto aser@des particulares de cada pajé, as



266

improvisacdes, as circunstancias especificas e dorpeculiar e contingente de articulacéo
entre essas convencdes e as necessidades pratigaas de cada caso. Essa situagdo, em
que a heterogeneidade e o imponderdvel sao tdortempes quanto as premissas
compartilhadas, desafia as tentativas de caraataipajelanca como um “sistema” e presta-
se pouco as abstracdes de totalidade.

Como forma de tentar contornar algumas das lidiaga escrita etnografica, que
tem se mostrado mais apta a tratar de totalidadesjug@ do carater multifacetado da
experiéncia humana vivida em situacfes especifagaej por estruturar boa parte do texto
em torno da narrativa, tomada como um registropgumite mais espacgo para essa dimensao.
Essa escolha, como qualquer outra, envolve riscosientando o livro de Carol Laderman,
Taming the winds of desirgue descreve rituais dos curadores maldiosnohy, Arthur
Kleinman critica o descompasso entre os dados eqeos e as andlises contidas no
trabalho: “The ritual seems too multisided to toyinterpret in full. Both cases and ritual
performances expand beyond the frame of the asafys) they are too vitally human for
encapsulation in a totalizing social theory” (Klieian 1995: 218). Nao sei se consegui evocar
uma realidade de forma tdo completa e abrangem® ¢@derman mas, do meu ponto de
vista, atingir uma riqueza etnografica que desafieestabelecimento de um modelo
interpretativo univoco e totalizante ndo € necéss@nte um demérito. Se todo trabalho
etnografico corre riscos, prefiro correr esse risoaisco de apresentar um relato frio e sem
vida, cuja abstracdo e impessoalidade, emborargegaos impeca de perceber o que ha de
vitalmente humanaomo diz Kleinman, nos fendmenos que abordamos.

* ok

Lembro-me de uma conversa que tive com seu Joaar¢®, curador de Sao Luis.

Ele me contou que certa vez, alguns anos atrdspibeuraram para registrar a sua

“brincadeira” na MARATUR, 6rgdo estadual de turisradiim de que pudesse receber uma
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subvencao do governo estadual para a realizacdest#s. Seu Joao recusou, € 0S termos

hesitantes em que manifesta seu desconforto s&alitac reveladores:

Eles dizem que o tambor... essas coisas... éclofel Nao €. Folclore é um
bumba-boi, uma festa de Espirito Santo, um lelécaoo... é folclore. Mas esse
nosso... eu ndo sei, que eu ndo conheco lei, néUMa coisa que a gente faz sem
sentido, fora do sentido... é folclore? O qué queevacha?

GP: Eu acho que € uma religido.

Sim senhor. Por que vocé ndo danca sabendo quentartio; vocé ndo canta
sabendo que ta cantando; vai dizer que € folclae.acho que € uma religido. Eu
li aqui um livro de umbanda, que me emprestarasg dizem que a umbanda é

uma religido. Entdo isso nosso € uma religido. @umar, muda de nome mas o
sentido é o mesmo, né?

Se ha alguma especificidade no tipo de encontm cosagrado que caracteriza a
pajelanca, creio que esta reside no fato de combinaultaneamente diversas dimensoes,
sendo ao mesmo tempanquedoe cura e oferecendo um tipo de satisfacdo que s6 ossitua
voltados para anidadedessas dimensdes podem oferecer: “Ritual perfaeatcupying as
it does the middle ground between aesthetic dramdasacial drama, is especially powerful
because it equivocates, refusing to be solely agstkfor looking only) or social (wholly
committed to action now); rituals participate bothihe aesthetic and the social, drawing their
power from both and operating within both” (Schemhii994: 629). O mesmo tipo de
satisfacdo que esta presente, acredito, em magfEest como a danca de Sao Guido
comentada por Nietzche (1992: 30-31) , com cujésvpas encerro este texto:

Ha pessoas que, por falta de experiéncia ou pootmento de espirito, se
desviam de semelhantes fenbmenos como de “moléxi@mdares” e, apoiados
no sentimento de sua propria saude, fazem-se Saasasu compassivas diante
de tais fendmenos: essas pobres criaturas ndont&nagrdade, idéia de quéo

cadavérica e espectral fica essa sua “sanidadeindgu diante delas passa
bramando a vida candente do entusiasta dionisiaco.
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Conteldo do DVD e CD anexos

DVD

D. Elzita: Brinquedo de cura - Terreiro de Dona Elzita — Séis E 19/5/2001

Betinho: 1. Betinho canta para seu cliente - Chamada — CaBetitého - 20/07/2000
2.Betinho pisando em brasas - Chamada — Casa dehBetR0/07/2000
3. Doutrina de fechamento de trabalho - Chamada a @a8etinho - 20/07/2000

Justino: 1. Abertura de Trabalho - Servigo de tambor — Cashudeéno — 30/05/2001
2. Justino passando receita - Servigo de tamboisa Ga Justino — 30/05/2001

Benedita 1. Abertura de Trabalho - Servico de tambor — Terr@&®enedita — 17/07/2001
2 Beneditamirando- Servigo de tambor — Terreiro de Benedita — 12080
3 Trabalho de Astral - Servico de tambor — Terreeddnedita — 27/07/2001

Roberval: 1. Robervalbotando conta Servi¢o de tambor — Terreiro de Roberval — 22/061.
2Robervaltirando porcariacom a boca — Servigo de tambor — Terreiro de Raber25/05/2001
3Robervaltirando porcariacom copo - Servigo de tambor — Terreiro de Roben2/05/2001

CD

Faixa 1 - Doutrina para Rei Sebastidpem duas versdes: na voz de Dona Amada, mée-ttedaiiha de
Lencdis, e na voz dos membros do terreiro da Mata Rassos, Sao Luis), gravadas no/&Rnda do Rei
Sebastido: registros sonoros do Marant{&@o Paulo: Rec Play/Tempo Filmes, 200Q)4.

Faixa 2 — E |4 vai eu meu Deusjoutrina de abertura de trabalho, cantada por s&tind em servico de
cura realizado em sua casa, em Cururupu, em 10&/gBavada por Gustavo Pacheza9.

Faixa 3 - Eu andei beirando rio,doutrina de abertura de trabalho, cantada por s&ind em servico de
cura realizado em sua casa, em Cururupu, em 10&/gBavada por Gustavo Pachel87.

Faixa 4 - Meu Bom Jesus benzeu altaoutrina de abertura de traballmantada por seu Justino em
servico de cura realizado em sua casa, em Curueapd,//5/2000, gravada por Gustavo Pach@&d.

Faixa 5 - Doutrinas de chegada do Cabdco Aracanguirgantadas por Betinho em chamada realizada em
sua casa, em Cururupu, em 20/7/2000, gravadasysta® Pachec8'39.

Faixa 6 - Doutrina em ritmo corrido, cantada por discipulo ndo-identificado em servigotambor
realizado no terreiro de Roberval, no povoado A&arurupu, em 25/5/2001, gravada por Gustavo
Pachecol'06.

Faixa 7 - Toada de chegada do Boi da Fortalezeantada por Edmundo Silva e gravada noBtibcando
no Arraial, vol. Il (S&o Luis: FUNC, s/dB'12.

Faixa 8 - Mestre Rei dos Mestres chegogantiga do Baido de Princesas cantada por Euclideseiés
Ferreira e gravada no (Bxrido de PrincesaéSao Paulo: CPC/UMES, 200235.

Faixa 9 - Alumiou, cantiga do Baiéo de Princesas cantada por Eudiiéeszes Ferreira e gravada no CD
Baido de PrincesagSao Paulo: CPC/UMES, 2002)40.

Faixa 10 — Esse terreiro € uma rosa/Essa noite euwn touro, cantigas de Baido Cruzado cantadas por
Maria da Paz e gravadas no BbBincando no Arraialyol. IV (Sdo Luis: FUNC, s/d}%'46.



