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TRACOS DE SER: SANTOS, ENCANTADOS E PANEMA
NUMA COMUNIDADE AMAZONICA!

Mark Harris
Universidade de St. Andrews, Reino Unide

Devo iniciar chamando atengio para o que Philippe Descola
desenvolve em sua obra (1992, 1994, 1996), quando constréi uma
perspectiva segundo a qual

na medida em que a natureza é sempre construida tendo
por referéncia o dominio humano, estes esquemas

- [simbélicos] sdo em ltima instincia informados por idéias
¢ praticas a respeito do ser e da alteridade. Hi uma
homologia entre 1 maneira com que nos dirigimos 2
natureza e a maneira com que nos dirigimos a nés mesmos
(1992, p. 111)2

Em termos gerais, Descola distingue trés representagoes
simbélicas da natureza (naturalismo, totemismo e animismo). Sua
proposta de uma “ecologia simbdlica” ¢ de uma “fenomenologia
estrutural” ¢ relevante. Ele define estas posicoes tedricas da seguinte
maneira: “entre uma natureza estruturalista que é boa para pensar ¢ uma
natureza marxista que é boa para explorar, hi espago talvez para uma
natureza que ¢ meramente boa para socializar” (1992, p. 113).

Em La nature domestigue, Descola traga um paralelo sobre a
maneira como os Achuar percebemn a floresta, a roca cultivada e a ordem
doméstica das questdes humanas. Segundo ele, as relagoes entre seres
que povoam os dominios da floresta, do rio e da roga correspondem
aquelas que ordenam o grupo doméstico humano, exceto pelo fato de
serem estruturadas em termos de um regime sobrenatural. Portanto, a
sociedade da natureza seria 0 mundo doméstico humano na sua forma
ampliada (1994, p. 220; ver também INGOLD, 2000). Assim, o autor
encontra uma correspondéncia entre diferentes escalas de relagoes (ver
STRATHERN, 1995), incentivando a busca por padrdes comuns em
atividades sociais ¢ culturais aparentemente nio relacionadas. £ com base
nessa idéia de homologia entre natureza, sociedade ¢ supernatureza que
demos inicio a este artigo. Para isso, centramos nosso interesse na busca
de padroes comuns entre diferentes fendmenos, neste caso santos,
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encantados e panema, propondo uma ligacio entre ambos, além de um
movimento de tracos e substincias quase materias.

A referida busca é igualmente inspirada pelo argumento de
Stephen Gudeman sobre concep¢des de natureza, com base na economia
da casa no Andes Colombianos. Este autor (com RIVERA, 1990) produz
um relato etnografico detalhado de um modelo de economia concebido
por camponeses colombianos, no qual a casa tem uma importancia
excepcional, pois sua economia situa-se em agdes cotidianas de pessoas
trabalhando no meio ambiente. A fonte ultima de forga (/2 firerza) para os
camponeses dos Andes orientais esta situada na tetra, ou seja, as pessoas
ganham forca ajudando a terra a produzir e comendo ou vendendo os
produtos que nela sio plantados. Segundo Gudeman, nio se atua sobre a
terra. Ela nio é um objeto de trabalho; a0 contritio, é a forga por detrs
da vida humana. Ao mesmo tempo, toda a forga vem de Deus. Hi um
ciclo que se inicia com a colheita crescendo da terra; esta colheita é
comida por animais que, por sua vez, servem de alimento aos seres
humanos. Os camponeses, entio, retornam sua forca para a terra,
capacitando-a a produzir novamente. Esta visdo da tetra como uma forga
tem por base a nocio da casa como o /s do movimento de pessoas e
produtos pot meio de suas fronteiras ao longo do tempo. O modelo da
economia da casa é, portanto, baseado na natureza e divinamente
sancionado, fornecendo a base para priticas de convivéncia e para a
patticipacio na economia mais ampla.

O exemplo anterior evidencia a importincia da compreensio do
fenémeno de que se reveste a forca que transita entre os mundos natural,
social e supernatural. Podemos dizer, de acordo com o modelo de
economia dos camponeses colombianos, que os seres humanos
necessitam capturar tal forga para que uma continuidade econdmica e
social possa existir. Na visao destes camponeses, a terra possui uma foiga
transcendente cuja otigem situa-se fora de seu mundo imediato. No
entanto, o modelo de economia da casa torna-se pouco claro e da
margem para alguns questionamentos. Como, exatamente, este poder é
extraido e convertido em potencial humano? Como a terra recebe sua

agéncia parcialmente produto do trabalho humano e parcialmente
inspira¢ao divina?
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Os conceitos de poder e localidade foram recentemente
examinados de maneira precisa em Ar and Agency (GELL, 1998). Nesta
obra, uma das questdes tratadas é de que maneira objetos naturais e
artificiais, como pedras ou imagens, adquirem intencionalidades
complexas? Dada a observacao do senso comum, isto é, de que uma
pedra é uma pedra - inanimada, nio-inteligente, sem vida biolégica e
assim por diante -, por que lhe sdo atribuidas qualidades humanas? Parte
da complexa e estimulante resposta de Gell recorre a “pessoalidade
distribuida”, ou seja, ao fato de que a presenca de uma pessoa pode estar
evidente nio apenas em seu corpo fisico, mas em tudo aquilo que existe
nos seus arredores e que pode testemunhar sua existéncia, COmMO em seus
(rabalhos de arte ou em partes destacadas de seu corpo (por exemplo,
unhas e cabelos). Da mesma maneira, um artefato religioso (uma
imagem) tem uma “pessoalidade distribuida”, posto que também
tepresenta uma forca ou poder divino.

Segundo Gell (1998, p. 153), 2 agéncia da imagem € trabalhada
essencialmente nos bastidores, podendo curar, trazer fertilidade ou
maleficios em qualquer lugar ou tempo. Ele argumenta que 2 pessoa € a
obra de arte ocupam posicoes equivalentes nas redes de interacao da
agéncia social humana. No entanto, tal percepcio depende de uma
“concepcio externalista de agéncia”, segundo a qual os efeitos sociais de
um objeto dependem de suas agoes externas e nio do que este objeto
s¢ja internamente. Isto ndo quer dizer que uma nogao de trancendéncia
ou mesmo de natureza (como fala Descola) seja necessaria. Como
Descola ¢ Gudeman, Gell encontra uma série de correspondéncias entre
processos que envolvem a troca de forca de um agente para outro.
Segundo ele, isto pode acontecer pot meio da socializagiq da natureza,
do feitico, da idolatria ou da producao economica.

Neste trabalho, serd explorado como as nogoes de poder
(poténcia, magica ou mistica) correspondem entre si e o que as relagdes
entre esses poderes indicam a respeito da nogao de natureza e de
{dentidade social. Para tanto, seré utilizada a etnografia de uma povoacao
fibeirinha da Amazdnia brasileira (municipio de Obidos). A preocupacao
maior estard voltada ao lugar onde as intencionalidades estdo localizadas
com relacio aos diferentes tipos de forca. Vale destacar que 2 identidade

social dos ribeirinhos tem por base o grapde valor atribuido pot Flcs a0
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seu ambiente comunal na virzea e aos discursos marginalizadores das
clites urbanas que os véem como caboclos atrasados e preguicosos.
Portanto, pretendemos mostrar algo mais explicito sobre o povo
ribeirinho e seu lugar nas histéras e sociedades da Amazonia.?

Para iniciar a discussdo, é necessirio explicar as diversas formas
de poténcia. A primeira refere-se a0s sanfos € sua intergio na vida
cotidiana para ajudar ou curar pessoas que rezam e lhes fazem oferendas.
A segunda situa-se na acio dos enaantados que habitam os varos dominios
ecoldgicos; sao espiritos invisiveis, quase humanos, ambiguos e que
possuem relagbes antagonisticas com 0s ribeirinhos. A terceira, uma
forma de poder derivada de uma concepgio de ma sorte na caca € na
pesca, denomina-se panema. Segundo este poder, a0 se tornarem
empanemados, os homens incorporam uma forca que os impede de
cagar e pescar.

O questionamento contido neste material ¢é essencialmente
derivado da discussio precedente, na qual nos perguntamos como agoes
e poderes eram atribuidos a pessoas e a objetos e como se dava a
transferéncia de poderes entre eles. Interessdvamos saber se o universo
dos santos e encantados, que inclui panema, “expressa uma projecio das
relacées internas do sistema social”, como escreve da Matta (1973, p. 91).
O que seria, entdo, a relagdo entre cosmologia e estrutura social? Estas
perguntas tomam uma forma interessante no contexto da Amazdnia, em
virtude de sua proptia natureza histortica: uma diversidade de influéncias
culturais que tém sido consistentemente moldadas por ideologias
politicas, pela imposicao do catolicismo e por uma economia orientada
para o extrativismo e a exportacio. Entre tantas turbuléncias, como €
possivel existir uma padronizagdo recorrente das relagoes entre as esferas
material e moral da vida social? Como é possivel que as pessoas
permanecam na qualidade de agentes de suas proprias representagoes?

As cerca de 800 pessoas que vivem na pequena povoacio de
virzea, no municipio de Obidos, no curso principal do Baixo Amazonas

(Estado do Pari), estio distribuidas em uma longa linha de casas
agrupadas em redes de parentes por cerca de 30 km 20 longo do rio, com
extremidades limitadas por tributirios do Amazonas. Elas vivem em uma
irea composta por duas Comunidades de Base (CEB), em cada uma das
quais hi uma capela que atua de acordo com o seu foco e suas de
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atividades econdmicas sazonais, que vio da agricultura i criagio de
animais e i caca, além da venda de peixe, atividade que, atualmente,
domina sua economia artesanal e seu regime de trabalho. A terra é
inundada, anualmente, quando o tio enche. Portanto, essas pessoas nio
apenas vivem na margem de um grande rio, mas também vivem sobre o
rio - e algumas vezes dentro dele - por virios meses durante o ano, fato
que se reflete na sua economia simbélica. A povoagio nio é uma
entidade homogénea, uma vez que hia um grau de diferenciacio
econdmica e politica, derivado da propriedade de materiais, do acesso 20
trabalho de parentes e de diferentes histérias familiares. No entanto, hi
um intenso relacionamento por meio de parentesco consanguineo afim
ou compadrio, e é apenas por meio destes lacos de parentesco que
alguém pode ganhar acesso a terra e i agua. Hi um sentido de tutela
coletiva da drea circundante associado 4 proximidade residencial e ao uso
continuado cujos limites, de forma geral, sio consensuais com relacio is
comunidades vizinhas. Este sistema tradicional de propriedade tem sido
contestado recentemente com o desenvolvimento da pesca em larga
escala e com a invasdo destas ireas comunais por pessoas de fora (ver
McGRATH et al, 1993).

A igreja catolica tem sido a instituicio dominante na drea desde o
inicio da colonizagio européia. De fato, as primeiras vilas e cidades no
baixo e médio Amazonas eram missdes estabelecidas pelos missiondrios.
Nelas, os indios foram reduzidos, passando a trabalhar para a igreja, que
os converteu 20 cristianismo. A normalizacio dos meios de comunicacio
levou a uma “tupinizacio” generalizada (ver MORAN 1974) ¢ a uma
padronizacio de diversos grupos trazidos sob controle colonial. Assim,
alguns aspectos de culturas amerindias dos povos Tupi foram
transformados - alguns diriam degradados - ¢ incorporados nas recém-
criadas populagdes “caboclas”, que passaram a viver em ou proximos de
centros urbanos.

Atualmente, o tipo de catolicismo praticado nas regides rurais da
Amazonia € denominado “popular” (WAGLEY, 1976, LIMA, 1992;
MAUES, 1995). Dentre alguns etnégrafos que se interessaram pela
regido, Galvio foi o primeiro a pesquisar a religiio e cosmologia dos
c_ampesinatos beirinhos. Seu propésito geral era mostrar que o
sincretismo da religido popular amazonica nio deveria ser entendido
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como um simples amilgama de idéias e priticas ibéricas ¢ indigenas, uma
vez que ¢ resultante de fatores historicos e politicamente especificos e
esta relacionado a adaptagio ecolégica. Segundo ele, hi pouca integragio
¢ correspondéncia entre os dois mundos (o dos santos e o dos
encantados), que seriam de duas diferentes ordens com pouca ou
nenhuma sobreposicio. O sincretismo era, ao contririo, situado na
evolugio destas ordens e em sua aptidio para a “nova ordem”. O autor
nota ainda (1953, 1955) que os habitantes de Itd (Gurupa), nos anos
1940, afirmavam que eram “bons catdlicos”, apesar de sua crenga em
espiritos ruins e de suas visitas a pajés (xamds) para curas.

Maués (1995), outro etndgrafo da religiosidade da Amazonia,
também sugere haver diversas fontes paras as praticas religiosas da
regido. Ele argumenta que santos e encantados sdo integrados em um
modelo cosmoldgico do universo, demonstrando como estes se
encontram estruturalmente relacionados entre si. Além disso, enfatiza
que hi inconsisténcias neste modelo, tendo em vista um certo grau de
heterogeneidade nos relatos dos informantes. O autor afirma que a
integragio de multiplas influéncias em um mapa cognitivo “¢ incapaz de
ser verbalizada explicitamente em sua totalidade™ (1995, p. 254). Tais
correspondéncias sugerem um certo grau de coeréncia entre as varas
influéncias 1deoldgicas presentes na religiio do interior amazonico. Além
do mais, refletem uma indicacio clara da separacio entre igreja catolica e
cultura popular. De fato, o argumento de Maués ¢ o de que o grau de
controle eclesidstico sobre as crencas e priticas laicas deve ser o tema
central no estudo da religizo amazonica.

Uma observagio é ainda necessiria a titulo de introdugio. Em
sua histora acerca do xamanismo na Amazonia peruana, Gow (1996)
argumenta que o uso de alucinégenos em curas xamanicas em cidades da
irea é de origem nio-indigena, como seria de se esperar. A pratica e a
ideologia da ayahuasca tem sido produzida por meio da historia da
urbanizagio e da colonizacio em meio a populagio urbana mestica. Gow
especula que o xamanismo de ayahuasca desenvolveu-se como uma
forma de cura para os males da dominagio colonial. Este nio € o caso da
Amazonia brasileira. Nela, os rbeirinhos nio desenvolveram uma
maneira de curar suas injurias histéricas. Segundo eles, a0 se atrelarem
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em obrigagoes contratuals, os santos servirio como um lembrete
imaginativo constante da histéria de violéncia colonial.

A discussio seguinte é orientada para a iconografia e eficicia dos
santos. Uma consideragio mais completa sobre os modismos na devocio
aos santos (p. ex. CHRISTIAN, 1972) e os tipos de relacdes e trocas
entre diferentes categorias (p. ex. PINA CABRAL, 1986) serio
reservados para outro momento.

OS SANTOS E SUAS IMAGENS

A guisa de introdugiio, seria oportuno mencionar que o culto
local dos santos na Amazonia veio a ser colocado sob controle da igreja
apenas nos_ltimos cem anos (MAUES, 1995). Na tentativa de
padronizar (romanizar) a religiosidade popular e controlar a proliferagio
de poderosos santos locais, a igreja introduziu novos cultos, como o do
Sagrado Coragio de Jesus, bem como colocou em efeito uma série de
outras medidas. H4, portanto, um aspecto politico na continuidade da
devogio aos santos, localizada no fato de que leigos (certamente em
Obidos e em Vigia, local estudado por Maués) percebem a igreja
impondo demasiado controle na expressio de sua atitude religiosa. Além
do mais, a pritica contemporinea do catolicismo nio pode ser entendida
sem que seja levado em consideragio o surgimento de cultos
protestantes, altamente criticos da tendéncia idolitrica dos catélicos que
esta profundamente enmizada na visio de mundo dos ribeirinhos.

Dentre as categorias de santos na Amazdnia, incluem-se santos
padroeiros de comunidades de dimensdes variadas, santos com grande
namero de adeptos (como Nossa Senhora de Nazaré, em Belém) e
santos pessoais, 0s que contam com a devocio de individuos especificos
(ver MAUES, 1995). Da mesma forma que alguns sio mais poderosos
que outros (quanto mais velho ¢ mais perto de Cristo, mais milagroso)
determinadas imagens de santos sio ditas mais potentes que outras.
Geralmente, as imagens mais efetivas sio aquelas que foram perdidas e
posteriormente achadas. Ainda que as mzdes de tais diferengas sejam
importantes, no momento, esta discussio estark voltada aos principios
subjacentes 4 idéia do referido poder, de forma a detectar um padrio
nessas imagens. Com relagio a isto, hi trés elementos, ambos associados
a pritica ritual. O primeiro é 4 inauguracio de um santo em uma
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instalagio especifica; o segundo, a celebragio do dia consagrado 2o santo;
¢ o terceiro, o poder da imagem de um santo de incorporar o ser divino e
realizar milagres.

No nivel da localidade, excluindo o resto da paréquia, ha dots
tipos de santos: o doméstico e o comunal. E comum observar em muitas
casas um altar doméstico, também conhecido por casinba, dedicado a um
santo. As imagens nele contidas sdo passadas de geragio a geragao e
algumas tém a reputacio de um século. Situada em um involucro de
madeira, a casinha ¢, freqilentemente, decorada com flores frescas, velas,
um copo de cachaga ou dgua — que deve estar préximo 20 santo -, bem
como uma selecio de outras oferendas. Fitas coloridas sio amarradas na
imagem e tocadas quando de uma reza. Certa feita, uma mulher relatou
que cada casinha deve conter um casal de santos, como Sio Sebastido e
Nossa Senhora da Batalha, porque contribui para a felicidade das
pessoas. O altar €, de longe, o item mais bem cuidado e mais belo da
casa, seu interior ¢ decorado também com fotografias de mulheres
brancas, retiradas de revistas. Se nio hi uma casinha, pode haver um
icone de um santo, por exemplo, retratos da familia e fotografias de
revistas colados na parede. Os ribeirinhos dizem usualmente que a beleza
das imagens ¢ dos icones é “coisa para fazer a gente feliz” por ser
agradivel aos olhos. Assim, um paralelo ¢ tracado entre as faces das
mulheres brancas e a santidade, uma vez que, segundo a comunidade
pesquisada, elas sio parecidas com a imagem da Virgem Maria. Ha,
portanto, uma conexao explicita entre a face branca, o santo ¢ 0 sagrado.

Os altares domésticos tém grande importincia para a vida de
cada pessoa daquele lugar. Sio o foco de devogio religiosa em bases
regulares, com relacdes intensas e intimas baseadas em troca genemhzada
estabelecida por meio de um fluxo de rezas e favores solicitados. E
interessante o fato de que uma pessoa pode entrar em uma relagio
contratual para usufruir beneficios sob a custédia de um santo. Para os
ribeirinhos, os santos sio associados a2 um amplo espectro de questdes
praticas, tais como doengas e sucesso em atividades economicas. Sua
benevoléncia é obtida por meio de uma promessa ¢ uma Ofagao ou reza
por parte de um individuo. Por exemplo, Rosi, um informante que pediu
ajuda a um santo para que sua esposa ficasse melhor de uma doenga,
prometeu matar um boi para o proximo festival daquele santo assim que
seu pedido fosse atendido. Ele cumpriu sua promessa doando carme a
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todos os presentes, ocasiio em que o voto original foi lembrado e
agrlaldccido a0 santo. Sua esposa fez ainda melhor, matou e distribuiu um
boi inteiro na festa de santo seguinte. Este tipo de troca direta cria lacos
pessoais durdveis entre o individuo e o santo. Por outro lado, se a
promessa nio fosse cumprida, isto ¢, se Rosi nio matasse o boi quando
sua esposa tivesse melhorado, o santo poderia puni-lo (ver GALVAO
1955, MAUES 1995).

De maneira geral, reconhece-se que santos, como Sio Sebastio
Sé(.) Pedro, Sio Joio, Sio Lizaro ¢ Santo Antonio, sio milagrosos porqut;
estiveram proximos de Jesus, por conseguinte sio préximos de Deus. Os
mais recentes, como Nossa Senhora de Fatima, sio menos milagrosos.
Alguns dos santos mais poderosos podem adquirir uma importincia
especial se, poy exemplo, sdo associados i ajuda em tempos de crises, tais
como epidemias. Este foi o caso de Sio Sebastiio que, segundo os
ribeirinhos, protegeu muitos de seus habitantes de um surto de colera
nos anos vinte. Desde entio, seu dia é celebrado com uma novena
seguida de uma festa, com baldes, fogos de artificio e com a morte de um
garrote.

Mas, como um santo passa a adquirir reconhecimento em um
dado local? Ele necessita realizar milagres. Assim, passard a ser
cons.idcrado poderoso ¢ sua imagem serd instalada em uma capela ou na
“casinha” de alguma habitagio, de acordo com um certo procedimento.
pa.m a inauguragio, deve-se solicitar a um padre que abengoe a imagem ¢
a ]Tﬂst.alt na casinha, a0 que também se seguem rezas ¢ de fogos de
artificio. Como eles dizem, este ¢ o batismo da imagem material,

As imagens sio compradas em uma loja ou na casa paroquial,
sendo usualmente fabricadas em grande quantidade na Regiio Nordeste.
Norr.nalmcnte, o padre se recusa a benzé-las, justificando que ji vém
benzidas da fibrica. Na verdade, a igreja tenta desencorjar a proliferacio
dos poderes dos santos, talvez - e sem muita sutpresa - atendo-se a uma
versio da poténcia divina como “bem limitado”. Nio obstante, os
varzeiros e riberinhos, entre outros, persistem em manter seus altares de
santos em cabinetes belamente feitas e decoradas, combinando o estético
com a experiéncia do sagrado. No lugar da bengio do padre, os
membros do grupo doméstico oferecem uma reza, chamando o santo
para a imagem. Esta consagragio do tipo “faga vocé mesmo” di i
imagem uma importancia singular ¢ aos membros do grupo doméstico
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uma ligagio direta e personalizada com o divino. Como tal, ela representa
uma subversdo deliberada da igreja catélica.

Por outro lado, se a imagem de um santo foi doada pela igreja
principal da par6quia, seria colocada em uma capela. A doacio se di
quando da fundacio de uma comunidade que, normalmente, passa a ter
0 nome do santo que foi doado. Neste caso, o padre instala a imagem,
consagrando-a com bengdes e oragdes. Uma vez instalado, o dia do santo
deve ser observado e respeitado. Isto se aplica tanto para santos pessoais
quanto para os comunais. De acordo com um informante, o santo ficaria
aborrecido caso isso nio ocorresse: “Ele precisa de presentes em seu
aniversirio, como qualquer pessoa”. E como se o santo fosse um amigo
que ficana aborrecido se seu aniversirio fosse esquecido. Estes icones,
oficialmente fornecidos e endossados, contrastam com os icones
domésticos.

Segundo os nibeirinhos, o poder milagroso de um santo pode ser
invocado por meio de inauguragio, batismo, bengdes, rezas, bem como
por meio de celebragio, cuidado e respeito continuos com a imagem, por
exemplo, honrando o dia do santo. As trocas intimas e diretas entre
santos e pessoas cstabelecem relacées durivets. Um outro aspecto do
poder de um santo pode ser encontrado no poder visual de sua imagem,
particularmente em sua face. E a semelhanca da imagem com o santo
que faz com que aquela contenha tragos do poder do santo. Esta
semelhanca € significativa para as conexdes que pretendemos estabelecer
neste artigo.

Ha dois pontos que se seguem. Primeiro, santos sio seres com
poderes derivados de Deus, estio localizados no céu e, a0 mesmo tempo,
estao presentes em suas imagens. Nos termos colocados por Gell (1998),
estas 1magens sio como embaixadores politicos, uma vez que
representam a agéncia distribuida do santo (e talvez de Deus, em tltima
instancia). Portanto, ainda que haja apenas um Sio Pedro que ajuda os
pescadores, ha multiplas distribuicoes de sua eficicia em imagens de
plastico ou de madeira. A imagem é o corpo do santo em forma de
artefato. Mesmo que seu poder derive de Deus, os tibeirinhos falam que
também reside na imagem. Por esta razio, deve-se rezar de frente para a
imagem, olhando todo o tempo para ela, de forma a que possa haver
uma comunicacio direta. Assim, a divindade é conectada a semelhanca
visual entre a imagem e a agéncia que ela representa.

Humaniras, v. 20, n. 1/2, 2004, p. 57-82.

T'ragos de ser: santos, encantados e panema numa comunidade... 67

Em segundo lugar, cada santo é associado a scus distintos
poderes, mas € a imagem que de fato possui ou mantém a poténcia.
Portanto, “poder” nio € um principio abstrato do cosmos; esta localizado,
definitivamente, na imagem do santo. Em outras palavras, imagens
mdividuais podem ter sua prépria reputagio e histéria, que vém a ser
associadas a familias ¢ a comunidades particulares’. Christian, em seu
estudo sobre a religido do norte da Espanha, percebe os altares dedicados a
santos como “estagoes de transformagio de energia - os ba da
transformacdo da energia divina para propositos humanos e da
transformagao da energia humana para propésitos divinos” (1972, p. 101).
Esta formulagao nio apenas captum de forma precisa a natureza da troca,
mas também a importincia estratégica da materialidade e da agéncia da
imagem. Maués (1995) também afirma que o icone é tanto uma metifora
quanto uma metonimia para o santo. Dado que alguns icones sio mais
poderosos que outros, podemos também dizer que o icone ¢ a forca do
santo.

Mencionamos anteriormente uma conexao entre semelhanca
visual e forma materal que foi exemplificada com fotos de faces brancas
circundando o santo, dando base i beleza da imagem. Na feitigaria, para se
ganhar acesso a0 corpo de uma pesson, esta idéia é invertida. Intencoes
maléficas podem ser transmitidas para a fotografia de uma pessoa. Mas,
nem todas as fotografias sio igualmente boas para tal intento, vai depender
do tipo de olhar ¢ dos tragos do ser na imagem. O principio, neste
momento, como no culto dos santos, € que a feitigaria, ou qualquer forma
de poder mistico, pode ser atrelada & imagem em vietude da presenca da
pessoa, o que denominamos fugus de ser. Portanto, a representagio material
(que € um artefato humano, nio nos esquegamos) contém poder. Como
veremos, o conceito de pamema é baseado no mesmo principio. 1
importante ressaltar que as fotografias ndo roubam as almas dos
ribeirinhos, mas que algumas incotporam algo do trago da pessoa, da
mesma forma que algumas imagens comportam o trago do santo, A nivel
pratico, a multiplicidade de imagens de santos é uma forma de aumentar os
/i de poténcia disponivels aos vatzeiros, passando por cima dos canais
oficiass de transporte ¢ comunicagio divinos, Desta forma, fotografias ¢
imagens representam, respectivamente, a agéncia distribuida da pessoa e do
ser espiritual ¢, a0 menos na teoria de Gell, trabalham com base nos
principios intimamente associados.
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ENCANTADOS E BICHOS

A parte os santos, o mundo do divino ¢ também hab.itado por
virios seres, como encantados, mies de bicho, bichos visagentos,
visagens, € por vdrias criaturas folcléricas, como o curupira e a cobra
grande. Sio seres freqiientemente maléficos que encantam as pies'soas e
que estio intimamente associados com 0s virios dominios ecologicos (o
tio, a correnteza, os buracos profundos no seu leito, o lago, a floresta e a
cidade encantada no fundo do ro), portanto, localizados fora da
povoagao. Alguns animais, como o boto cor-de-rosa, sao tarr_lbém
considerados encantados; outros tém mies espirituais (as mies de bicho)
que os protegem da interferéncia humana. Normalmente, #s pessods
tendem a respeitar as mies espirituais, evitando invocar sua malineza, que
pode ser provocada por mulheres menstruadas, pela pesca e caga
excessivas ou quando alguém fala mal dos espiritos (MAUES, 1999). Um
confronto deliberado pode ocorrer caso uma pessoa grite € provoque um
espirito ou animal.

Os encantados podem causar trés tipos de males para os sefes
humanos. Podem causar doencas, enviando um espitito maléfico ao
corpo de uma pessoa; podem raptar pessoas e trazé-las para 2 cidade
encantada no fundo do rio; e podem causar acidentes, como virar uma
canoa ou naufragar um barco no meio do rfo. Mesmo sendo
essencialmente “pessoas”, os encantados tém inveja da humanidade dos
humanos. Por isso, qualquer coisa que os lembre sua natureza inumana,
tal como o sangue menstrual, é o suficiente para provocar sua
malevoléncia. Apenas pajés e outras experientes locais tém habilidade de
curar a malineza por eles provocada. Hé alguns debates, tanto em nivel
local quanto académico, sobre se 0 escopo de seres e animais encantados
deve ser classificado em uma tnica categoria. No entanto, neste
momento, nossa pesquisa volta-se apenas para o fato de que estes seres
hibridos, sobrenaturais e naturais, tém agéncia no mundo e sio
geralmente antagonisticos em relagio aos seres humanos. o

Ao contririo do que acontece com relagio aos santos, a malora
das pessoas evita contato com os encantados porque os consideram
malevolentes e traicoeiros. Eles materializam-se de acordo com sua
localizacio no ambiente, ocorrendo principalmente em lugares de iigua;
podem manifestar-se transformando-se em corpos humanos visivess ou
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em animais, como 0 boto ou a sucuri (que se transfoma na cobra
grande). Estas criaturas sao vingativas e habitam o ambiente que circunda
a arca da comunidade. Diferente das imagens dos santos e das
fotografias, estas mudancas e sua realidade nio dependem da agéncia
humana. Sendo a natureza o dominio dos encantados (nio de Deus ou
dos santos), os seres cristios nio tém lugar neste ambiente. E um mundo
de fluxo e de incerteza, personificado nas capacidades transformacionais
e de encantamento dos encantados. Assim, natureza e supernatureza
tornam-se uma.

Talvez o melhor e mais conhecido exemplo de encantado seja o
boto. Em sua aparéncia fisica, ele tem as cores branca e cor-de-rosa, e
sua genitiria, tanto masculina quanto feminina, é similar a dos humanos.
Para algumas pesssoas, os botos sio considerados uma praga. Eles dizem
que durante o periodo de cheia os pescadores deixam redes de pesca na
agua, esticadas e amarradas em galhos, por algumas horas. Se um boto vir
um peixe na rede, ele tentara arranci-lo de l4, causando um grande
estrago. Botos cor-de-rosa tém ainda a reputacio de virar as canoas e
tentar afogar pescadores.

Ha uma série de historias sobre botos, dentre as quais, existe
uma em que ele se transforma no arquétipo de um colonizador branco
europeu do século XIX e vem i margem trajando paleté branco, chapéu
panami branco e sapatos pretos. Dizem também que os botos podem
atrair os seres humanos para uma cidade subaquatica, o chamado exaante,
da qual eles nunca retornam. Nesta rica cidade ninguém trabalha, hi
abundincia em tudo, inclusive todos os luxos materiais, como midquinas
de lavar roupa, belas roupas, casas de tijolo ete. Além do mais, ¢ também
um lugar onde todos sdo iguais ¢ tudo é compartilhado (SLATER 1994).
No entanto, a origem da riqueza é desconhecida, pensa-se que foi
adquirida por meios escusos. Mas, tendo em vista que os botos sio de
Jfora, sua riqueza nao é merecida.

Geralmente, as historias contadas gitam em tomo da aparente
malevoléncia e das metamorfoses do boto. Por exemplo, um boto pode
transformar-se um em ser humano por sua prépria vontade e tornar-se
um amante irresistivel. Isto acontece- normalmente nos festivais de
santos, quando ele vai A4 danga e seduz uma mulher atraente,
eventualmente levando-a para a floresta. Os botos podem tornar as
pessoas doentes ou loucas, especialmente mulheres, se estas forem para a

Humanitas, v. 20, n. 1/2, 2004, p. 57-82.



70 Mark Harris

margem do rio quando estio menstruadas. Ao ser alertado da presenca
da mulher pelo cheiro do sangue, tudo o que ele necessita fazer ¢ olhar
para ela do fundo da 4gua (nio ¢é de surpreender que o olho seco do boto
seja usado em magia de amor).

De acordo de Slater (1994), os dois elementos centrais das
narrativas sobre o boto sio 0 encantamento ¢ a transformacao. O boto é
um invasor no dominio humano, que faz o mal e seduz pessoas. Suas
histérias revelam uma figura altamente ambigua, evidenciando uma
percepcio do movimento por meio de fronteiras naturais € sociais ¢ um
interesse em influéncias externas. Em vista disso, sio omentadas na
direcio do exético e do estranho.

OS DE FORA E OS DE DENTRO

Santos e encantados representam dois diferentes regimes
pragmiticos. Os primeiros protegem os seres humanos; os segundos
protegem os animais. Aos santos corresponde um mundo fixo, porém
multiplo; 20s encantados, um mundo fluido. O regime dominante, e que
oculta o mundo dos encantados, ¢ o cristio. No entanto, o que parecem
ser priticas e idéias diversas e nio-relacionadas sdo, na verdade, parte de
um mesmo arcabouco ideolégico, mesmo que ndo coerente. I necessrio
ressaltar que estes dois esquemas nio sio conectados na exegese local,
como se estivessem engajados em algum tipo de batalha cosmica. Mas,
esta ¢ uma andlise e interpretacio do empiricamente separado que busca
conexoes.

Poderiamos, neste momento, seguir Descola ¢ argnmentar que
tanto santos quanto encantados cotrespondem a tipos de relagoes com
“outros poderosos”. Os santos se aproximam do patrao paternalistico,
que estende o crédito e do qual as pessoas sio dependentes para sua
reprodugio social. Os. encantados, em particular o boto cor-de-rosa,
correspondem ao estere6tipo do colonizador, inconfiavel, indo e vindo,
sempre tentando obter algo a troco de nada, como roubar o peixe da
rede. Poderiamos ir ainda mais além e tragar relagoes, a0 estilo de Taussig
(1981), entre o boto como o gringo e o capitalismo mercantil periférico.
Retornando i introdugio, poderiamos dizer que a homologia entre 2
natureza ¢ o “outro” refere-se a correspondéncia entre ambiente
habitado por encantados e o estrangeiro branco explorador,
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representando o capitalismo.

Maués, em uma discussio fascinante (1995, p. 202-15), encontra
igualmente um padrio conceitual nos mundos aparentemente dispares de
santos e encantados, tal como sio vistos pelos vigienses, que pode ser
aplicado 20 Baixo Amazonas. O autor argumenta quc ambos sio seres
complementares, ainda que distintos (id., p. 205), e originalmente foram
seres humanos que, apds a morte, tiveram suas almas santificadas
(dependendo de sua vida pregressa) ou encantadas (independente de sua
vida pregressa). O caminho a ser seguido pela alma é decidido por Deus.
Os encantados estio primariamente associados com dreas naturais,
enquanto santos ocupam o espaco sobrenatural (o céu). No entanto,
ambos estio presentes no mundo dos humanos, o que contribui para sua
ambigiiidade, uma vez que podem tanto causar o mal quanto curar e
também podem transladar de um lugar para outro. Para Maués, o
universo rbeirinho encontra-se dividido em trés niveis contiguos: o
plano divino de Deus ¢ dos santos (sobrenatural), o plano social das
pessoas, dos santos e dos encantados (cultura) e o plano encantado dos
encantados (natureza).

Esses trés nivels nio sio fixos, ha movimento ¢ mediagio entre
cles. Seres humanos tém acesso diteto aos santos, mas apenas contato
indireto com os encantados, posto que o pajg ¢ o Gnico ser humano
capaz de chama-los ou de véos. De fato, a homologia proposta por
Maués é complexificada pela presenga da figura do pajé, que ¢ deixado de
fora de seu esquema (1995). Da mesma forma que o encantado, o pajé
pode viajar entre o fundo do rio ¢ © mundo humano da vila, Mas, ele o
faz apenas para encontrar os encantados ¢ chamd-los para seu trabalho
de cura. Apesar de estar conectado com o plano nio-cristio, o pajé se
considera muito catdlico porque vé sua vocagio como parte da
misericordia que Deus possui para com todas suas coaturas (ver
HARRIS, 2000). Desta forma, ¢ possivel compari-lo a uma imagem de
santo. No entanto, ele ¢ um ser que incorpora as ambiglidades e
conexbes concebidas localmente entre seres cristios e ndo-cristios. Estas
idéias serdo discutidas na conclusao deste artigo.

Com relacio s conexoes entre forma material, suas
transformagdes e eficicia magica, ¢ entre as trocas voluntinas e
involuntirias entre contribuintes ¢ recipientes, podemos dizer que santos
e suas imagens carregam o trago do santo, o que torna a imagem
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poderosa. Esta forga ¢ ativada na reza e por meio do olhar para a
imagem. Encantados, por sua vez, nio tém forma fixa e podem mover-se
de animal para humano e para qualquer lugar. Seu poder se faz na forma
como podem afetar os corpos humanos e deixar tragos de suas
transformacoes. Este fato serd abordado na préxima se¢do, na qual sera
explicado como a poténcia ¢ atribuida a objetos matenais e como isso se

relaciona a questio da visibilidade.

PANEMA E SUBSTANCIA

No curso de suas atividades praticas, as pessoas engajam-se com
seu ambiente de uma forma direta. Pescadores adultos, criadores de
gado, agricultores e cacadores trabalham com um conhecimento
assumido e incorporado, construido ao longo de muitos anos. Os
encantados, por pertencerem a um outro esquema de vida, nio fazem
parte deste conhecimento. Eles sio de uma ordem invocada nos
momentos de dificuldades ou quando o trabalho nio di certo. Ou seja,
as pessoas se tornam conscientes das representagoes de suas priticas
quando a continuidade da vida pritica é interrompida ou simplesmente
nio funciona. Um exemplo disso € a panema.

A maionia dos etndgrafos das comunidades tradicionais da
Amazénia (p. ex. WAGLEY, 1976; GALVAO, 1979; LIMA, 1992)
registra virios casos de panema. Galvio a define como um poder migico
impessoal que pode infectar qualquer pessoa, animal ou coisa. Trata-se
de uma for¢a essencialmente negativa ¢ temporiria (GALVAO 1979, p.
58). Sua causa é conhecida dos agentes humanos, mas a ma sorte é
causada por forcas extraordindras, com o poder de tornar uma pessoa
incapaz de agio efetiva (GALVAO 1979, p. 58-9). A panema se
manifesta em arcas precisas da atividade humana, como a pesca e a caca,
e as pessoas apenas descobrem sua ma sorte apés uma série de
expedicoes mal-sucedidas, nas quais o fracasso nao pode ser atribuido a
falta de conhecimento ou a fatores de risco em geral. Mas, por que caca e
pesca e ndo agricultura? Quais sao as causas da ma sorte?

Para explicar a importancia da pawema neste trabalho, é
necessario documentar suas causas. Durante nossa pesquisa, seguindo a
lista de causas de panema produzida por etnégrafos anteriores (ver
WAGLEY 1976; GALVAO 1979, p. 59), foi perguntado aos nbeirinhos

Humanitas, v. 20, n. 1/2, 2004, p. 57-82.

TI'ragos de ser: santos, encantados ¢ Panema numa comunidade 73

da regiio de Obidos se eles viam as mesmas conexdes. Para melhores
e}sc?arecimcntos. serd apresentada a lista abaixo como uma tipologia ideal
(¢ importante ressaltar que nem todos os informantes concordaram)
Ressaltamos que apesar de os dados estarem apresentados conforme Da.
Matta (1973, p. 69-70), temos outras conclusges.

1) Se uma mulher grivida come €aca ou peixe pegos por um
homem, provavelmente este pode pegar panema;

2)  se uma mulher menstruada entra em contato com equipamento
de caga ou de pesca de um homem, ele pode pegar panema;

3) seo0s ossos de um animal ou espinhas de peixe sio jogado; fora
da casa ¢ com.ic.los por animais domésticos, o homem que pegou
o animal ou peixe pode PEar panema, bem como os cachorros
que comeram suas entranhas;

4) se cf sangue da caga ou as entranhas do peixe sio pisados por
alguém, a pesson que PEROu o animal ou peixe pode pegar
pancma;

5)  se alguém urina ou defeca nos ossos ou entranhas que foram
jogados t’or?, 0 eagador ou pescador pode pegar panema;

6) se um peixe ou animal cagado ¢ dado a um estranho, o
equipamento de caga ou de pesca pode ficar empanemado,

7)  se um amigo ou parente tem invejs do sucesso de outta pessoa
74 pesca ou na caga, pode causar panema i pessoa objeto da
mnveja (pissica) ¢ mav-olhado;

8) se um peixe ou caga muito desejado nio ¢ fornecido a uma
mulher ou crianga, o marido/pai pode pegar panema.

o Com esta lista, observamos que a légica subjacente i panema, na
visio local, opera da seguinte forma: “se temos isto ¢ aquilo, purtn‘nto
temos panema”. Da Matta (1973, p. 70) nota que hi dois clemcnfos
ALVOS N2 equagio; O que CAUSH PANemA, € um outro PASSIVO, & pessoa ou
ob]cfo que pega panema. Todos os casos sio diteta ou indiretamente
rc!amogados A alimentagio, sendo o peixe ¢ 2 €A 0% principais
transnussores. No entanto, peise salgado ¢ came fresca de gado nio
causam. panema. A pessoa que pega panema ¢ aquela que usa o
equipamento de caga ou de pesea e captura caga ou peixe. Em vista
djss‘O, Da Matta produziv uma andlise estruturalista da coeréncia
subjacente aos dados de Wagley ¢ Galvio, segundo a qual a panema ¢
causada pelo contato de carrne ou peixe crus oy recentemente pegos (ou
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do préprio cacador) com uma pessoa ou objeto, em uma relagio
ambigua ou transitéria entre natureza e cultura.

Os exemplos 1 e 2 envolvem uma mulher grivida ou
menstruada. Segundo os ribeirinhos, uma mulher menstruada nio deve
se aproximar da agua ou ir para longe de sua casa porque pode atrair
entidades maléficas. Conforme citamos, estas entidades (encantados) se
enfurecem com o cheiro de sangue e tentam vingar-se. Neste caso, o
boto, por exemplo, necessita apenas olhar para a pessoa e, desta forma,
levar a sua sombra embora, deixando-a assombrada, sem sombra e, em
conseqiiéncia, doente ou louca (lesa ou maluca). A mulher grivida
encontra-se em posicio similar 2 menstruada, ainda que tenha mais
poder. Ela pode repelir espiritos, matar cobras simplesmente olhando-as
ou cuspindo no chio e até mesmo fazer com que flores murchem apenas
“atingindo-as com o olhar”. Mas, apesar de estar bem protegida em
decorréncia da gravidez, podera causar algum mal ao desenvolvimento
do feto ou ao marido.

Segundo os mbeirinhos, uma mulher griavida tem substincias
poderosas operando em seu interior (0 sangue ¢ o sémen) que podem
alertar os espiritos da presenca humana, mesmo depois que o animal ou
peixe foi morto, porém antes que tenha sido transformado em alimento
consumivel. Eles dizem que equipamentos de caga e de pesca, assim
como os homens, também podem pegar panema caso tenham contato
com uma mulher grivida ou menstruada. Suas substincias ativas
enfurecem os espiritos e estes, por sua vez, incapacitam os homens que
deixam a comunidade para apanhar animais ou peixe. Esta incapacidade,
portanto, é panema e alguém que a tenha é chamado empanemado.

A presenca de substancias continua tendo importincia nos
exemplos 3, 4 e 3, segundo os quais espinhas de peixe, ossos de animais e
sangue precisam ser corretamente descartados, ou seja, jogados de volta
no rio ou lago, ou colocados em um buraco, de forma que cachorros niao
0s comam e pessoas nao urinem ou defequem sobre eles. E aconselhavel
que enquanto as pessoas comam, 0s 0ss0s e espinhas permanegam sobre
a mesa at¢ o final da refeicio. Para aquele povo, ossos e entranhas de
animais e de peixes constituem manifestacdes do animal até entio vivo.
() mesmo ¢ dito do equipamento utilizado para a caga e a pesca que,
segundo eles, contém a forca de todos os animais ¢ peixes que foram
cacados ou pescados. Portanto, quanto mais velhos e usados, melhores e
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mais fortes serio os equipamentos, porque serio altamente bem-
sucedidos e terio poténcia,

Neste “momento, observamos uma correspondéncia  notivel
cntre os referidos equipamentos ¢ as imagens de santos. Algumas
imagens sio melhores que outras da mesma maneira que alguns
cquipamentos de caga ¢ de pesca sio mais bem-sucedidos que outtos.
Seria talvez mais preciso dizer que cada cacador ou pescador tem uma.
zclag:io‘ pessoal com seu equipamento e que esta intimidade gera a
potén.cm do mesmo. Um paralelo sobre isso pode ser encontrado na
maneira de como o poder do santo esti contido na forma material da
imagem.

.- Com relagio aos exemplos 1 2 5, em sintese, podemos dizer que
a fertilidade apresenta-se como algo em comum, seja humana ou aninc:llal
O apropriado ordenamento desta fertilidade permite que a comida se‘z;
prod.uzida e consumuda sem incrementar perigo no futuro. Os exem lcls
seguintes (6, 7 ¢ 8) mostram um padrio ligeiramente diferente. L
- O exemplo 6, relativo i doagio de peixe a um estranho, € mais
dificil de ser explicada porque alguns informantes afirmam ialnai’s terem
ouvido falar. Eles dizem que o ideal ¢ que a comida crua nunca seja
vendida, mas destinada i distribuicio geral. Segundo esta logica, o ato djc
doacao é um indicativo de parentesco, isto é, de comparti]hame:'lto e faz
parte daquilo que sustenta a convivéncia continuada. Assim vende‘r al,
por dinheiro ocorre entre estranhos ¢ envolve relagoes de c1,1rta du.tar;ég:
z’% parte importante, no entanto, é que, com o ato da venda, os aspectm‘
tecnicos dos produtes, redes de pesca e linhas, podem pegar panema e‘
portanto, se tornar ineficientes. Da mesma forma, talvez sem grandr;
surpresa, objetos  materiais podem também ligar-se ao poder
redistribuido de animais ¢ seus espiritos. :

Os demais exemplos (7 ¢ 8), centrados ma inveja e no mau-
olhado, estio ligndos entre si por envolverem o ato de ver algo, seja com
os olhos da mente ou com os olhos propriamente ditos. Por ex’cmplo se
uma pessoa tiver grande vontade de comer um determinado tipo,dc
.pcncev, CSEC dcv.cria ser comido até saciar o desejo da pessoa. Neste caso, a
imaginacio A i representagio da comida, segundo a qual, se o
d(:se;.o nao é sacido, o responsivel por trazer o alimento para a casa
estaria, co::n cfcx:to. recusando a reconhecer a forca daquele desejo, por
1550, estara sujeito a pegar panema, Segundo os ribeirinhos, enquanto
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tais, 0s animais si0 perigosos, Mesmo na imaginacao das pessoas. No
caso de uma mulher grivida, seus desejos 520 O MESMOS do bebé e, por
1sso, necessitam sacid-los ou o bebé sofrerd e estard sempre desprovido
de coisas quando nascer. Os ribeirinhos dizem também que pessoas
invejosas do sucesso de outro homem sido perigosas porque podem
causar mau-olhado, resultando em doenca ou loucura. O olhar destas
s, ainda que nao intencionalmente, transmite a forga da panema.
Por que a panema € incorporada apenas na caga ¢ na pesca? Por
que estas ndo sao simplesmente atividades técnicas. Dissemos que em
seu papel enquanto cacador ou pescador um homem esta sujeito a pega-
la. Cacadores e pescadores, por definicio, cruzam OS dominios da
floresta, do lago e dos rios - seus espiritos ¢ animais - € O mundo da
comunidade. Com seu equipamento, O homem cap
de volta para a comunidade. Ele entio a entrega pard a mulher, que a
distribui e a transforma em alimento. Portanto, € em seu trabalho, a0
conectar o mundo dos animais e dos espiritos com o da comunidade, que
o homem e suas redes de pesca estio sujeitos 2

cacador habilidoso pode sobrepujar qualquer animal ou peixe, mas nao
spirito furioso. Em outras

territorio dos encantados

pessoa

tura sua presa ¢ a traz

pegar panema. Um

pode sobrepujar forcas de um encantado/e
palavras, caga e pesca ocorrem no interior do
que, pof sua Vez, tém suas proprias intengoes ¢ maneiras de agir.

ma sorte, é uma substincia que pode
£ uma substancia no sentido de que
que se encontra pelas
ja poténcia nao depende

A panema, COMO forma de
ser transmitida por meio de objetos.
¢ um tragco de um encantado enfurecido

redondezas; ¢, também, uma substincia ativa cu
Além do mais, pode relacionar-se a seres

humanos ou a coisas, tais como redes de pesca. Portanto, ndo distingue
entre tipos de objetos animados e inanimados no mundo (uma distingao
tipica de cosmologias animistas ou imagisticas). E o que Gell chama de

“4eoria externalista de agéncia”.

De uma maneira geral, a panema represenfa uma forca que €
caca. No sentido usado por
que mantém a ordem social.

dos afazeres humanos.

ativada pelo processamento incorreto da
Douglas (1966), € uma regra de pureza
Apesar de manter certos objetos ou pess
vista como incorporada enquanto propriedade de uma pessoa ou um
objeto em um tempo definido e sob condicdes particulares. Podemos
anutencio da separacio entre

oas 4 parte uns dos outros, é

dizer que a panema nao diz respeito 2 m
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{fac()ﬁ S0 santos, 15 Lk i
dC s s y cﬂcﬂll'.‘ld( sC panema numa ¢© ’nluﬂld ldl' 7 ;

natureza e socie i a

s qucda::‘cT:: a prevencdo do contato entre certas forcas ou

ey ,agénda ;rcm em contat?, poderio resultar na perda

e Wpessoa. IsFo, ¢ claro, produz uma continua
que os proprios metos de vida estio em risco.

DISCUSSAO

Nes :
s ‘te @balhn examimnamos dois tipos gerais de poténci
peciticos as sociedades caboclas da Amazénia. Cada tip dip' s
) 0 adiciona ou

subtrai a agénci i

benw{ﬂénga nt;l: sdaS :J:ts;oa em re[ac.;ao a objetos ou seres no ambiente. A
. s, plor theiy de suas imagens, representa uma
. i i da: a mblhcladf: de agir de forma bem-sucedida:
e ok A inga, sobreviver a uma tempestade, obter boas
ol & para seus 'produtos e assim por diante. Esta boa
i {E)Sor meio da comunicacio, identificacio e
W e uip‘ ‘:.oas € os santos. Essencialmente, a devocio a
b ;]0 Hsllg:ao dt? Ut comunhio e uma forma intima de
e o divino (CANNELL (1999) afirma fato

" contm“;pmos das tcnas-ﬁbalxas)‘
e e;,im c‘:orn a .dcvolgao a0s santos, hi outra forca
a0 e reciprocidade negativa. Objetos e pessoas

em certas condicoe i
COES, Nao dﬂﬂm entrar em contato; caso contrario uma
L]

conseqtiénci ivel ¢ énci
= fq cia possivel ¢ a malevoléncia e o afastamento da agencia. A
orcas, no ¥ . s
N mgo‘; cx:itanto, sio dependentes do conceito de uma substinci
. que pode igualmente estar e
re imal
o engn. presente em artefatos, animais ou
A conexio i
e intre os sistemas de crenca e de pratica dos
e 0 Amazonas deriva de um principio de agéncia social
C nde E
e p‘.tira .air:m do corpo (humano ou animal) ou da forma
© da imagem), mas apare i
— m), parenta possuir uma relagio. I
forga que pode ser atribuida a outros COrpos  ou fovr i
incrementando seja diminui i
R c]ia diminuindo o estado original. No entanto, o ql:t
a0 incipio ¢ . .
e fCitogdc este prncipio ¢ o contato (de vista ou de toque), que
alguns modos e que transfere de maneira igual :
para outro ou para um outro ser | PRELEs
De um lado, ha
o0, ha
i A .forq? que pode ser transferida de um objeto
; um espinto mvisivel para um corpo humano cuj
cuja

Humanitas, v. 20, n. 1/2, 2004 p. 57-82



8 Mark [Harris

dinimica niao guarda relagao com a intencionalidade humana, ainda que
possa ser curada pela intervencio humana. De outro, ha a forma material
das imagens dos santos, cspecificas da relagio entre icone ¢ pessoa,
familia ou comunidade. As forcas assocadas com os encantados
maléficos sio perigosas, mas a poténcia da imagem estiavel é benéfica®.
No entanto, o ato de ver ¢ importante para O estimulo de ambas - ¢
imprescindivel olhar para o santo durante a reza - mas nio se pode ver o
mundo dos encantados, a menos que eles estejam na forma animal
(mesmo assim ndo teremos certeza s 0s animais que vemos sio ou nao
encantados). Nio obstante, olhar de uma maneira particular para um
objeto pode transmitir poténcia maléfica, seja olhando com mis
intencdes para uma fotografia, seja olhando com inveja para uma coisa
ou pessoa. Para melhores esclarecimentos acerca deste fato, voltaremos a
figura do pajé.

O pajé medeia o mundo cotidiano dos seres humanos e o
mundo antagonistico dos encantados. Na maioria das comunidades na
regiio de Obidos, ha um pajé. Somente cle tem o poder de manipular os
espiritos encantados com o proposito de curar pessoas doentes. Os pajés
trabalham chamando os espiritos para seus corpos com O fim de
“verem” a doenca que aflige a pessoa. Para isso, fumam um cigarro
especial que os ajuda ver o espirito maléfico. Portanto, pajelanca também
é dependente da metifora da visibilidade para efetuar curas. O pajé pode
ainda ser comparado 2 imagem de um santo, uma vez que também
incorpora uma forca para “fazer o bem” ou, em alguns casos, a bruxaria.
O mesmo nio acontece com os encantados. O boto pode mudar a sua
forma, O seu cOrpo, Mas NAo o seu espirito; o pajé, por sua vez, mantém
0 seu corpo, mas toma outro espitito, ou seja, a0 utilizar-se dos
encantados, passa a ter uma habilidade dupla (de curar e de fazer o mal).
Xamas, pot exemplo, nunca solicitam a ajuda dos santos, porque scu
poder ¢ de ordem distinta e, por isso, devem ser mantidos separados.
“[ista tudo no cigarro”, costumavam dizer.

Com base na exposicio de Castro (1998), referente 20
perspectivismo entre 0s indigenas amazonicos, podemos dizer com
relagio aos ribeirinhos - que afinal de contas também sio amazonicos =
que alguns seres humanos, quando sdo pajés ou quando adoecem, podem
mudar seus espiritos mas nio seus cOrpos; porém, alguns animais podem.

transformar seus corpos, mas nao seus espiritos. Os santos se encontram -
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Z meio cMo, incapazes de mudar o corpo ou o espirito, mas capaze
€ possuir uma multiplicidade de formas materiais. . b
A sugestio de Descola, acerca de uma homologia entre nature
cultuf"a e sobrenatureza, tem sido 1til no encorajamento da busca Z::‘
;adroq n?f)muns nas relagoes e trocas entre formas visiveis e in;risivzisr
Na opiniio deste autor, as forgas nio-humanas - espirtos, icone .
imagens, pedras, idolos ou fotografias - sio projecdes da intcnci(;nalid ds.
humana: uma vez que fazem parte de uma agénci’a construida em rf.-laa'c
ao dominio ({o l.lumano. Gell, por sua vez, vé um campo de djferctftzo
i?rmgls de agéncia que brotam de forcas multiplas e que interagem cntr:
in.tmdz, mﬁgﬁ::m,otoma em um pé de igualdade estas outras
- s, que ¢é :Inals caracteristico de uma anilise
enomenoldgica (mesmo que esteja tratando apenas de trabalhos de arte)
Nlest‘e artigo, buscamos estender a idéia de Gell com relacio
pesso‘a dlsmbuiqa para incluir espiritos encantados, pajés e gti o:
esg;smﬁcos de animais e peixe. Ao mesmo tempo, procuramos situar Esta
';;1 ‘ t? em um‘contexFo politico, ainda que relativamente restrito e a-
st'opco, que diz respeito 4 relagio entre os moradores da virzea, a igrei
c;.ztol_ica.c‘os patroes. No caso da Amazénia, podemos dizer quc,ex;sgtrc ;
distribuices muiltiplas de agéncia politica desde a conquista curo m
rerlnancsl::entcs de culturas amerindias, imposicio de uma nova org v
onenl’a(;flo da economia para a exportacio de mercadorias para a Eur: r:.
conversao dos amerindios pela igreja catélica e assim por diante Todp :
estes tragos foram encontrados e confrontados com a agé " dos
sociedades caboclas que vivem nos rios amazénicos. tab

NOTAS

1 Este arti i
go, em diferentes ctapas de desenvolvimento, foi apresentado no

I{T,ndgn School of Economics (UK), nas universidades de Edinburgh,
Aber 'ecn (UK), Pernambuco ¢ Sio Paule. Agmdegemos a mdmrgns
Erarduu?ant;s, cfspccmlmcntc 0s comentinios de Stephan Feuchtwang, A
adugio foi feita por Adolfo de Oliveirs, a :

: ; uem
generosidade, o senso de conhecimento e, plﬂiculmnzntc ‘:i‘;::;gos |
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[ 5]

Fsta idéia é parcialmente derivada de Marx e sua compreensao acerca das

relacdes  sociais, caracteristicas de um periodo econdmico  €omo

determinadas em tltima instancia por formas de exploragiv da natureza —

“patureza” sendo tratada como o material passivo sobre 0 qual a criatividade

humana trabalha.

3 O termo caboclo ¢ usado na literatura antropologica em varios sentidos (ver
LIMA, 1999. Por uma oritica do 50). Optamos por usar o termo ribeirinho que
rambém é uma construgio politica. Caboclo ¢ um termo genérico atribuido a
pessoas de descendéncia decorrente de miscigenagio e que integram
aumerosas sociedades na Amazonia. Apesar da diversidade, essas sociedades
compartilham dos eféitos de um desenvolvimento desigual decorrente de
eras de conquista, disputa imperial, destruigio das sociedades indigenas,
industria da borracha e, mais recentemente, integragio da regido pot meio da
“I'ransamazonica, Polamazonia, Projeto Grande Carajis e outros projetos
associados (ver NUGENT, 1993).

4 Neste momento, 0 arfigo de Velho 1991 (publicado em seu livro Besta Feird)
di motivagio para pensarmos O estudo da religiio de um modo mais
imaginativo.

5 Na apresentacio deste trabalho em uma palestra, ]. Parry questionou se seria
possivel tragar um paralelo entre © poder do santo ¢ © ciclo de
desenvolvimento da familia. Ndo temos informacaes para respondermos de
maneira apropriada, mas é cerfamente um assunto cuja investigagao €
relevante.

6 Ha grande variagio regional nestas historias. De fato, um dos aspectos mais
fascinantes ¢ sua habilidade de incorporar novos elementos, o que depende
da experiéncia e engenhosidade do contador (ver SLATER, 1994).

7 Existem outras forcas que poderiamos ter examinado, como o batismo.

Observamos uma certa ambigiiidade neste ponto, uma vez que os santos

podem também punir as pessoas e alguns animais podem ajudar cacadores €

pescadores.
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A QUESTAO RACIAL NO BRASIL SOB A PERSPECTIVA
DE GILBERTO FREYRE E FLORESTAN FERNANDES

Monica Prates Conrado
Departamento de Antropologia/ UFPA

Casa Grande ¢ Sengala, de Gilberto Freyre, e /A Integragao do Negro
na Sociedade de Classes, de Florestan Fernandes, sio obras que apresentam
aspectos fundamentais sobre as relagoes raciais travadas na sociedade
brasileira contemporinea. Esse autores foram os pioneiros a evidenciar
uma nova compreensio da problematica racial no Brasil. O primeiro
estuda as bases do mito da democracia racial, enfatizando, sob uma
perspectiva culturalista, a importancia das trés ragas (o branco, o negro e
o indio) na formagio do povo brasileiro, tendo como base a relagio décil
entre senhores e escravos marcada pela afetividade. Para o autor, a
acomodagio desse povo deu-se, de fato, com a miscigenagio. O segundo
poe em xeque, com base no conceito de ajustamento racial, os residuos
de uma sociedade escravocrata, determinando os obsticulos para a
nsercao dos negros! na nova sociedade industrializada. Ele constréi uma
forma particular de tratamento do assunto ¢ constata a condigio de
marginalidade ¢ exclusio social destinada a essa raca.

Antes de aprofundarmos esta pesquisa, ¢é importante
destacarmos os resultados do eitudo sobre o5 indicadores de desenvolvimento
humano, realizado pelo projeto Brus/ 2000 — Novos Marcos para as Relagies
Raciais (Fase):

[.] constatou o alto grau de desigualdade entre negros e
brancos no pals. Aplicado o mesmo indicador para a
populagio branca, nosso pais ocupa a 49" posigio,
Aplicado i populagio afro-descendente, o Brasil estd na
escandalosa 108* posigio. O Indice de Desenvolvimento
Humano (IDH), se caleulado para os brancos (0,791)
colocaria. o Brasl quase como um  pais de
desenvolvimento humano elevado (iltimo pafs no ranking
tem 0,801 de indice). Ji se calculado para os afro-
descendentes, o Brasil tern um IDH abaixo de palses
africanos como a Argélia ¢ muito abuixo de palses
americanos de maioria negr como Trinidad Tobago.
Comparado & Africa do Sul, o Brasil estaria sete pontos
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