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RESUMO

Este estudo situa-se no campo do imaginario e pretende discutir as imagens visuais, mentais e
verbais produzidas pela comunidade de moradores da cidade de Afuéd —PA. Temos por objetivo
compreender o processo de ressignificacdo dos elementos que compdem o imaginario afuaense
e as relacdes que a populacgéo estabelece com seu tempo e espaco a partir da crenga na existéncia
de encantados. Este trabalho tem como principal contribuicdo o entendimento de como as
populagdes ribeirinhas se apropriam de elementos da natureza na construcdo de projecoes
simbdlicas, modos pelos quais narram e dao significancia a suas experiéncias terrenas. Para tal,
foram utilizados os conceitos de imaginario, representacdo e encantados. Como recurso
metodoldgico utilizamos o método quantitativo e qualitativo, a descricdo densa de Geertz
(1989) e a historia oral. O imaginario afuaense sofre constantes ressignificacGes, atestando que
a cidade vem passando por um processo de desencantamento a partir do desaparecimento lento
e gradual das narrativas sobre encantados.

Palavras-chave: imaginario, encantados, cidade, historia.



ABSTRACT

This study it's located in the field of the imaginary and intends to discuss the visual, mental and
verbal images produced by the community of residents of the city of Afua - PA. We aim to
understand the process of reframing the elements that make up the Afuaense imaginary and the
relationships that the population establishes with their time and space based on the belief in the
existence of enchanted people. This work has as main contribution the understanding of how
the riverside populations appropriate elements of nature in the construction of symbolic
projections, ways in which they narrate and give meaning to their earthly experiences. For this,
the concepts of imaginary, representation and enchanted were used. As a methodological
resource we have used the quantitative and qualitative method, the dense description by Geertz
(1989) and oral history. The Afuaense imaginary undergoes constant reframing, attesting that
the city has been going through a process of disenchantment starting the slow and gradual
disappearance of the narratives about enchanted ones.

Keywords: imaginary, enchanted, city, history.
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1 INTRODUCAO

A inspiracdo para o titulo deste trabalho decorre de um conjunto de experiéncias que
tive antes e durante a graduacdo. A palavra encantada que se atribuiu a cidade de Afua (PA) é
muito oportuna, pois serve de metafora que se aplica a explicitar aspectos simbdlicos que
exprimem as ressignificagbes que populagfes ribeirinhas realizam em suas vivéncias
cotidianas.

Este estudo situa-se no campo do imaginario e pretende discutir as imagens visuais,
mentais e verbais produzidas pela comunidade de moradores da cidade de Afua — PA. A linha
de pesquisa a qual se insere ¢ aquela que discute “Educagdo patrimonio, ambiente e identidade
cultural”, pautada nas reflexdes sobre as identidades nas diversas temporalidades e
espacialidades, em especial na Amazénia. Temos por objetivo compreender o processo de
ressignificacdo dos elementos que compdem o imaginario afuaense e as relagdes que a
populacéo estabelece com seu tempo e espaco a partir da crenga na existéncia de encantados.
Este trabalho tem como principal contribuicdo o entendimento de como as populacGes
ribeirinhas se apropriam de elementos da natureza na construcdo de projecfes simbdlicas,
modos pelos quais narram e déo significancia a suas experiéncias terrenas.

A proposta metodoldgica que adotamos ndo compreende um unico caminho, certos de
que diferentes fontes admitem diferentes metodologias. Este trabalho empregou o método
qualitativo e quantitativo para a obtencdo de dados com questionarios, uma vez que foram
estruturados em perguntas abertas e fechadas nas quais os colaboradores puderam tanto
mensurar de forma objetiva suas percepcdes sobre o lugar que vivem, como também argumentar
de forma aprofundada (GERHARDT; SILVEIRA, 2009) sobre as formas simbdlicas que
exprimem e moldam o imaginario da cidade.

A analise de fatos observaveis contemplou 0 método de Geertz da descricdo densa,
compreendendo a realidade observada nos seus minimos detalhes, correlacionando o0s
significados possiveis de cada fato e explorando na andlise do objeto suas possibilidades
interpretativas a partir do cruzamento com outros elementos observaveis no contexto ou mesmo
fora dele (GEERTZ apud PESAVENTO 2014). Também utilizamos da etnografia para a
compreensdo da cultura em estudo, e a observacdo participante como método para a
compreenséo da realidade estudada. Bogdan e Taylor (1975, apud FINO, 2008, p. 4) “definiram
a observacdo participante como uma investigacdo que se caracteriza por um periodo de
interacdes sociais intensas entre o investigador e os sujeitos, no meio destes, durante o qual os

dados sdo recolhidos de forma sistematica”. Este caminho metodologico possibilitou o



10

recolhimento de dados advindos de fontes diversas, tais quais: fotografias, quadros, manuscritos
e conversagdes ocasionais que ocorreram durante a pesquisa, ndo sendo desta forma
estruturadas, mas de grande valor para compreender o ponto de vista pessoal que os individuos
fazem sobre si e sobre a cidade de Afua.

No que concerne a metodologia da histdria oral, buscamos registrar as lembrancas e as
experiéncias das pessoas sobre temas presentes no cotidiano das vivéncias ribeirinhas, que
manifestam subjetividades, as quais remetem a metafora da cidade encantada. As entrevistas
ocorreram baseadas em roteiro semiestruturado, a partir do qual as narrativas foram gravadas,
transcritas e posteriormente submetidas a critica necessaria para a qualidade deste trabalho.
Todas as falas dos entrevistados foram levadas em consideracéo e buscou-se fugir da ideia de
“busca pela verdade”, valorizando entdo a “busca pela experiéncia” que pudesse revelar as
impressdes que os sujeitos fazem sobre ser e estar no mundo (MEIHY, 1996).

O recorte temporal contemplado se inicia no ano de 1983, ocasido em que fora registrado
a construcao da primeira rua de concreto em Afua, acontecimento este que acarretou impacto
ao imaginario da cidade, principalmente no que diz respeito as apari¢des do kutruku®. O marco
final deste recorte é o ano de 2007, data em que foi entregue a nova igreja matriz de Nossa
Senhora da Conceicdo da pardquia de Afua, visto neste trabalho como evento que fecha um
ciclo de “tempo quente” (Baczko, 1991, p. 39, apud ESPIG,2004) no imaginario da cidade de
Afua.

No capitulo “2 NOTAS ETNOGRAFICAS SOBRE UMA CIDADE AMAZONICA”
abordamos os principais aspectos sociais, culturais e econdmicos da cidade de Afua. Adotamos
como fonte uma porc¢éo de dados retirados de programas da Festividade de Nossa Senhora da
Conceicao, relatdrios da Secretaria de Estado de Planejamento do Par4, estatisticas do IBGE, e
outras bibliografias que incluem artigos, teses e dissertacGes que de modos diversos tratam
questdes relacionadas a cidade.

No capitulo “3 REFLEXOES ACERCA DA ABERTURA DE UM CAMPO PARA A
HISTORIA E A REDESCOBERTA DO IMAGINARIO” tratamos das longas batalhas travadas
dentro e fora da histéria que culminaram no alargamento do campo de pesquisa do historiador
e possibilitaram o surgimento daquilo que se convencionou chamar de histéria cultural.

Também apontamos as principais tematicas perseguidas pela historia cultural, e a luz de

1 O Kutruku é uma espécie de visagem que no passado assombrava as ruas da cidade de Afua. Sua aparéncia é
misteriosa e a ele sdo atribuidas diversas formas. Em algumas narrativas o kutruku aparece como um ser que tem
uma de suas pernas de pau, que ao caminhar pelas ruas de madeiras produzia 0 som caracteristico que deu origem
ao seu nome: “kutruku”.
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pesquisa bibliogréfica refletimos sobre o conceito de imaginario e as formas como ora este foi
aceito ou rejeitado pelas ciéncias humanas. No item “2.1 O imaginario como objeto da histéria”,
discutimos os principais autores que contribuiram para a insercdo das dimensdes simbdlicas
nos estudos histéricos. Abordamos de maneira breve o conceito de imaginério e os limites que
este estabelece com as nog¢des de realidade.

No capitulo “4 IMAGINARIO AMAZONICO: UMA INSTITUICAO SIMBOLICA”,
problematizamos as representacées ribeirinhas em torno do culto aos santos, da crenga nos
encantados, dos habitos alimentares e dos principais tipos de adoecimentos que sdo acometidos
os moradores da Amazonia. Relacionamos estas questdes com a pajelanca para pensar as formas
como os caboclos amazénicos refletem sua religiosidade, lidam com doengas e relacionam-se
com seres sobrenaturais. Neste ponto da pesquisa foram analisados poemas e cancdes retirados
da biblioteca publica municipal Prof® Belkiss Santos localizada na cidade de Afua (PA), filmes
disponiveis na plataforma de stream do Youtube, e entrevistas produzidas sob os ritos da
historia oral.

Foram importantes também, as observacOes provenientes da experiéncia de vida do
autor no local ao qual se aplica esta pesquisa, ocasido em que este se coloca como habitante
natural da regido estudada. O trabalho de campo foi sem davida valioso para os resultados que
aqui se apresentaram, pois avaliou-se in loco a manifestacdo de certos fendbmenos psiquicos,
que possibilitaram observar os mitos na sua forma concreta, vividos como pratica social
daqueles que nele acreditam, repletos de significacdes, utilizacdes e possibilidades. A partir da
observacdo do cotidiano dos moradores da cidade, pode-se verificar as construgcdes imagéticas
refletidas nos discursos e no comportamento das gentes marajoara.

Por fim, no capitulo “5 ENTRE MITO E HISTORIA: AS (RE)SIGNIFICACOES DE
UMA CIDADE ENCANTADA” analisamos com a ajuda de questionarios, os modos como a
populacdo percebe a cidade e as relagbes que estabelecem com ela no espago e no tempo.
Discutimos brevemente as relac6es entre mito e histdria, e os descrevemos conceitualmente. A
partir das narrativas miticas afuaenses, estimulamos nossos colaboradores a se deslocaram ao
passado com intuito de compreender como estes se imaginam, se representam e se transformam
ao longo do tempo.

O material do qual se vale este capitulo advém de fontes escritas e faladas, sendo elas:
questionarios produzidos e aplicados para obtencdo de dados; cantigas populares, “lendas” e

programas de festividade digitalizados da biblioteca puablica municipal de Afua; gravacéo do
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programa comemorativo dos 129 anos de Afua transmitido pela radio Afua fm? sob a
responsabilidade da prefeitura da cidade; anotagdes do trabalho de campo produzidas pelo
proprio autor; registro de nascimento cedido do acervo pessoal do Sr. José Monteiro da Silva e
pintura representativa do kutruku assinada por “AFUART?”, disponivel no bar porta-joias na
cidade de Afua.

A abordagem da descricdo densa se mostrou proveitosa para a analise do material de
pesquisa, visto que possibilitou a descricdo detalhada da realidade observada e a revelagéo de
significados que s6 seriam possiveis a partir da analise profunda de seu enunciado. Neste
sentido, tentou-se explorar diferentes possibilidades interpretativas de um mesmo objeto, seja
pela ampliagdo da escala de observacdo, seja pelo “cruzamento com outros elementos,

observaveis no contexto ou mesmo fora dele” (PESAVENTO, 2014, p. 66)

2 Frequéncia 87,9 FM. Disponivel em: http://afuafm.net/.
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2 NOTAS ETNOGRAFICAS SOBRE UMA CIDADE AMAZONICA

A cidade de Afua é a sede do municipio homdnimo, situada no arquipélago do Maraj6?,
na foz do rio Amazonas. Geograficamente o municipio faz fronteira com Chaves, Breves,
Anajés, Gurupa e com o Estado do Amapa do qual dista 78,6 km e se separa pelo canal do
Norte. Uma de suas principais caracteristicas é a situacdo dos terrenos alagadicos onde se
assenta a cidade, configurando-se assim area de varzea. De acordo com o Instituto Brasileiro
de Geografia Estatistica (2014), o municipio possui uma area total 8.372,795 km2, sendo 1,7km?
de area urbana. Sua populacgdo equivale a 37.004 habitantes, destes, 73% vivem em pequenos
vilarejos ribeirinhos. Atualmente compdem o quadro dos 144 municipios pertencentes ao
estado do Para.

FIGURA 1 - MAPA DE LOCALIZAGAO DO MUNICIPIO DE AFUA

FONTE: FILHO; RODRIGUES, 2003; DIAS, 2011; Adaptado por MONTEIRO, 2015, p. 103.

A cidade em questdo possui multiplas denominacdes, projetando-se para 0s visitantes e
para a midia sob os titulos de: “Veneza Marajoara” em razdo das grandes 4guas de margo que
anualmente invadem e levam Sa frente da cidade ao fundo; “cidade de Maria” em decorréncia
da forte influéncia do catolicismo popular que coroa a Imaculada Concei¢do como sua rainha e
padroeira; “terra do bicitaxi” pelo modo criativo que a populagdo arrumou para lidar com os
problemas em rela¢do aos veiculos automotores; “cidade das bicicletas” em decorréncia do
grande numero de exemplares existentes no local; “terra do festival do camardo” em

homenagem a um dos maiores festivais culturais do arquipélago do marajo; “cidade do agai”

% De acordo com BRASIL (2006, p. 7 apud DIAS; SILVA, 2011), a regido do Marajé fora “Descoberta pelo
espanhol Vicente Pizon e batizada como Ilha Grande de Joanes, a ilha recebeu em 1754 0 nome de Marajé, que
em tupi significa ‘barreira do mar”.
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pela abundancia do fruto, entre outros termos pelos quais 0 municipio é popularmente
conhecido.

O fato de Afué ter multiplas denominaces que demarcam diferentes slogans para a
cidade, permite que possamos refletir sobre os modos como o lugar vem se desenvolvendo ao
longo do tempo. Pode-se com alguma facilidade vislumbrar como a cidade se constroi e
reconstroi diariamente, produto de uma constante ressignificacdo de sua identidade visual e
cultural, paisagens estas que se transformam nas narrativas dos moradores que expressam as
caracteristicas marcantes de sua visao sobre ser e estar no mundo.

O acesso a sede do municipio de Afua é demasiadamente dificil por se tratar de uma
ilha, que embora ndo esteja isolada geograficamente, enfrenta dificuldades quanto a entrada e
saida de pessoas. O rio Afua ainda é a principal via de acesso para a cidade, e assim dita a
dindmica das viagens* que necessitam se adequar ao regime das marés. Além deste, é possivel
também chegar a cidade via taxi-aéreo®. Atualmente ndo ha integracéo terrestre entre a cidade
e outras localidades, por tanto o sistema de transporte fluvial € o mais utilizado.

Por situar-se em area de varzea, anualmente o solo afuaense sofre inundacdes que
obrigam os moradores a adaptarem-se a realidade da natureza amazoénica. Neste sentido, as
casas e ruas® de Afua sdo construidas’ em uma distancia minima de um metro acima do solo, a
fim de que evitem ficar submersas pela lancante®. A cidade é naturalmente cortada por corregos
e igarapés, decorrendo disto o apelido de “Veneza Marajoara”®.

As grandes aguas de mar¢co marcam um periodo singular na vivéncia do municipio,
atraindo turistas e a midia que vem a cidade registrar o fendmeno da “adgua grande”. Por ocasido
das inundac@es a frente da cidade fica submersa. E neste periodo que ocorre um momento de
grande agitacdo social, onde as pessoas relinem- se para confraternizar, banhar-se nas aguas e

reencontrar amigos, conforme pode-se verificar na FIGURA 2. Este evento trata-se de uma

4 Para quem sai de Macapa para Afua, a viagem dura cerca de 2 a 6 horas dependendo do barco e da maré, em uma
distancia de aproximadamente 78,6 km.

> Embora exista um aeroporto e terminal de passageiros na cidade desde dezembro de 1988, ainda assim ndo existe
uma empresa aérea que faca linha direta para o lugar.

& Neste caso, a populagdo chama de rua para as passarelas em madeira que servem de via pUblica para o trafego de
pessoas e mercadorias. Tratam-se de estivas suspensas a pelo menos um metro do solo. Me parece que o termo
“ponte” ndo costuma ser bem visto pelos moradores por carregar um estigma de pobreza, que ndo combina com
o status e valor de uma “Veneza”, por isto, optei por utilizar a palavra “rua” por transparecer ser o mais adequado
para esta realidade.

7 Construidas no modelo de palafitas.

8 O termo “langante” tem o mesmo valor de: 4gua grande ou grande maré.

° Veneza é uma cidade localizada na Italia na qual as casas ficam sobre as aguas. Por suas similaridades com o
caso da cidade paraense, Afud ficou conhecida como “Veneza paraense” ou “Veneza marajoara”.
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enchente natural que atinge a populagdo devido a ocupacao de espagos proximos aos leitos dos

rios.

FIGURA 2- LANCANTE EM AFUA

FONTE: Blog do Jota Barbosa (2017).

Se por um lado a “langante” € vista com bons olhos, sendo percebida pelos moradores
como um momento de alegria e de projecdo da cidade para o turismo, por outro o evento carrega
consigo impactos negativos, tais como a preocupacdo pelo aumento excessivo do nivel das
aguas que ao invadir residéncias ocasiona perda de bens materiais. Ademais, 0s moradores
mostram-se preocupados com a questao do saneamento basico, uma vez que a cidade nao possui
tratamento de esgoto e o controle do lixo mostra-se ineficiente. Em periodos de enchente, a
correnteza carrega materiais solidos para o rio, ocasionando a producdo de sedimentos e a
degradacéo da qualidade da agua.

E observavel que ano apds ano a maré tem aumentado gradativamente. Este fator tem
impulsionado aos moradores a necessidade de elevar o nivel de suas casas, projetando ao futuro
duas possibilidades: ou a cidade continuara a investir no turismo, reforcando assim o titulo de
Veneza Marajoara, ou se adaptara a uma nova realidade, a fim de fugir deste fendmeno natural.

As ruas da cidade sdo em formato de passarelas, majoritariamente construidas em
madeira, com excecdo daquelas situadas no centro da cidade que s&o de concreto. A mudanca
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no material usado para construir as ruas representou o inicio de um movimento de
transformacéo estética, que segue em curso desde o dia 26 de julho de 1983, ocasido em que
fora registrada o inicio de construgdo da primeira rua em concreto de Afua. Os questionarios
aplicados demonstram que a transicao € vista com bons olhos pelos colaboradores que sinalizam
0 concreto como simbolo de desenvolvimento/progresso urbano.

Dentre 0s questionarios coletados, as respostas apontam a ideia de que as ruas de
madeira representavam desorganizacdo urbana, atraso e ameaga a natureza, Vvisto que 0
desmatamento era algo iminente perante a necessidade de reconstrucdo das ruas apos seu
desgaste natural. Sobre os beneficios da mudanca, ainda no ano de 1986 a igreja de Nossa
Senhora da Conceigdo registra em seu programa da festividade que “Afud ¢ uma cidade com
muitas mudancas: as ruas e pontes de madeiras estdo sendo trocadas por ruas de concreto sobre
pilares, pegando muita largura, o que beneficia espaco livre para andar e para as criancas
brincarem”.

Um comparativo das transformagfes na paisagem urbana pode ser verificado nas

imagens a seguir:

FIGURA 3 - A) RUA CIPRIANO SANTOS EM AFUA (PA); B) RUA DA FRENTE DA CIDADE DE AFUA

FUL - Kua Ciprianc Santos

FONTE: Biblioteca digital do IBGE. FONTE: Jota Barbosa (2017).

Devido a estrutura fisica da cidade, fica inviavel a circulacdo de veiculos automotores,
fato que estimula a maioria dos afuaenses®® utilizem a bicicleta como meio de locomogdo. Dada

a volumosa quantidade!! deste objeto, a cidade ficou conhecida também como “cidade das

10 «Afuaenses” é o designativo utilizado para referir-se aos habitantes e produtos proprios da cultura de Afua.
11 De acordo com Sim@es (2014), as bicicletas em Afua somam quase vinte mil, segundo especulam os moradores.
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bicicletas”. Disputam espago com elas, o chamado triciclo e o famoso bicitdxi, invengado de
Raimundo Gongalves, popularmente conhecido como Sarito.
Segundo Simdes (2014), o bicitaxi surgiu em 1995 quando

Sarito montou o primeiro modelo de bicitaxi, com trés rodas [ver Figura 4], e em 2000,
desenvolveu a versdo que seria recriada por toda a cidade: da uniéo de duas bicicletas,
fundidas por uma estrutura de metal, surgia um veiculo com quatro rodas. Ainda
movido pelo pedal, mas com aparéncia e status de carro. (SIMOES, 2014, p. 19)

FIGURA 4 - BICITAXI EM AFUA, PA

FONTE: Valéria Gongalves (2006).

De acordo com Simdes (2014), o bicitaxi passou por um processo de recriacao popular
atravessando um movimento de transformacdes, seja na sua estrutura, nas suas formas,
processos de montagem, cores e acessorios (ver FIGURA 6), e principalmente sofreu mudancas

NOS Seus Usos sociais que

[...] vdo desde a prestacdo de servigos publicos, como se observa na bicilancia
(ambuléncia de afua) e no bicitaxi da rede Celpa; no comércio, servindo de taxi,
transporte escolar ou carro-som (utilizado na veicula¢do de propaganda); ou mesmo
na politica e nos projetos de evangelizacdo das igrejas (bicitaxis das igrejas
Assembleia de Deus, Universal do reino de Deus, Igreja Nossa Senhora da Concei¢éo)
(SIMOES, 2014, p.26)

Enquanto a bicicleta possibilita o transporte de até duas pessoas, 0 bicitaxi se apresenta
como uma alternativa locomotiva, possibilitando o carregamento de até seis pessoas. A

principio o bicitaxi fora projetado para o transporte familiar, segundo conta seu inventor em
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entrevistal? a Olimpio Guarany. Depois foi utilizado como meio para a obtencéo de renda com
0 transporte de pessoas pelas ruas da cidade, tal qual funciona a dindmica dos taxis e por fim
disseminou-se de modo a evoluir para simbolo da cidade. Neste Gltimo estdgio, o bicitaxi
alcangou o status de patriménio cultural do municipio e ocupa lugar privilegiado no festival do

camarao, onde ocorre a chamada biciata'®.

FIGURA 5 - COMO AFUA EXPULSOU OS CARROS E ABRACOU AS BIBICLETAS

FONTE: TV Folha (2017).

As principais atividades econémicas geradoras de emprego e renda sdo baseadas na
pesca e no extrativismo vegetal, destacando-se a exploracdo do palmito, de madeiras'* e do
acai. Também é marcante na cidade a pesca e comercializacdo do camardo, que por sua
abundancia e valor cultural recebe no més de julho um festival em sua homenagem. O festival
do camardo é notadamente uma das maiores manifestagdes culturais do arquipélago do Marajo,
movimentando anualmente entre 40 a 50 mil visitantes no municipio, fortalecendo assim seu
potencial turistico e econémico.

Decorre do festival do camardo a ja citada biciata, competicdo na qual os moradores
enfeitam seus bicitaxis e bicicletas para concorrerem a prémios por sua criatividade e
originalidade nos modos de representar a regido amazonica, em especial a identidade do

ribeirinho afuaense. Além desta manifestacdo cultural, acontece também a batalha

12 Para visualizar a reportagem acesse: https://www.youtube.com/watch?v=ZIzjdpSRAIw

13 A biciata foi incluida na programacéo do festival do camaréo e trata-se de uma disputa para eleger a bicicleta,
triciclo e bicitaxi mais bem ornamentado para o evento. Nas cria¢es 0s municipes representam o modo de viver
e ser ribeirinho.

4 A EMAPA — Exportadora de Madeira do Para, desempenha papel importante na economia local. Possui vila
operaria propria, da qual se conhece por Vila da EMAPA.
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camaroeira®, ocasido em que os camardes Convencido e Pavulagem disputam diferentes
quesitos, embalados pelo ritmo da lanceada®®.

A cidade oficialmente organiza-se apenas em dois grandes bairros (conforme ilustra
FIGURA 6), sendo estes o Centro e o Capim Marinho. Além disto, sdo encontradas no
municipio pequenas comunidades paroquiais'’ que dividem o espaco urbano e demarcam
territorios. Estas comunidades sdo todas ligadas a Paroquia de Afué e levam nomes de santos

que possuem uma capela para cada espaco delimitado.

FIGURA 6 - VISTA AEREA DA CIDADE DE AFUA

FONTE: SAITO, [20..]; adaptado por MONTEIRO, 2015, p. 105.

A cidade dispde de instituicGes de servigos publicos, tais como escolas municipais e
estadual, brigada de combate a incéndio, prefeitura, cAmara de vereadores, forum, hospital,
bancos, radio, pragas, igrejas, delegacia, aeroporto, biblioteca, centro folclérico, e muitos outros
prédios que fazem com que Afué consiga atender as demandas de seus cidaddos. Falta ainda
gue sejam construidos um cinema, um teatro, um centro de turismo, um centro de memoria
documentacdo e arquivo, e um polo universitario no municipio de Afua.

O fornecimento de energia € responsabilidade da CELPA — Companhia de Eletricidade
do Paréd que a distribui via subestacdo termoelétrica. A distribuicdo de agua fica a cargo da
COSAMPA — Companhia de Saneamento do Para. A situacéo da distribuicdo de agua preocupa

0s moradores, uma vez que é retirada diretamente dos rios que pela situacéo de varzea encontra-

15 A batalha camaroeira ocorre na quadra de esportes Dr. Nelson Salomdo, em uma disputa entre os camardes
Convencido (verde/cru) e Pavulagem (vermelho/cozido) que apresentam dancas e musicas que retratam as
préticas sociais e 0s problemas da regido amazonica.

16 A lanceada é o ritmo tipico de Afud, desenvolvido especialmente para a batalha camaroeira.

17 Estas comunidades assim séo divididas: No bairro Central - Nossa senhora do Perpétuo Socorro, Sdo Sebastido,
Santa Rita e santa M6nica; no bairro do Capim marinho - Nossa Senhora do Bom Remédio, Santo Expedito,
Nossa Senhora de Nazaré e S&o Benedito.
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se impropria para consumo devido & auséncia de tratamento de esgoto na cidade. Segundo o
IBGE (2016), o quadro de internacGes por diarreia no municipio é de 5,5 para mil habitantes.

De acordo com dados da Secretaria de Estado de Planejamento do Para (2011), o clima
de Afua ¢ caracterizado como equatorial umido, com temperatura média de 27°C, minima
superior de 18°C e maxima de 36°C, umidade elevada a pluviosidade nos seis primeiros meses
do ano. Nos seis primeiros meses ocorrem as menores temperaturas, € nos ultimos seis
manifestam-se as temperaturas mais elevadas.

A origem do nome da cidade é envolta em mistério e diferentes narrativas sdo
engendradas a seu respeito, marcando assim um conflito em sua defini¢do. Sobre isto, a Igreja
de Nossa Senhora da Conceigéo (1983) por meio das palavras de Ferreira Pena, defende que
Afua € “uma palavra que ndo € nem portuguesa nem de origem indigena”, mas nao especifica
de onde o termo provém. Outra versdo sobre a origem do nome revela que este € topdnimo
indigena, originado do termo “Arafua” que significaria “terra de fogo”. Além destas, uma
ultima narrativa bem mais difundida entre os ribeirinhos € a de que o boto foi quem batizou a
cidade ao emergir das aguas “querendo falar”, produzindo um som*® caracteristico que deu
origem ao nome da cidade.

Como ja referido, a cidade carrega mdltiplas denominac@es, transformando-se e
(re)significando-se ao longo do tempo, em um processo de modificacdo fruto de disputas
politicas influenciadas pelo advento dos avancos técnico-informacionais. Para Dias e Silva
(2011),

A cidade enquanto fenémeno histérico ndo pode ser analisada como algo pronto e
acabado, pois ela estd em constante processo de mudancas, de transformacéo, ou seja,
ela vive em um perpétuo processo de producdo-destrui¢do-(re)producéo, haja vista,
que ela é produto das relac8es travadas entre os homens ao longo do tempo. (DIAS;
SILVA, 2011, p. 2)

O processo de ocupacdo da cidade de Afua é datado no século XIX e tem como uma de
suas primeiras moradoras Dona Micaela Ferreira que se estabeleceu nestas terras por volta do
ano de 1845, dando a registro® em 30 de janeiro de 1854 na freguesia de chaves uma porgao
de terra equivalente a meia légua de extensdo, isto ¢ 3.300m, a qual denominou de “Sitio Santo

Antdnio”.

18 Segundo a tradigdo oral, “fud” seria o som produzido pelo boto que deu origem ao nome da cidade. Este som
é produzido na ocasido em que 0 boto surge para respirar.

19 A pardquia de Nossa Senhora da Conceicéo (2012, p. 3) sustenta que esta ocupagao se deu aproximadamente
entre 1842 e 1845.

20 Este registro obedecia a lei de terras no Brasil regulamentada pelo decreto Lei 1318 de 20 de janeiro de 1854.
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Com os terrenos devidamente registrados, por volta de 1868 em torno da casa de dona
Micaela j& existiam muitas barracas devido o lugar ter excelente localizacdo para um porto e
ponto de paragem, ocasido em que o nucleo populacional se configurava “uma espécie de
ancoradouro seguro no qual as embarcacfes aportavam a espera da subida da maré para
prosseguirem viagem, uma vez que, nessa regiao, existem bancos de areia que com a maré baixa
coloca em risco a navega¢ao nesse curso fluvial.” (DIAS; SILVA, 2011, p. 8).

“A edificacdo da Igreja Matriz de Nossa Senhora da Conceicdo se deve a sede do
Municipio, sua fundagio e existéncia” (PAROQUIA DE AFUA, 1983), estando a imagem da
santa presente desde a ocasido da fundacdo da cidade, o que faz com que moradores e igreja
reconhecam a posse desta sobre os terrenos onde se assenta Afua. E certo que Dona Micaela
concordou com o projeto do Sr. Mariano Candido de Almeida que idealizara a construgdo de
uma capela em honra a Nossa Senhora Imaculada Conceicdo e assim se fez. Dona Micaela,
além de aceitar a construcdo da capela, também prometeu doar as terras que compreendiam o
espaco “desde o igarapé divisa no rio Marajo, descendo pelo rio Afud, até o Igarapé Jaranduba,
no rio Cajuuna” (DIAS; SILVA, 2011. p, 07) para serem patrimo6nio da igreja, conforme atesta
“A declaragao escrita por seus filhos legitimos Firmino da Mercés Coelho e Geraldo Anténio
Coelho, datada de 1° de julho de 1889 testemunhada pelo Major Anténio Maciel da Fonseca
Gome de Souza” (PAROQUIA DE AFUA, 2001, p. 19).

Em razdo da estreita relacdo da igreja e a histdria do municipio, a populacao catolica
coloca a imagem da maculada Concei¢cdo em um patamar de rainha, sendo esta aclamada e
coroada por seus devotos. Devido a esta manifestacdao religiosa, Afua também é conhecida
como ‘“cidade de Maria”, “cidade de Maria Imaculada” ou ainda “cidade da Imaculada
Conceicao”. Sobre isto, no ano de 1994 a Paroquia de Afua escreve “Sempre, senhora e Mae,
és o0 centro de Afud, desde aquele dia em que foste consagrada como dona, senhora e protetora
destas terras onde dia a dia cresce a populagdo desta Veneza marajoara, desta cidade de Maria”.
Destacam os catolicos que a cidade toda so existe em razdo de Nossa senhora, pois ela é quem
ganhou as terras e as protege até hoje. Se ndo for por ela e para ela, a ilha néo se sustenta?!, dai
podemos ter uma nog¢ao do verdadeiro significado da expressdo “cidade de maria”.

A populacdo afuaense é majoritariamente catdlica, como apontado no censo realizado
pela igreja no ano de 2003 onde registra-se que 85% das familias afuaenses sdo catdlicas,
contrastando com 15% referentes as cinco igrejas protestantes existente no municipio naguela

ocasido. Os dados encomendados pela igreja possibilitam vislumbrar a tentativa da afirmacao

21 Analisaremos esta informagao no capitulo 3 quando discutirmos sobre a cidade encantada de Afua.



22

de uma identidade religiosa para Afud, questdo que em diferentes momentos algcou conflitos
religiosos provenientes de disputa territorial. Segundo o site Populagdo (2010), do levantamento
feito entre a populacéo afuaense, os dados apontam um numero de 79,51% de catolicos.

A primeira igreja comegou a ser construida no ano de 1870, tendo a obra levado um ano
para ser concluida. O projeto foi idealizado por Mariano Candido de Almeida e levado a cabo
com a participacdo de um grupo de moradores do lugar. Em torno desta primeira igreja foram
construidas muitas residéncias, aumentando o povoado que em 14 de abril de 1874 passou para
a categoria de freguesia?? pela lei provincial n° 811. No inicio do ano de 1890 passou & categoria
de vila pelo decreto n° 170, e em agosto do mesmo ano com o decreto n® 171 fora criado o
municipio. Em novembro de 1890 fora criada comarca de Afua e no dia 2 de maio de 1896 foi
elevada a categoria de cidade.

A cidade como produto dos individuos que nela vivem e se reproduzem ao longo do
tempo, traz marcas especificas dos seus modos de pensar, agir, e sentir 0 espaco-tempo do qual
habitam. As relacGes que 0s sujeitos estabelecem com a natureza propiciam a estes representar
suas experiéncias cotidianas a partir de imagens mentais que traduzem sua realidade.

Em Afua, um conjunto de mitos dao significagdes as formas como diferentes grupos
interpretaram e narraram suas experiéncias no tempo, sdo eles: a cobra grande, o kutruco, a
velha que se transforma em porco, a matinta pereira, o boto, a galinha e seus doze pintinhos, o
navio encantado, o padre sem cabeca, 0 bode preto, entre outros que compdem o imaginario da
populacgdo ribeirinha de Afua.

Afué é uma cidade que ndo para de se desenvolver. Diariamente se transforma, se destroi
e se reconstréi como fruto das relagcbes travadas diariamente por seus moradores. Ja foi vila,
freguesia e hoje se configura cidade. Cidade de muitos nomes, de Maria, dos bicitaxi, do
camardo, das bicicletas, a Veneza do Marajo. Cidade de cores, ritmos e sabores. Terra de

encantos, dos encantados, encantada, imaginada, recriada e ressignificada.

22 “Freguesia ¢ 0 nome que tem, em Portugal e no antigo Império Portugués, a menor divisdo administrativa [...].
As provincias eram divididas em municipios que por sua vez eram divididos em freguesias. As freguesias
correspondiam as paroquias, mas também haviam curatos para servicos religiosos em povoagdes pequenas e
sem autonomia politica. Por sua vez, os bispos comandavam as dioceses, tipica organizacdo administrativa
religiosa, que abrangiam geralmente diversos municipios, ou seja, diversas freguesias”. (DIAS; SILVA; 2011).
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3 REFLEXOES A CERCA DA ABERTURA DE UM CAMPO PARA A HISTORIAE
A REDESCOBERTA DO IMAGINARIO

Atualmente o imaginario se apresenta como um fértil campo de pesquisa para 0s
historiadores da cultura que buscam a partir deste conceito estudar as imagens visuais, mentais
e verbais produzidas pelas sociedades. Porém, cabe lembrar que nem sempre os imaginarios
coletivos foram valorizados pela historia, visto que o pensamento racional e cientifico
tradicionalmente os considerou como algo ilusério ou fantasioso. Para Descartes, por exemplo,
a “imaginagéo era fruto do erro e da falsidade, cabendo-lhe, no méximo, o designativo de um
estagio inferior do conhecimento”. Esta postura de rejeicao e separagdo do saber racional do
imaginario se estendeu até Comte, onde se observara uma demarcada oposicao do cientificismo
como critério de verdade ao ilusério da ficcdo que provinha do imaginario. (PESAVENTO,
1995, p. 11).

Embora a incorporagéo do conceito de imaginario so tenha acontecido em tempo recente
pelas ciéncias humanas, sua descoberta e discussdo € datada em aproximadamente vinte
séculos, quando na ocasido foi debatida por Aristoteles. Sobre isso, Cornelius Castoriadis
considerou espantoso que a imaginagao “[...] ndo tenha adquirido seu lugar central na filosofia
da subjetividade e que o imaginario social, imaginario radical instituido [tenha sido] totalmente
ignorado ao longo da histéria do pensamento filoséfico, socioldogico e politico”
(CASTORIADIS apud CASTRO, 2007, p. 54-55).

Foi somente com a ocorréncia da chamada “crise dos paradigmas explicativos” que a
historia e outras ciéncias puderam romper com 0s antigos modelos e conceitos explicativos da
realidade. A partir da década de 70 do século XX a historia viu-se invadida por novos temas,
novos objetos e novas fontes que puseram em Xxeque a antiga maneira de se investigar e
representar a realidade do passado. Surgira dai aquilo que se convencionou chamar de Historia
Cultural, tendo como proposta “decifrar a realidade do passado por meio das suas
representacdes, tentando chegar aquelas formas, discursivas e imageéticas, pelas quais 0s
homens expressaram a si proprios ¢ o mundo” (PESAVENTO, 2014. p. 42).

Herdeira das experiéncias e dos trabalhos da historia social nas décadas anteriores a
1970, a historia cultural surge como uma nova possibilidade de interpretacdo do passado e
distancia-se da chamada histdria das ideias e das mentalidades. Esta nova faceta de Clio? aos

poucos se difundiu mundo a fora, chegando a corresponder cerca de 80% da producdo

23 De origem grega, Clio é geralmente concebida como a musa da histéria. Tem como pai Zeus e como Mae
Mnemosine. Seu principal atributo € o dom de fazer lembrar. Neste texto, invocamos a imagem de Clio para
representar a historia.
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historiogréafica nacional, propagada nos textos especializados sob a forma de artigos, livros
dissertacdes e teses nas universidades, alem de compor significativo campo de discussdo nas
apresentacdes de trabalhos, congressos e simposios (PESAVENTO, 2014, p. 7-8). Nestes
termos, o olhar de Clio voltou-se para novos temas, uma vez que historiadores, imbuidos de
novos interesses e novas questdes punham em xeque 0os modelos de analise que ja ndo davam
mais conta de interpretar a realidade.

Mas afinal, quais foram as teorias explicativas que se mostraram ultrapassadas para a
explicagdo do real? Que correntes e autores foram superados neste longo percurso de
revisionismos e de aprimoramentos dos estudos historicos? Duas posturas interpretativas da
historia merecem especial destaque®*, sdo elas: o marxismo e os annales. O que se sabe é que
de dentro da vertente neomarxista inglesa e da historia francesa dos annales surgiu o espirito de
renovacgdo que impulsionou a abertura da historia para este novo campo que hoje conhecemos
como historia cultural.

Do marxismo, o materialismo historico dialético parecia ser a “menina dos olhos” dos
historiadores. No ambito da historiografia brasileira, o cenario intelectual inclinava-se para esta
vertente que influenciava os trabalhos de escritores desde os primeiros estudos de Caio Prado
Jr e Nelson Werneck Sodré. O produto desta reflexao sobre a realidade brasileira desdobrou-se
em trabalhos de ordem econdmica que abordavam entre outras coisas “a formagdao do
capitalismo no Brasil, a transicdo da ordem escravocrata para a do trabalho livre e o surgimento
do processo de industrializa¢do”. O proletariado industrial e sua luta de classes, juntamente com
a fundacdo dos partidos e sindicatos ilustravam a histéria dos movimentos sociais no que diz
respeito a sua vivéncia frente a dominacao e resisténcia. Por outro lado, uma historia politica
também estava em construcdo na medida em que se analisava a natureza do Estado e a formacéo
dos partidos politicos no Brasil. (PESAVENTO, 2014, p. 10 — 11).

Se por um lado o materialismo historico dialético era compreendido como a melhor
maneira de se analisar as realidades nacional e internacional, por outro, 0s annales mesmo que
de forma retardataria avancavam e ocupavam seu lugar na historiografia brasileira com
trabalhos embasados na vertente econdmico-social que propunha uma escrita da histdria

influenciada por Braudel, privilegiando abordagens de tempo na média e longa duracdo. Cabe,

24 Citamos apenas duas, embora houvessem outras que ainda chamavam a atencédo de historiadores pelo mundo
todo, como no caso do historicismo de Ranke e do positivismo de Comte. E certo de que essas duas posicoes
interpretativas ja haviam sido renegadas no século tanto pelo marxismo quanto pelos Annales e por esta razao
concordamos com Pesavento ao destacar essas Ultimas duas como responsaveis pela chamada crise dos
paradigmas, devido sua faléncia ou inoperancia ser posterior a outras concepges da historia. (PESAVENTO p,
10).
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porém, lembrar que embora estas duas posturas tedricas tivessem forte influéncia nos trabalhos
historicos, ainda assim muitos pesquisadores utilizavam de posi¢des que hoje podemos
considerar positivistas, caracterizadas “por uma visdo segundo a qual a historia era concebida
como um processo continuo, retilineo, linear, causal, inteligivel por um modo racional”.
(PESAVENTO, 2014, p. 11).

Alguns estudiosos posicionaram-se frente a questdo de que o materialismo historico ndo
daria conta de responder a todas as questfes da sociedade, uma vez que ndo € somente a
economia que muda o mundo e ndo ¢ apenas ela quem faz a historia. Dizia Benjamin: “A luta
de classes, que um historiador educado por Marx jamais perde de vista, ¢ uma luta pelas coisas
brutas e materiais, sem as quais ndo existem as refinadas e espirituais.” (BENJAMIN, 1994).

Paralelo a isto, Pesavento compreende

A fixagdo dos principios do materialismo histérico em uma espécie de modelo,
completo e fechado, para a analise da realidade, a sensacdo intelectual de que tudo ja
estava explicado, basicamente em termos de dominacao e resisténcia, levaram muitos
intelectuais, alguns deles marxistas, como o ja citado Thompson, a afastarem-se de
uma matriz teérica muito rigida e a se voltarem para outras questfes e temas, que
demandavam também novos referenciais de anélise. (PESAVENTO, 2014, p.12-13).

A critica ao materialismo de Marx fundamentava-se no campo tedrico, denunciava um
modelo explicativo que reduzia as explicacdes da realidade as dimensdes da luta de classe e no
todo se mostrava insuficiente para dar conta de explicar a realidade.

Os annales por sua vez, mesmo com sua critica ao marxismo, nao deixavam de dar
destaque em suas analises para os niveis econémico e social da sociedade, relegando a cultura
a um patamar inferior. Com o passar do tempo, os annales foram acusados de um vazio tedrico
e de um reduzido poder de explicacdo da realidade, fazendo com que a histdria passasse por
mais uma crise e deste modo expandisse seus dominios tanto no que concerne as fontes quanto
0s métodos (PESAVENTO, 2014).

Foram ultrapassadas entdo as concepcdes de viés marxista que compreendiam a cultura
como integrante da superestrutura, reflexo da infraestrutura, ou mesmo da cultura como
manifestacdo superior do espirito humano, ou seja, como dominio das elites. A velha ideia de
oposic¢do entre cultura erudita e cultura popular também fora deixado de lado. A cultura passou
a ser encarada a partir de um viés antropoldgico, pensada como “um conjunto de significados
partilhados e construidos pelos homens para explicar o mundo” (PESAVENTO, 2014, p. 14-
15).
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Mas afinal, o que estuda a historia cultural? J& fora mencionado anteriormente que sua
proposta visa “decifrar a realidade do passado por meio das suas representagdes, tentando
chegar aquelas formas, discursivas e imageéticas, pelas quais 0os homens expressaram a Si
proprios e o mundo” (PESAVENTO, 2014. p. 42). Em outras palavras, estuda “ritos, simbolos,
praticas, apropriacOes, leituras, representacdes, enfim, uma grande variedade de fendmenos
referentes a subjetividade do agente historico. A chamamos de Nova Histéria Cultural, dando
a entender que esta nova forma de concepcao da historia diferencia-se da histéria cultural dita
“tradicional”, seja pela tentativa em ultrapassar antigos preconceitos, seja pela expansdo do
préprio conceito de cultura que assume agora um carater antropolégico. (ESPIG, 2004, p. 50).

Ao refletir sobre as teméticas perseguidas pela nova histéria cultural, Sirqueira (2009,
p. 4) elucida que

Em oposigdo a tradicdo historiografica moderna o historiador busca o cotidiano, as
crengas, 0 magico, 0s mitos, as representacgdes coletivas traduzidas nas artes, literatura
e formas institucionais. Vale lembrar que todos esses aspectos surgem despidos de
uma linguagem cientifica moderna, vdo além, exercem subjetividade imaginativa,
remete ao imaginario no leitor, enfim a nova historia cultural nos permite viver outros
sujeitos, captar o lado humano as sensibilidades. (SIRQUEIRA, 2009, p. 4)

Né&o ha, porém, um consenso sobre a real origem da Historia cultural. Alguns pensadores
divergem quanto a génese desta corrente tedrica: Lynn Hunt acredita ser essa uma quarta fase
da escola dos annales (HUNT, 1992, p. 9 apud SPIG, 2004, p. 50), e Ronaldo Vainfas (1997,
p. 148 apud SPIG, 2004, p. 50) a concebe como um “refugio para antiga historia das
mentalidades”, enfraquecida nos anos 80 devido a uma pobreza teérica. Cré-Se que 0 termo
“historia cultural” seja um outro nome para definir aquilo que na década de 70 se chamou
historia das mentalidades™.

Podemos dizer com alguma certeza, que foi abertura dos dominios da historia neste
vasto campo da histéria cultural que possibilitou a apropriacdo do conceito de imaginario pelos
historiadores para a leitura e compreensdo da realidade. O historiador almeja agora
compreender as representacdes que o homem faz de si e do mundo, e as formas como estes
processos funcionam na dindmica social, tendo como missao ler e decifrar o significado destas
representacgoes.

Uma positiva especificidade da histéria Cultural é a identificacdo de um novo
personagem da histdria, a saber o povo, as massas que agora passam a assumir o papel de

protagonistas dos acontecimentos e ndo mais se definem a margem da sociedade, excluidos e
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desclassificados pelo saber historico. Dai a assertiva em estudar os imaginarios coletivos,

projetados, significados e ressignificados nas préaticas sociais.

3.1 O imaginario como objeto da histdria

Embora a historia do imaginario e a historia das mentalidades estejam assentadas no
mesmo campo (o mental), uma n&o se confunde com a outra. A diferenca esta no fato de que as
mentalidades discutem as sensibilidades, ou, “os modos de sentir”, enquanto que o imaginario
lida com as imagens no campo do simbolico, nas representacées (BARROS, 2007).

Espig (2004, p. 50) acredita que “O conceito de mentalidades, que realmente
apresentava muitos problemas metodoldgicos, foi ultrapassado definitivamente. A meu ver ndo
foi simplesmente substituido pelo conceito de imaginario”. Porém, esté reorientacdo na escrita
da histdria e na maneira com a qual os historiadores passam a ler a realidade do passado se fez
a passos muito lentos.

Pouco a pouco as ideias que concebiam o imaginario ndo como objeto fantasioso, mas
sim como parte integrante da realidade, foram tomando conta das ciéncias humanas. Dentre 0s
pensadores que fizeram parte desta trajetoria, Jules Michelet fora considerado pelos
historiadores franceses como uma espécie de pai ancestral da historia cultural. Este foi aquele
que langou um primeiro olhar sobre os sentimentos e sensibilidades, pensando e propondo
“temas e problemas pertinentes ao imaginario, considerando-0s como uma forma de construcéo
da realidade historica.” (PESAVENTO, 2014, p. 20).

Fora dos dominios da histdria, Sigmund Freud valorizava as imagens que outrora
haviam sido renegadas pelo pensamento cientificista derivado do racionalismo cartesiano,
ininterrupto durante o iluminismo e avigorado durante o seculo XIX. Sobre a insercdo do
simbolico no campo de visdo da histdria, Pesavento (2014, p. 23) registra: “A Psicanalise, com
a sua procura dos sentidos mais ou menos velados que as imagens comportavam, abriu caminho
para os estudos do simbolico e do inconsciente, além de revelar a importancia do individuo”.

Jung por sua vez, trazia a tona a ideia dos arquétipos, ou seja, “os conteudos do
inconsciente coletivo” (JUNG, 2000, p. 16). “Formas dindmicas, instauradoras do imaginario
coletivo, os arquétipos funcionavam como permanéncias mentais socializadas e reatualizada ao
longo do tempo.” (PESAVENTO, 2014, p. 23). Neste sentido, as imagens € o imaginario sao
entendidos como sinénimos do simbdlico, em razdo das imagens conterem sentidos afetivos
universais ou “arquetipicos”, cujas defini¢des se encontram nas estruturas do inconsciente

(JUNG, apud LAPLANTINE; TRINDADE; 2003, p. 16). Sendo assim, € no inconsciente
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coletivo que estdo dispostos os significados para as mais diversas situacfes histdricas e
culturais, sendo deste fornecidos os sentidos pelos quais homens e mulheres vivem e concebem
0 universo no qual estdo inseridos.

Pesavento (2014, p. 24) acredita que com os trabalhos acima expostos “surgia todo um
pensamento centrado no universo simbolico, sem que, porém, fosse ainda apropriado pelos
historiadores”. Outras contribui¢des para a (re)formulacdo da histdria cultural e do estudo do
imaginario vieram de diferentes areas do conhecimento, como a etnologia, a antropologia, a
filosofia e finalmente da propria historia.

Ao final do século XIX e inicio do século XX, Marcel Maus e Emile Durkheim
contribuiram neste processo debrucando-se sobre o conceito de representacdo ao estudar os
“povos primitivos contemporaneos”. O excerto a seguir nos da uma dimensdo da importancia
deste conceito para o estudo das subjetividades humanas e da aproximagéo do campo da historia

com a antropologia cultural

A introducdo desse conceito-chave no ambito das ciéncias humanas foi fundamental
para a recuperacdo das dimensfes da cultura realizadas nos anos [19]80 pelos
historiadores, pela atengdo que dava ao processo de construcdo mental da realidade,
produtor de coesdo social e de legitimidade de uma ordem social instituida, por meio
de ideias, imagens e préaticas dotadas de significados que os homens elaboravam para
si. (PESAVENTO, 2014, p. 24).

Esta aproximacdo da histéria com a antropologia cultural foi essencial para a incluséo
do campo simbolico nas andlises das formas de organizagdo social, “como uma forma de
entendimento segundo a qual os homens elaboravam formas cifradas de representar o mundo”,
utilizando de palavras e imagens que dizem mais do que aquilo que era indicado nos registros
materiais. (PESAVENTO, 2014, p. 24).

Walter Benjamin foi outro pensador que a partir do conceito marxista de fetichismo da
mercadoria trabalhou com a ideia de representacGes. Problematizou as imagens de desejos e
ilusdes pelas quais os homens reapresentam o mundo, travestem a realidade e ocultam aquilo
que é possivel ser ocultado. Falamos aqui das “Imagens dotadas do poder magico de fazer crer,
de parecerem verdade, de serem capazes de inverter as relagcdes sociais, fazendo com que 0s
homens vivam por e no mundo das representagdes” (BENJAMIN apud PESAVENTO, 2014,
p. 26).

A representacdo tem fungdo organizativa na vida social, pois € por meio desta que

“individuos e grupos ddo sentido ao mundo por meio das representagdes que constroem sobre
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a realidade”. S3o expressas por meio de normas, institui¢des, discursos, imagens e ritos
formando uma realidade paralela a existéncia dos individuos (PESAVENTO, 2014, p. 39).

Por sua vez, de acordo com Pesavento (2014), Gaston Bachelard, arriscou uma
conciliacdo entre ciéncia e sonho, enquanto que na primeira metade do século XX Ernst H.
Gombrich ou Erwin Panofsky instigaram a “olhar as imagens pictoricas de uma outra forma,
vendo nelas a vida, os valores, os sentimentos, as razdes de um outro tempo”, ultrapassando o
mero entendimento da arte como reflexo do social e dando a ver as aproximagdes possiveis da
pintura com a realidade fora da representacdo (PESAVENTO, 2014, p. 26).

Pesavento, citando Edward Thompson, elucida que este com sua critica ao materialismo
historico, denunciou “o que considerava uma postura positivista de anélise do marxismo” € o
“viés economicista € mecanicista de analise”, alcangando um novo patamar de analise historica,
contribuindo com inovacdes tedricas, metodoldgicas, alargando o campo das tematicas e das
fontes nos dominios da historia. (PESAVENTO, 2014, p. 28).

O modelo ultrapassado de concepcdo das fontes fora pouco a pouco sendo revigorado,
passando o historiador a explorar ndo sé os registros documentais armazenados nos arquivos,
mas também “os chamados siléncios de Marx, nos dominios do politico, dos ritos, das crengas,
dos hébitos.” (PESAVENTO, 2014, p. 29).

Vimos que uma série de contribuicdes dentro e fora da historia impulsionaram a
possibilidade de uma nova escrita da historia que privilegiasse os subalternos, os chamados
excluidos da historia, produzindo assim uma historia dos vencidos e ndo mais dos vencedores.
Constroi-se entdo uma historia vista de baixo, dotada do poder de resgatar os significados que
homens e mulheres conferiam a si proprios e ao mundo.

Foi excepcionalmente com a escola dos annales que a dimensdo simbdlica passou a
compor as fileiras da histéria, desde os primeiros trabalhos de Lucien Febvre nos quais as
atitudes mentais receberam uma maior atencdo. Contudo, foi a partir da terceira geracdo dos
Annales com Pierre Goubert e Emanuel Le Roy Ladurie que as atitudes mentais e as
elaboracdes do ethos passaram a ser objeto proprio do historiador. Houvera a partir de entdo
uma maior valorizagdo da cultura, entendida “como uma forma priméria da sociedade.”
(PESAVENTO, 2003, p. 31). Estes historiadores empenhavam-se em compreender as
construcdes mentais e as sensibilidades que pautavam a vida em sociedade.

Neste contexto, fora arregimentado o conceito de imaginario para o escrinio da histoéria,
compreendido como “um sistema de ideias e imagens de representacao coletiva que 0s homens,
em todas as épocas, construiram para si, dando sentido a0 mundo.”. O imaginario em si —

argumenta Pesavento (2014, p. 43). - “comporta crengas, mitos, ideologias, conceitos, valores,
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é construtor de identidades exclus@es, hierarquiza, divide, aponta semelhangas e diferencas no
social. Ele é um saber-fazer que organiza o mundo, produzindo a coesdo ou o conflito”.

Entre outras coisas, o imaginario é gerador de crencas, manifesta-se no magico, estimula
a criacdo de mitos, pauta as representacdes coletivas e institui o cotidiano por meio da arte, da
literatura e diferentes formas de instituigoes.

No senso comum, o imaginario geralmente ¢ sindbnimo de “umbratico, ficticio, figurado,
hipotético, suposto, ilusorio, inexistente, irreal, quimérico”, ou como bem define o Dicionario
Online de Portugués “que s6 tem existéncia na imaginagao”. Longe de aceitarmos esta ideia, o
imaginario nio serd entendido aqui como “fruto do erro e da falsidade”?®, mas sim como
pensamento que se manifesta através de imagens representando formas da realidade. O
imaginario — argumenta Laplantine (2003) — “faz parte da representa¢do como tradug¢do mental
de uma realidade exterior percebida”.

As discussdes acerca da relacdo entre real e imaginario tem sortido bons frutos para a
historia. Le Goff, por exemplo, argumenta ser o imaginario também uma forma de realidade,
um regime de representacdes, traducdo mental ndo reprodutora do real, que induz e pauta a¢oes
(PESAVENTO, 2014, p. 44). Neste mesmo sentido, Bazcko admiti que

O imaginéario social é cada vez menos considerado como uma espécie de ornamento
de uma vida material considerada como a tinica “real”. Em contrapartida, as ciéncias
humanas tendem cada vez mais a considerar que os sistemas de imaginarios sociais
s0 sdo “irreais” quando, precisamente, colocados entre aspas (BACZKO, 1985, p. 298
apud ESPIG, 2004).

O imaginéario entdo, deixa de caracterizar-se como uma espécie de enfeite do real, e
passa a assumir um papel crucial na formacdo da propria realidade, na medida que
“Encontramos, desta forma, o imaginario e o real ndo como opostos, mas como dimensées
formadoras do social, em um processo atualizador imbricado; imaginario e real ndo se
distinguem, sendo arbitrariamente” (SWAIN, 1994, 56, apud ESPIG, 2004).

Para Wolffgang Iser (apud PADUA CASTRO, 2007, p. 18), “o que realiza a relagdo
entre ficcdo e realidade € o proprio imaginario, atraves de atos de fingir, que transgridem os
limites de uma e outra e do proprio imaginario”. Tania Navarro Swain considera ainda que “o
imaginario possui uma ‘atividade criadora circular’ em relagdo ao real — pois 0 cria a0 mesmo

tempo em que ¢ criado” (apud ESPIG, 2004, p. 53). Deste modo, longe de se oporem, o

25 Neste ponto estamos utilizando a expressdo de Descartes outrora mencionada no texto.
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imaginério e o real antes se completam de modo que um e outro ndo se negam, mas se apoiam
na construcao da realidade.

O imaginario participa entdo da constru¢do do real, que nada mais ¢ do que “a
interpretacdo que os homens atribuem a realidade”, sendo ela um fenomeno dado a ser
percebido e interpretado, existente a partir das ideias, dos signos e dos simbolos. (LA
PLANTINE; TRINDADE, 2003. p. 11, 12). Este mesmo real pode ser compreendido segundo
Emilio Romero (apud PADUA CASTRO, 2007, p. 19) “como tudo que pode ser apreendido na
sua concretude, aquilo que se nos apresenta com as feicbes de verdadeiro, plausivel e
acreditavel”.

Entretanto, a construcdo daquilo que se convém chamar de real é muito particular entre
cada individuo ou para cada grupo que forjam suas realidades, uma vez que, conforme afirma
Alfred Schutz (apud PADUA CASTRO, 2007, p. 19) “somos propicios a pensar de modo
diferente sobre o mesmo objeto e podemos escolher qual modo de pensar que queremos e qual
ignorar”. Sendo assim, o real pode ser manipulado, forjado por aqueles que dominam os
discursos, enxertando imagens mobilizadoras de sensibilidades, dando a ver um mundo paralelo
a prépria existéncia humana.

Sendo o imaginario uma construcdo social, possui historicidade, ou seja, cada sociedade
em diferentes épocas constréi para si sistemas de imaginario, representacbes pelas quais
atribuem sentido ao real. Castoriadis (apud PESAVENTO, 2014, p. 43) cré que o imaginario
além disso “¢ capacidade humana de representacao do mundo”. Le Goff (apud PESAVENTO,
2014, p. 45), em um mesmo sentido, acredita que “a sociedade s6 existe no plano do simbdlico
porque pensamos nela e a representamos, desta ou daquela maneira.”. Segundo ele, “tudo pode
ser submetido a uma leitura imaginéria”. Postura semelhante pode ser auferida nas ideias da
historiadora Evelyne Patlagean (1988, p. 291) ao argumentar que o territorio atravessado pelo
imaginario compreende “o campo inteiro da experiéncia humana, do mais coletivamente social
ao mais intimamente pessoal”, isto €, tudo que tocamos ou fazemos se assenta no campo do
imaginario.

Passaremos agora a refletir sobre como as formulacdes imaginarias sdo geradoras de
sensibilidades na Amazénia e as formas como as representacdes interferem nas dindmicas

sociais de comunidades ribeirinhas.
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4 IMAGINARIO AMAZONICO: Uma instituicdo simbdlica.

Declaradamente a Amaz6nia é a maior floresta tropical do mundo e nela encontra-se
uma riquissima biodiversidade de fauna, de flora e cultura. No Imaginério do Caboclo
ribeirinho convergem representacdes que pautam sua vivéncia e as relacfes que estabelecem
com seu espago-tempo, dentre as quais situam-se a existéncia de seres encantados, tabus
alimentares e préticas de cura provenientes da pajelanca.

Os saberes amazoénicos sdo frutos da interacdo entre indigenas, africanos e do branco
colonizador. Este Gltimo devido ao abismo cultural que trazia em relagdo ao nativo desta regido,
desqualificou seus saberes e os classificou de maneira pejorativa, inferiorizando os modos como
estes explicavam o mundo e conferiam sentido a sua existéncia (PACHECO, 2013). Para o
presente capitulo, dedicaremos anélise para a vivéncia ribeirinha no Marajo das florestas?®, em
especial ao cotidiano dos moradores da cidade de Afua — PA.

Compreendemos que a vida do caboclo marajoara esta assentada entre o visivel e o
invisivel, instancias formuladoras do maégico, de crencgas, ideias, imagens, valores, praticas
sociais, enfim, uma infinidade de aspectos que definem a esséncia da vida ribeirinha. Sua razéo
de ser esta toda inserida na relagdo que estabelecem com a natureza, sua principal fonte de
subsisténcia. E comum entre os caboclos a crenga na existéncia de encantados, seres que moram
nas matas e no fundo dos rios. E forte também a devogdo aos santos catdlicos que atuam
diretamente na operacdo de milagres e carregam em si um carater de divindade com poderes

que estdo além de um papel intermediario entre 0 homem e uma forca sobrenatural superior.

4.1 Festividades de santos catdlicos

Cada comunidade ribeirinha possui um santo padroeiro de sua devocdo. Em geral
cultuam imagens referentes ao santo que recebe especial atencéo de seus fiéis e a este atribuem
capacidade de milagres. O momento maximo destes cultos realiza-se na festividade quando se
celebra o dia do santo. No caso de Afua, a expressdao maxima do festejo aos santos ocorre no
dia 08 de dezembro guando se comemora a festa de Nossa Senhora da Conceicdo, padroeira e

“rainha” da cidade. E neste dia que a populagao catdlica sai em procissao pelas ruas da cidade

26 Pacheco (2009) classificou 0 “Marajé dos Campos, na parte oriental, que compreende os municipios de Chaves,
Soure, Salvaterra, Cachoeira do Arari, Santa Cruz do Arari, Ponta de Pedras e Muana e o Marajé das Florestas,
no lado ocidental, o qual abarca os municipios de Sdo Sebastido da Boa Vista, Curralinho, Bagre, Breves,
Melgago, Portel, Anajés, Gurupa e Afua”.
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louvando e agradecendo a Imaculada Conceigédo pelas bencgéos recebidas no ano anterior, bem
como também renovando seu pacto de fé e garantindo a continuidade sua protecéo.

Os festejos de santos envolvem parte relativa das comunidades que ocupam funcées
importantes desde a diretoria — composta basicamente por presidente, vice-presidente,
secretario e tesoureiro, além de outros cargos que podem variar de acordo com a complexidade
e organizacdo da festa —, aos juizes de mastro e fogueteiros.

O marco inicial e final dos festejos se ddo com o levantamento e derrubada dos mastros
(ver figura 7) onde séo afixadas as bandeiras ofertadas pelos devotos como forma de
agradecimento a uma bencdo recebida. As bandeiras podem variar de formas e tamanhos, e
algumas vezes podem ser adornadas com flores e fitas de cetim, variando seus modelos e cores
de acordo com a criatividade do promesseiro.

Durante as festividades ocorrem as chamadas noitadas, que ficam sob a
responsabilidade dos “noitdrios” agrupados em categorias ou classes que variam desde os
pescadores, agricultores, acougueiros, acaizeiros, familias, pastorais, comunidades proximas,
clubes esportivos, escolas, hospitais, poder publico, até uma infinidade de outras classificacfes
que podem ser agrupadas de acordo com a disponibilidade dos fieis. Os noitarios ofertam os
donativos com os quais se realizam os tradicionais bingos e leildes.

Galvao (1953) escreveu sobre os cultos aos santos e os considerou “uma manifestagao
coletiva”. Segundo ele, as preces individuais podem ocorrer, mas em geral se da preferéncia as
ladainhas, novenas e festas coletivas, onde apds a execugdo da parte religiosa se realiza a
partilha de um café, beijus ou qualquer outra coisa que atribui ao encontro o cunho de reunido
social. A logica da realizacdo destes festejos é sempre a de agradecer a um beneficio concedido,
que podem ser a cura de doencas, sucesso nas colheitas ou até mesmo o bem estar coletivo, uma
vez que, “as festas maiores, podem ser consideradas promessas coletivas, pois se acredita que,
se 0 povo ndo cumprir com a sua obrigacao para com o santo, realizando a festa na época e com
o ritual apropriado, o santo retirara sua prote¢do” (GALVAO, 1953, p. 4). As promessas sio

deste modo o ponto central das relacbes entre homens e santos.



FIGURA 7- LEVANTAMENTO DO MASTRO NA COMUNIDADE SAO SEBASTIAO.

FONTE: Amanda Quaresma (2020).

FIGURA 8 - ALTAR DA CASA RIBEIRINHA NO RIO ANINGAL EM AFUA- PA

FONTE: O autor (2019).
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4.2 Encantados

Existem algumas nogdes de encantados utilizadas no debate académico, sendo as mais
conhecidas delas vinculadas aos trabalhos de antropdlogos que pesquisam a diversidade
religiosa do caboclo amazénico, como o caso de Eduardo Galvdo (1953) que dividiu o0s
encantados nas categorias de bichos da mata e dos fundos, existindo ainda uma terceira variagcao
chamados “fadistas”. Na concep¢do de Raymundo Heraldo Maués (2005), “os encantados, ao
contrario dos santos, sdo seres humanos que nao morreram, mas se ‘encantaram”. Seu corpo
ndo sofre morte material, é levado inteiro para 0 mundo espiritual que ndo tem equivaléncia ao
mundo espiritual cristdo, mas um reino ou cidade subaquatica ou lugares encantados dentro das
matas. Segundo Lima (2012, p. 5), os encantados podem ser gente ou ndo, ¢ tem o “poder de
transformacéo entre um corpo animal e um corpo humano, que é o meio pelo qual se manifestam
e estabelecem comunica¢ao com as pessoas”.

As manifestacdes da crenca em encantados da-se o nome de encantaria e seu lugar de
morada ¢ designado “encante” (SILVA, 2014, p. 2). A crenca nos encantados postula entre
outras coisas aspecto relevante da identidade dos homens e mulheres ribeirinhos. A forte ligagédo
que estes desenvolvem com a natureza faz com que o medo do desconhecido, esteja ele
embrenhado nas matas ou submerso no fundo dos rios, atribua aos mitos formas praticas de
significar a existéncia dos ribeirinhos no mundo.

A morada dos encantados, doravante designada “encante” pode existir como ja citado
no fundo dos rios ou no meio da mata. Esta especificidade nos possibilita compreender que 0s
elementos da natureza sejam eles da fauna, da flora ou da agua estdo intimamente ligados as
representacdes das moradas de encantados. O encante, porém, tem semelhancga ao nosso proprio
local de vivéncia, representado muitas vezes como cidades bonitas, iluminadas, livre de lixo e
organizada de modo a encantar os olhos de quem o vé. Na tese de doutoramento de Alencar
(2002), Dona Gedalva, moradora da comunidade S&o Jodo na regido do médio Solimdes nos da

um entendimento das caracteristicas de uma cidade encantada:

E muito lindo, lindo, lindo. La no fundo d’agua é mais bonito do que aqui em cima da
terra, Deus me livre! Porque 14 é claro todo tempo. E assim como uma cidade mesmo,
grande assim. Como aqui de noite, assim, quando acende um motor de luz que
clareia... L4 ndo tem mato ndo, é limpo mesmo. O pordo do Solimdes é limpo. Tem
canto que ndo tem nem pau... As casas deles ndo sdo como as nossas aqui em cima
ndo. A casa deles é bonito mesmo... tem canto que a gente chega e est& assim como a
gente, e tem canto que so estd aqueles bichos assim virando em cobra, boto, em tudo
quanto é de bicho. Tem tartaruga, tem todos aqueles bichos de casco, a gente vé no
fundo da 4gua quando a gente vai. (ALENCAR 2002, p. 202)
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Outra narrativa registrada por Lima (2012, p. 6) confirma o carater “belo” do lugar,
como se observa no depoimento de Dona Nilda, 102 anos, natural de Japuréa e residente em Tefé
para a qual “A cidade de 14 ndo é como aqui ndo. A cidade de 14 ¢ diferente... ndo tem mato. L&
tem tudo”. Na cidade encantada ¢ sempre lindo, iluminado, tem sol, ¢ isenta de poluicdo e as
casas s80 muito bonitas, além das pessoas que quase sempre estdo em festa, com suntuosos
banquetes dos quais oferecem comida e bebida aos visitantes. Aqueles que optarem por voltar
do mundo sobrenatural ndo podem aceitar nenhuma oferta de comida, bebida ou sexo, uma vez
que se consumirem destes ndo poderdo mais retornar, tornando-se assim encantados.

Na tese de doutoramento de Edna Alencar (2002), a metamorfose dos encantados é

explicada por Santina, segundo a qual acontece como uma troca de roupa ou de “capas”:

Eu acho que eles se viram assim num bicho, mas é como se fosse uma capa que eles
se metem dentro. E quando é assim, para eles se aparecer nas vistas de nds, eles
deixam a capa e vém em cima da agua. Quando eles voltam |& para o fundo, ai eles
tornam a pegar aquela capa e veste. (ALENCAR, 2002, p. 213)

A partir desta explicagao podemos auferir que “o corpo visivel do animal ¢ uma capa;”
(LIMA, 2012, p. 8), que reveste corpos humanos com variacdes fisicas assim como as nossas.
Questionamos Dona Jardelina, 68 anos, natural do rio Charapuc e residente na cidade de Afua
sobre as caracteristicas fisicas dos encantados, da qual esta alegou ndo saber dizer, mas logo
apos comenta que no fundo os encantados ficam se transformando em bichos (Ver Figura 9),

tal qual relatou

Os encantados eu ouvi dizer que se geram em poraqué, se geram em cobra, mas eu
acho que ndo é ndo. O pessoal que dizia antigamente, mas eu acho que é mentira. Eu
queria saber se é verdade se eles se geram em cobra e poraqué. Disque a pessoa que
cai n’agua e ndo ¢ achado, ele se encanta, mas eu acho que nio é ndo. Nao sei te dizer.
(Entrevista realizada dia 13/12/2019).

FIGURA 9 - THE ENCANTE

FONTE: Ray Troll (2004).
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O relato dado por Dona Jardelina nos possibilita refletir sobre algumas questdes
relacionadas ao mundo das encantarias, sendo a primeira delas a dificuldade de enquadrar as
narrativas de encantados nas instancias do que é possivel ou ndo acontecer no mundo real. Em
segundo lugar, a existéncia de encantados se situa entre dois modos de simbolizagdo, uma que
postula o encante como uma experiéncia real e outro que o associa a mentira, fruto de um
estranhamento no qual a ideia de uma cidade encantada € inteiramente ou em partes impossiveis
de existir. Ademais, é evidente que ndo podemos delimitar a cultura amazdnica como uma
forma concreta e estatica, uma vez que sua vasta regido possui grande diversidade de mitos,
concepcdes, crencgas e praticas, mas concordamos com Maués (2005) quando argumenta que “a
despeito de algumas variacGes de crencas e praticas de uma area amazOnica para outra, existe
um substrato comum que permite uma certa generalizagdo”, sem, contudo, ignorar a
multiplicidade cultural existente neste territorio.

Dona Jardelina, mesmo que nunca tenha sido letrada partilha de uma concepcéo sobre
a natureza dos encantados que converge com aquela registrada por Maues (2005) e Galvao
(1953), do qual “Disque a pessoa que cai n’agua e nao ¢ achado, ele se encanta”, atestando o
carater de transmutacdo do homem natural no ser encantado a partir da transformacao do seu
corpo - em bicho do fundo - sem que haja a necessidade de morte material do seu corpo fisico.
Outro aspecto interessante neste depoimento é a contestacdo da veracidade da prépria narrativa
em, “mas eu acho que nao ¢ nao” reforcado duas vezes em uma mesma fala. Sobre isto, Lima

(2012, p. 17) afirma que

H& nas narrativas sobre o boto inimeras referéncias comprobatérias para a sua
comunidade de ouvintes. Elas informam sobre lugares, pessoas conhecidas que
viveram o evento (o prdprio narrador, ou alguém de seu circulo de relacionamentos)
e entidades encantadas cuja existéncia € um pressuposto incomum. O conhecimento
compartilhado valida as narrativas, que, por sua vez, sdo entendidas como
testemunhos que corroboram o conhecimento coletivo. E uma prova circular, uma
validacéo tautolégica. (LIMA, 2012 p. 17).

Se mesmo apos a apresentacdo de todos os referenciais que compdem a narrativa de
encantados, ainda assim ndo existir consenso sobre a existéncia de encantados ou do encante,
entdo “as narrativas sdo qualificadas de lendas, crendices ou mesmo mentiras” (LIMA, 2012).

A crenca nos seres encantados tem uma provavel origem do contato entre o colono
portugués ou europeu com as populagdes indigenas, como sugere o texto outrora referenciado
“O homem branco e o boto: o encontro colonial em narrativas de encantamento e transformagao
(Médio Rio Solimdes, Amazonas)” de Deborah de Magalhdes Lima (2012, p. 2), que trata a

“lenda do boto” como “traducdo simplificada de narrativas que t€ém como pano de fundo a
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historia da coloniza¢do na Amazdnia”. Neste mesmo sentido, Maués (2005) infere que a crenga
nos encantados tem origem europeia, relacionadas as concepc¢des de principes e princesas
encantadas que reverberam nas histdrias infantis do mundo ocidental, mas foram influenciadas
por concepcdes de ordem indigena sobre lugares situados “no fundo” ou abaixo da terra, e
possivelmente também por concepcdes de origem africana, como 0s orixas.

Os encantados sdo forgas invisiveis aos olhos humanos e se manifestam apenas aos pajés
nos rituais de cura, sendo designados nesta ocasido como caruanas. Por forca maior nao é
possivel ver um encantado por vontade propria, ficando esta competéncia apenas para 0s pajés,
mas estes seres podem se manifestar quando se “agradam” de uma pessoa e desejam leva-la ao
encante.

Dependendo do contexto os encantados podem ser classificados em “da mata” como no
caso do curupira e da anhanga; do fundo quando sdo representados pelas formas de animais
(botos, jacarés, peixes, cobras), e “oiaras” (no mesmo sentido de iara) quando se manifestam
em praias e manguezais sob a forma humana. Existe uma certa divisdo entre o bem e o mal,
sendo os caruanas considerados bons quando auxiliam os pajés nos processos de cura, enquanto
que as oiaras podem fazer mal com seu tradicional mau olhado ou flechada de bicho.

Uma ultima definicdo de encantados deve ser considerada além dos ja citados, séo eles
os “fadistas”, ou seja, pessoas que carregam o fado, destino ou sina de viverem como
encantados. Geralmente sdo pessoas ainda vivas que possuem a maldicéo de transformar-se em
bichos na noite, sendo os mais conhecidos a matinta pereira ¢ o “labisonho” ou lobisomem.
Esses seres sdo comumente considerados visagens, e habitam o imaginario das cidades. Dizem
que s6 quando morrem € que se livram da maldicéo, e muitas vezes suas caracteristicas fisicas
sdo atribuidas a idosos que vivem sozinhos, s&o magricelas e amarelados. (MAUES, 2005;
GALVAO, 1953).

4.2.1 Boto

Os principais encantados que comp8em o pantedo de entidades sobrenaturais da regido
amazodnica sdo o boto e a cobra grande. Conta a tradi¢do oral que o boto tem o poder de
transforma-se em um belo rapaz que sai em noites de festas a fim de paquerar a mais bela moca
das comunidades e cidades ribeirinhas, sempre vestido de branco e com um chapéu na cabeca
sobre o buraco que resulta de sua caracteristica original do qual este mantém em sua

metamorfose (ver figura 10). No final da festa o boto seduz as mulheres ribeirinhas, as quais
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leva para o encante ou as engravida e depois retorna para o fundo deixando-as mées dos

chamados filhos de boto.

FIGURA 10 - BOTO MAN, AMAZON LEGEND SERIES

FONTE: Ray Troll (2005).

O mito do boto foi retratado no cinema brasileiro com o filme “Ele o Boto” (1987) sob
a direcdo de Walter Lima Jr, com autoria de Lima Barreto e Vanja Orico. Entre varias outras
producdes de longa e curta metragens, temos disponivel no youtube a pelicula “Tem boto na
rede do Tunico”, uma producao paraense que retrata a histéria de Raimunda, apelidada de
Mundica, que vai morar na capital Belém e retorna com seu namorado para visitar a familia no
interior. A trama sugere de jeito divertido que Mundica tenha sido “prenha” de boto,
acarretando assim a visita de uma curandeira que a benze com auxilio de ervas medicinais. A
benzedeira é figura importante na trama, uma vez que na Amazonia a imagem de encantados
esta inteiramente ligada as praticas de pajelanca cabocla.

Segundo a crenga, 0 boto tem a capacidade de seduzir as mulheres ribeirinhas, por este
motivo é preciso que a familia e a propria moca fiquem sempre alerta para que ndo corra o risco
de ser abduzida para o encante. Waldemar Henrique (Belém, 1910-1990) interpretou a canc¢éo
“Foi boto Sinha” para a qual dispensaremos esfor¢o analitico a fim de entender como a figura

do boto pode moldar comportamentos e ditar regras sociais na Amazénia.

Texto da Cangdo — Versos de Ant6nio Tavernard?
1.Taja-Panema chorou no terreiro,/ 2. E a virgem morena fugiu no costeiro. (bis)/ 3.
Foi Boto, Sinha.../ 4. Foi Boto, Sinhd!/ 5. Que veio tentd/ 6. E a moca levou/ 7. No tar

27 Reproduzido do texto de Aliverti (2005).
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dansara,/ 8. Aquele doutd,/ 9. Foi Béto, Sinh4.../ 10. Foi B6to, Sinhd!/ Taja-Panema
se poz a chord./ 11. Quem tem filha moga é bom vigia! (bis)/ 12. O B6to ndo dorme/
13. No fundo do rio/ 14. Seu dom é enorme/ 15. Quem quer que o viu/ 16. Que diga,
que informe/ 17. Se lhe resistiu/ 18. O B6to ndo dorme/ 19. No fundo do rio...

No verso 1. a cancdo ja apresenta o anincio de uma grande desgraca, uma vez que na
crenga popular a expressio “Taja- Panema?® chorou no terreiro” representa sindnimo de tristeza
ou desgraca. Nos versos 2 e 3 temos a confirmacdo de que “Foi boto” o responsavel por tal
infortinio, que “veio tenta e amoga levou” -versos 5 e 6- irresistivel que é seu poder de seducéo.
O local de encontro entre o boto encantado € a morena foi no “7. No tar dansara”, ou 0 mesmo
que dancaral, local onde ocorrem as festas ribeirinhas nas quais o boto se manifesta com intuito
de conquistar as jovens mocas.

Segundo a cancao “Taja-Panema se poz a chora” em sinal de alerta, afinal “11. Quem
tem filha moga € bom vigid!” principalmente porque o boto € atraido pelas meninas quando
estdo menstruadas, caracteristica que eleva a menina para a condi¢do de “menina moga”. O
trecho “12. O B6to nao dorme/ 13. No fundo do rio/” indica a necessidade de estar sempre
vigiando devido ao fato do boto estar sempre a espreita aguardando 0 momento oportuno de
fazer mais uma vitima de seu encantamento.

Na passagem “14. Seu dom ¢ enorme/ 15. Quem quer que o viu/ 16. Que diga, que
informe/ 17. Se lhe resistiu/” informa sobre o enorme poder de seducao deste encantado que
diz a crenca popular ser irresistivel, seja ele emanado pelo boto ou pela bota. Talvez por isto
seja comum na Amazonia a captura de botos e botas para a producdo de atrativos, tais quais o
olho de boto que serve de amuleto para o homem conquistar a mulher amada e o famoso “6leo
da bota” vendido no Ver-0-Peso e em cabanas com a fun¢ao de “agarrar” a pessoa pretendida.

A cancdo preserva a linguagem ribeirinha, com seus modos de falar e argumentar,
observado pelo corte do r no final das palavras “dout6” e “Sinhd”, corte do “r” no final dos
verbos “tenta” (tentar), “chora” (chorar) e “vigia” (vigiar) além da colocagdo do “u” no lugar
do “0” em final de palavras: rio = “riu” (ALIVERTI, 2005).

Além do poder de seducdo, o boto conserva em si a peculiaridade de fazer mal as pessoas
através de sua “malineza”, questdo da qual pretendemos explanar mais a frente quando
tratarmos das principais formas de adoecimento na Amazdnia segundo o imaginario popular.
Por momento, nosso esforco consiste em problematizar as relacbes sexuais envolvendo

mulheres e botos nas regides ribeirinhas do marajé das florestas.

28 De acordo com Aliverti (2005, p. 284), o Taja-panema é uma variedade de Taja (planta de folhas grandes e sem
flor, muito comum e variada na Amazoénia) que ‘chora’, pois expele gotas de liquido de suas folhas. Segundo
a crenga popular, quando a planta chora é prendncio de desgraga ou tristeza.
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As narrativas de encontro entre humanos e botos permitem afirmar que a copulagdo
sexual quando ocorre com mulheres ndo se da no plano fisico, existindo apenas no plano do
maégico/sobrenatural. Entretanto, a literatura nos exemplifica que no caso dos homens a
copulacdo acontece com a “bota” em seu estado natural, ndo havendo neste caso uma

transformacdo mistica/sobrenatural. Maués informa que

Ha muitos relatos a respeito de pescadores que, casualmente, apanham fémeas de boto
em suas redes e, em algumas situacGes, copulam com elas. Esses relatos enfatizam o
enorme prazer experimentado pelo homem, a ponto de ser necessario as vezes afasta-
lo a forga daquele ato, caso contrario ele corre o risco de morrer de prazer e exaustao.
(MAUES, 20086, p 19).

O contato entre boto e mulher ocorre sempre a partir da transformacgéo de corpos do
boto encantado em homem branco, ja a relacéo do caboclo com a bota fémea acontece com esta
ainda na forma animal, embora exista na literatura sobre encantados a perspectiva de
transformac&o do cetaceo em uma linda mulher, sempre descrita como branca, loura e de olhos
azuis (LIMA, 2012).

As narrativas sobre boto encantado sdo descritas sempre no tempo presente, ou em um
passado proximo no qual os personagens principais do enredo sdo pessoas conhecidas ou o0
proprio narrador que conta experiéncias vividas no cotidiano das comunidades ribeirinhas.

Quando um boto seduz e vai embora deixa para tras um filho. Esta especificidade dos
contos de boto atribui a este a paternidade de todos os filhos de mae solteira na regido
Amazonica. Muitas vezes esta é a justificativa para filhos fora do casamento ou de homens que
por alguma ocasido nao desejam assumir a paternidade de seus filhos. Nesta mesma perspectiva
Marcia Aliverti (2005, p. 284) escreve,

O Boto ¢é a saida social para as mocas que engravidam sem casar. Desculpa
fundamental que desvia a jovem do papel de pecadora para o de vitima. O mito
também serve ao rapaz que engravidou uma jovem, uma vez gque nao sera procurado,
nem identificado, nem responsabilizado. Como resolve tantos “desconfortos”, o Boto
apresenta-se como um mito socialmente perfeito, sendo talvez esta a razdo que o
mantém t&o vivo até hoje. (ALIVERTI, 2005, p. 284).

O mito do boto tem entdo um papel de transgressao nas normas e valores da comunidade,
fazendo com que a mulher passe do status de pecadora para vitima. O mito justifica traicdes,
mas também acoberta violéncias sexuais contra meninas geralmente provocado por algum
parente proximo ou abusos do préprio genitor, como sugere Barbara Primavera em seu poema

“Certas Marias”:



Certas Marias

Na madrugada calada

Ouvia passos no trapiche

E pingos d’agua

Jé sabia que eras tu

Que me contavam em segredos

Que vinhas

Murmurando os rios

Invadindo as casas

E os pensamentos

Das caboclas virgens

De chapéu branco sobre o rosto
Seduzente e arisco

Entrou de vestes molhadas

Em silenciosos passos

Alagando a minha pequena casa

A minha rede, meu vestido
Apagando todas as velas

E sentir maos a me despir

Labios a me beijar

Me levou mata a dentro

E me fez delirar

Ao amanhecer me deixou

Nas margens a te procurar

Quem eras tu, homem ou bicho?
Por que fostes embora?

Gréavida e confusa

Sem entender das coisas

Fui benzida com todas as folhas da mata
Em infinitas oracdes

Chorei igarapés de tristeza

A tua espera

Mas...

Marés se passaram

Léguas de tempo transpassaram
Meu peito e me trouxeram respostas
Procurar pra qué?

Ja sabia que tu ndo eras boto encantado
E muito menos encantaria do mato
Que depois de crescida

N&o precisou mais se vestir branco,
Procurar desculpas em historias
Nem amordacar meu corpo apenas nas madrugadas
Eu ja era entendida

E sabia

Que gque quem me desejava

Nunca foi boto

Sempre foi aquele que pior que bicho eu chamei de pai.
(PRIMAVERA, 2018)
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Em depoimento, Barbara Primavera, poetiza afuaense, nos conta de onde surgiu a
inspiracdo que deu origem ao seu texto. Segundo ela, sempre teve vontade de escrever sobre

isto e acrescenta:

Eu trabalhei muito tempo na loja da minha tia e 60% dos clientes da loja eram 0s
ribeirinhos. E a gente escutava muitas historias de meninas que eram engravidadas
pelo proprio pai/tio ou avd. E isso para algumas comunidades era normal. A gente fica
horrorizado com esses relatos. Meninas novas, praticamente criancas. (Depoimento
concedido dia 13/12/2019).

Bérbara teve contato in loco com as narrativas de encantados, porém sua vivéncia na
cidade lhe permite refletir com mais clareza sobre o pano de fundo que esconde o mito do boto.
Diferente da associacdo de abuso sexual ao mito, a populacdo que vive dentro da mata tem
maior dificuldade em associar os acontecimentos que d&o conteudo a narrativa, como podemos
observar no trecho “E isso para algumas comunidades era normal”. Por tanto, os mitos se
inserem na cosmologia pela qual homens e mulheres justificam o mundo e dao sentido a sua
existéncia a partir de projecfes imaginarias.

Quase sempre o fim dltimo das narrativas sobre boto apresentam algumas destas
conclusdes: 1. a mulher seduzida quando nédo levada para o encante fica louca e precisa ser
submetida ao tratamento de um pajé, ou do contrario definha até padecer; 2. A mulher gravida
do boto da a luz a um “botinho” ou a uma crianga perfeitamente humana, mas que mantém forte
relacdo com os rios?®; e 3. O boto ainda na forma humana é morto por tiro de espingarda
enquanto tenta retornar para o fundo e no dia seguinte € visto morto boiando nos rios ja na
forma animal. Alguma outra conclusdo pode ser observada nas narrativas variando de regido
ou de acordo com a pessoa que narra o conto.

Sobre a matanca de botos, seja para fim de desencantamento ou para uso de partes de
seu corpo como amuletos ou atrativos sexuais, observa-se gradualmente uma conscientizacdo
sobre o0s perigos de extincdo da espécie. O Prote¢do Animal Mundial (2017, ndo paginado), por
exemplo, desenvolve o Projeto “Comunidades pelo boto” com criangas da comunidade Nova
Esperanca em Fonte Boa — AM, onde o boto era cacado ilegalmente para utilizar sua carne na
pesca de outro peixe carniceiro, a piracatinga. Neste caso, as criancas assumem um papel
importante na conscientizagcdo da comunidade, que com o desenvolvimento do projeto observou

uma reducdo na caga do boto. Pouco a pouco observamos uma reorientagdo de sentidos na

29 Quase sempre este menino ou menina tenta atirar-se nos rios e precisa ser contido(a) por grupos de homens
devido a for¢a sobrenatural que manifesta na tentativa de ir ao encante.
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imagem do boto que de inimigo passa a ser amigo da populagéo, devido a sua importancia para
0 ecossistema.

O medo do boto, contudo, parece estar enraizado nos sentimentos do caboclo
amazonico, pois Dona Baro, agricultora de 65 anos, moradora da comunidade acima citada,
afirma que tinha medo de boto. Segundo ela, “Em praia eu nunca andei, porque diziam que [0s
botos] viravam gente. Ai eu tinha medo, né?” (PROTECAO ANIMAL, ndo p., 2017).
Observamos que ela se refere aos botos encantados que viram gente, diferindo daqueles botos
comuns que ndo possuem poder de transformacéo. Interessante analisar que mesmo em uma
regido distante da comunidade Nova esperanca, especificamente em Afud no Pard, Dona
Jardelina lembra que quando residia no rio Jupati “[...] tinha medo do boto malhado e do
pintado, todos nds tinha medo 14.” (Informagao verbal). O medo parece ser uma sensibilidade
universal ativada pelo imaginario existente em torno da figura do boto.

O boto pode ser classificado entre mau e bom, sendo considerados malinos os botos de
caracteristica pintado e malhado e bom aquele denominado “tucuxi”. Dona Jardelina conta que
“O tucuxi ele gosta de brincar, ele nao faz mal pra gente, mas o boto vermelho e o boto malhado
€ monstro, € monstro, muito maior do que isso aqui assim olha, o boto... O boto vermelho e 0
boto malhado, eles sdo mau, eles malinam com a gente”. A malineza ¢ a forma como o boto
provoca adoecimentos na Amazoénia e por isso € preciso evita-lo, sendo comum para este fim
plantar-se arvores de alho na frente das casas ribeirinhas, ou que homens e mulheres levem
dentes de alho consigo para afugentar boto nas ocasides que saem de cascos pelos rios. Jardelina
nos comtempla com uma outra forma de espantar boto, sendo esta a pratica de riscar em cruz

com tercado na agua. Lembra ela que

a gente embarcava pra ir viajar, a gente levava o tercado, pegava o tercadéao e levava.
Que quando a gente via boto boiar a gente s6 fazia passar a médo no tercado e cortava
dentro dagua de cruz. Ele da cada pulo [...] Ia em cima. A modo que a gente corta nele
cara, ele tem medo. Ele dava cada pulo 14 em cima. (Informagéo verbal)®.

Nao temos certeza se o ato de “riscar em cruz na agua” tem alguma ligacdo com o
catolicismo popular, especificamente com a representacdo de cristo. Mas nossa hipétese € de
gue o simbolo da cruz esta relacionado com a ideia de protecdo, uma vez que ao entrar nos rios
para banhar-se ou praticar canoagem é comum que os caboclos da regido de Afua fagcam o sinal
da cruz para pedir permisséo de entrada nos rios e assim livrar-se de todo mal que se esconde

abaixo d’agua.

30 Entrevista realizada em Afua — PA, no dia 13/12/2019
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4.2.2 Cobra Grande

A cobra grande também apresenta capacidade de transmuta¢do, mas comumente se
transforma em navio encantado ao invés de gente. E conhecida pelos nomes de cobra Norato,
Boilna ou simplesmente Cobra grande. Sua principal caracteristica sdo seus “olhos de fogo”
que exibem um clardo por onde passa. As narrativas sobre este encantado tém sempre como
cenario o fundo dos rios e o temor que causa naqueles que a veem. Este gigantesco ofidio
costuma abrir rios e igarapés por onde passa devido ao seu tamanho descomunal. Quase sempre
afunda os barcos de ribeirinhos (conforme ilustra figura 11) para comer gente e muitas vezes
seu local de morada esta assentado abaixo de igrejas ou cidades (ver figura 12), como no caso
de Afud.

FIGURA 11 - COBRA NORATO, AMAZON LEGEND SERIES

FONTE: Ray Troll (2005).

FIGURA 12 - NA LENDA, A COBRA HABITA A REGIAO DA IGREJA MATRIZ, EM ITACOATIARA

FONTE: Malika ([2017]).
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Este mito tem provavel origem europeia e ocorre a partir do encantamento de princesas

e da guarda de tesouros como afirma Camara Cascudo (1972 apud DIEGUES, 1998)

na tradicdo das cobras encantadas, uma princesa é condenada a viver
num corpo de serpente, até que um homem de coragem quebre o
encanto restituindo-lhe a forma humana encantadora. A cobra
encantada é guardid dos grandes tesouros que passardo para a
propriedade do vencedor. O processo do desencantamento, em quase
totalidade dos casos, obriga o sacrificio de um cristdo, untando-se com
0 seu sangue a cobra. Noutras ocorréncias, bastara ferir a encantada.
(CAMARA CASCUDO, 1972 apud DIEGUES, 1998, p. 230).

E explicito que as imagens envolvendo o mito da cobra grande ndo séo de referencial
indigena, uma vez que na cultura amazonica ndo existia a persona de princesas — que se
encantaram — e menos ainda “grandes tesouros” na forma que se apresentam nas narrativas.
Outro aspecto interessante de analisar é a transformacdo da cobra em gigantescos e iluminados
navios encantados, sempre cheios de gente em festa, cenario que ndo compdem a realidade da
cultura indigena na Amazénia. O navio, o tesouro, as princesas e as festas sao referenciais do
homem branco, enxertados no imaginario amazonico no contexto da colonizacéo.

O encontro entre o indigena e o0 homem branco formula imagens inteligiveis para a
explicacdo da realidade. O real € moldado a partir das imagens do navio, da festa, das cidades
encantadas, da mulher e homem branco, dos reis, princesas, do baile e seducdo, ancoragens
simbolicas que guardam a memdria da colonizacao.

Waldemar Henrique (1910-1990) em sua coletdnea de cancBes que tratam sobre o
imaginario amazonico naquilo que se convencionou chamar de “folclore”, descreve a passagem

da cobra grande. Dedicaremos tempo para analise da cancao, conforme segue:

Texto da cangdo — Versos de Waldemar Henrique

1. Crédo! Cruz!/ 2. L4 vem a Cobra-Grande,/ 3. L4 vem a Boi-Una de prata!/ 4. A
danada vem rente a beira do rio.../ 5. E 0 vento grita alto no meio da mata!/ 6. Crédo!
Cruz!/ 7. Cunhanta te esconde/ 8. L& vem a Cobra-Grande/ 9. A-4.../ 10. Faz depressa
uma oragdo/ 11. P’ra ela ndo te pegar/ 12. A4.../ 13. A floresta tremeu quando ela
saiu.../ 14. Quem estava l& perto de medo fugiu/ 15. E a Boi-Una passou logo tdo
depressa,/ 16. Que somente o clardo foi que se viu.../ 17. Cunhantd te esconde, etc.../
18. A noiva Cunhant estd dormindo medrosa,/ 19. Agarrada com forca no punho da
réde,/ 20. E o luar faz mortalha em cima dela,/ 21. Pela fresta quebrada da janela.../
22. Eh Cobra grande/ 23. L4 vai ela...

Conclusivamente, afirmamos que o mito da cobra grande diferente de outras narrativas
miticas ndo possui nenhuma qualidade de romantismo, ao contrario disso move no imaginario

popular o sentimento de medo do monstruoso bicho que devora homens e provoca destruicéo
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por onde passa. Passemos sob a luz de Aliverti (2014, p. 289) a analisar a cang¢do que inicia
com o eu lirico desconjurando o bicho nos veros 1 ¢ 6 “Crédo Cruz!”. O medo é presente durante
toda a obra. No verso 7. cunhatd é ordenada a se esconder, no 10 e 11 ¢é aconselhado que se
peca protecdo divina para o bicho ndo a levar, no 8. é anunciada a aproximacao do bicho — “la
vem a cobra grande” — que “vem rente a beira do rio” como atestado no verso 4.

Nas margens dos rios é que se assentam as comunidades ribeirinhas, visto a necessidade
de relacionar-se com a dgua que ndo se apresenta como barreira, mas sim como acesso cultural
daqueles que sobrevivem do regime das marés. No verso 14, todos fugiram de medo, e até “13.
A floresta tremeu quando ela saiu” tamanha € sua imponéncia. A sensagao de impoténcia frente
ao bicho pode ser considerada também nos versos 9 e 12 com a expressio “Aa” que representa
temor. No verso 20, o luar, que, clareia cunhata e revela a cobra onde esta a presa, € considerado
como uma mortalha. N&o existe possibilidade de escapar do destino, pois a boitina tem muitas
armas: E rapida (verso 15) e silenciosa (verso 16). O clardo mencionado no verso 16 ¢ a luz que
emana dos olhos do bicho, considerado fogo, que hipnotiza e paralisa suas vitimas.

O medo da boiuna como sensibilidade é produto do imaginario, como bem

problematizou Pesavento (2003)

Sensibilidades se exprimem em atos, em ritos, em palavras e imagens, em objetos da
vida material, em materialidades do espaco construido. Falam, por sua vez, do real e
do ndo real, do sabido e do desconhecido, do intuido ou pressentido ou do inventado.
Sensibilidades remetem ao mundo do imaginario, da cultura e seu conjunto de
significagdes construido sobre 0 mundo. Mesmo que tais representacdes sensiveis se
refiram a algo que ndo tenha existéncia real ou comprovada, o que se coloca na pauta
de andlise ¢é a realidade do sentimento, a experiéncia sensivel de viver e enfrentar
aquela representagdo. Sonhos e medos, por exemplo, sdo realidades enquanto
sentimento, mesmo que suas razdes ou motivagdes, no caso, ndo tenham consisténcia
real (PESAVENTO, 2003, p. 58).

O que se pretende analisar na cancdo de Waldemar Henrique ndo € propriamente a
imagem da serpente que a muitos pode ser tomada como irreal, mas a sensibilidade que a boiuna
engendra. “As sensibilidades estdo presentes na formula¢do imaginaria do mundo que os
homens produzem em todos os tempos.”, argumenta Pesavento (2014, p. 58). O medo, por
tanto, é categoria real na vivéncia dos ribeirinhos marajoaras, forma pela qual sujeitos e grupos
se ddo perceber no mundo.

A Dboilna quando reside abaixo de cidades ao se movimentar causa tremores e
deslizamentos de terra, podendo em casos especificos levar as cidades ao fundo. Sua extensao

é tdo grande que pode estar presente em lugares distintos ao mesmo tempo, como no caso do
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Amapéa em que a “Cobra Sophia” tem sua cabeca presa abaixo da imagem de sdo José na Pedra

do Guindaste (Macapd) e seu rabo abaixo da cidade de Santana.

4.3 Adoecimentos

Antes de tratar especificamente sobre os principais tipos de enfermidades pelos quais
sdo acometidos os residentes da Amazoénia, gostariamos de argumentar sobre quais sentidos
estdo sendo empregados para a palavra caboclo nesta regido. Por vezes, caboclos podem ser
consideradas aqueles “espiritos” que comumente incorporam nos pajés/pais de santos em rituais
de possessdo, apresentando comportamentos humanos (bebe e fuma) e um palavreado que
lembra os morados do interior, sem muita instrugdo escolar ou “etiqueta” nos seus modos de
fala (BOYER, 1999). Entretanto, ndo é este o sentido que adotamos aqui, sendo necessario
esclarecer que o caboclo amazénico a quem nos referimos sdo todos os homens e mulheres que
habitam as matas. Caboco, segundo Luis da Camara Cascudo (1990, p.27), “vem [do tupi] caa,
mato, monte, selva e boc, retirado, saido, provindo, oriundo”, isto ¢, aquele que provém do
mato.

Estes sujeitos -0s caboclos marajoaras- perpetuam na memdaria praticas e saberes de
curas provenientes de herancga ancestral, herdada via tradi¢do oral, com as quais traduzem de
modo singular a maneira como lidam com encantados, santos, orixas e espiritos na sua vivéncia
religiosa (PACHECO, 2013). Acreditam os moradores da mata que é possivel adoecer de uma
série de enfermidades explicadas a partir de forcas sobrenaturais, e do contado direto com
comidas das quais classificam “reimosas”. Adoecem por tanto de quebranto, mau-olhado, mae
do corpo, malinesa, feiticarias, rasgaduras, etc., males dos quais tem seus corpos curados por
sabios pajés, benzedeiras, curadores, e puxadores que utilizam de meios diversos para restaurar
a saude dos enfermos que buscam seus servigos.

Os pajés praticam a “pajelanga” e se apresentam como figura singular neste contexto,
visto que carregam em si 0 conhecimento da natureza, das ervas, das oracdes com as quais
realizam seus rituais com auxilio dos mestres caruanas, encantados do fundo que os incorporam
a fim de receitar remédios e estabelecer a cura. Os pajés ndo podem ser qualquer pessoa, eles
nascem com o dom ou os recebem de “agrado”, sendo necessario que os novigos sejam iniciados
por um pajé mais velho que lhes ensina a arte do oficio.

E possivel reconhecer um dom de nascenga quando a crianga “chora no ventre da mae”,
como ilustra o depoimento de Jardelina ao referir o “velho cazuza” um importante curador da

sua regido. Conta ela que “disque o velho cazuza chorou na barriga da mae dele. Ele era um
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curador muito bom. Botou muita gente boa... Certa vez, eu adoeci de uma arvore de acara e foi
ele que me curou”.

O fato de 0 homem ter chorado na barriga® da mae atesta algo incomum nas gestagdes,
atribuindo a esta caracteristica especial. Mais especial que isto, é a forma como ele curou a
depoente que adoeceu por ingerir “acard” apds o parto € mexer com sua “méie do corpo”.
Neste ponto, dedicaremos atencéo para a memoria de Jardelina que nos possibilita refletir sobre
as representacdes alimentares que se fazem na Amazonia a partir da “reima” e os modos como
os amazonidas lidam com diversos tipos de doengas.

Ao ser questionada sobre o acard, ela argumenta:

Ahh, eu tava de resguardo uma vez, eu, eu... num tinha nada o que a gente comer, ai
o finado Alfredo ia passando numa capoeira velha, que era um rocado, e ele enxergou
uma arvore de acarg, ele foi la e arrancou uma paneirada de acara e chegou em casa
era quase noite, ai ele botou pra cozinhar e eu tava doida de fome, eu tava de resguardo
ainda, ai ele botou pra cozinhar quando acabou ele fez um café e levou uma batata
pra mim, do acara com um copo de café la no quarto e eu comi aquela batata com
café, mas néo te digo nada cara, eu senti uma dor, que dor foi essa que eu quase levava
o caralho®... me deu uma inchacdo na barriga que minha barriga inchou, inchou,
inchou, inchou, inchou que quem deu jeito foi ele, o velho cazuza. (Informacéo verbal,
grifo nosso).

A mulher adoeceu por ter ingerido o acard, um tipo de batata que tradicionalmente é
considerada reimosa. Segundo o Imaginario da populacdo ribeirinha de Afua, os alimentos
podem ser agrupados em ‘“reimosos” e “nao-reimosos”, sendo os primeiros aqueles
classificados como “alimentos que fazem mal a saude”. Os principais tipos de alimentos
reimosos estdo relacionados a ordem animal, mas também podem se manifestar em alimentos
de origem vegetal. O que define muitas vezes se um alimento é ou ndo reimoso sdo as
caracteristicas fisicas e comportamentais do bicho, aléem do tipo de preparo que este passa no
seu processo de cozimento e por fim o quadro de saude daqueles que o consomem.

Classificar um determinado alimento como reimoso ou ndo, é tarefa demasiado

complexa para se fazer nos limites deste texto, primeiro porqué ndo existe uma regra geral na

81 Chorar na barriga da mée atesta o dom de nascenca para a pajelanca, como me contou Celina que disse ter
nascido com esta caracteristica e com cinco meses de gestacdo chorou na barriga da mée (Informacao verbal).

2. A mée do corpo é comumente encontrada nas mulheres e fica alocada em sua regido abdominal. Diz-se que se
mée do corpo sair do lugar a mulher fica enfraquecida, e necessita dos cuidados de uma parteira ou curandeira
que com auxilio de 6leos e banhas a coloca no lugar. Em torno desta figura que ndo se assemelha propriamente
a um érgdo do corpo humano, mas sim a uma espécie de entidade que habita os corpos femininos, séo descritos
casos em que apos “parida” a mae do corpo se mexe na barriga da mulher como se estivesse a procurar o seu
filho j& nascido. Quando se da este acontecimento é possivel observar movimentos na regido abdominal como
se ainda I estivesse 0 bebé na barriga da mée. Cientificamente falando, é possivel que estas associa¢fes tenham
referéncia a saida da placenta de cima do ventre.

3 Neste contexto a expressdo “levar o caralho” tem o mesmo valor de “levar o farelo”, ou seja, morrer.
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qual possamos definir todos os tipos de alimentos que fazem mal, certo de que estas
classificagdes estdo pautadas na cultura e variam de regido para regido; e segundo porqué como
afirma Dona Jardelina “tudo quanto é comida disque ¢ reimoso”, ou seja, todos os alimentos
sdo considerados potencialmente reimosos no imaginario amazénico, devendo se considerar 0
estado de salde daquele que a consome e o tipo de doenca a qual estd acometida. Por exemplo,
a galinha pode ser um maravilhoso alimento para a mulher parida ou para aqueles que estdo
sendo tratados de resfriado sob a forma de canja, mas é um alimento proibido para quem possui
algum tipo de inflamacdo. A ldgica da afirmacéo esta no fato de que, se na natureza a galinha
cisca, neste mesmo sentido ela pode por consequéncia arranhar o enfermo também.

A “representacao” segundo Ginzburg (2001, p. 85, apud MAKOWIECKY, 2003) “faz
as vezes da realidade representada”, isto €, evoca a presenga de um ausente. A representacao
“tem a capacidade de se substituir a realidade que representa construindo o mundo paralelo de
sinais no qual as pessoas vivem” (PESAVENTO, 2014, p. 41). As representagdes alimentares
que tém os individuos na Amazonia fazem com que uma série de tabus sejam impostos sobre
os mais diversos alimentos. Vejamos a seguir algumas definicdes de alimentos reimosos,
segundo as concepgdes de nossa colaboradora e também sob a luz da pesquisa de Maués e
Maués (2018).

Sé&o considerados impréprios para alimentacdo de doentes todos os tipos de peixes de
pele, especialmente 0 mandubé e a dourada. A reima do primeiro estd associada a seu ferréo,
tal qual se apresenta na representacdo da arraia que também possui veneno, e do segundo a
reima esta relacionada a sua cor que difere do padrdo de sua classe, uma vez que 0S peixes
devem possuir cor branca ou cinza tendendo ao branco (MAUES; MAUES, 2018).

A galinha por sua vez ¢ reimosa porque “barre” ou cisca. O caranguejo € 0 porco
também o sdo, sendo que “o porco mexe com todas as doencas da gente”, explica Dona
Jardelina. Segundo ela, quem tiver cortado ou com feridas deve também evitar ingerir camaréo
-porque ele espeta- considerado altamente inflamatdrio por sua fama se ser o “lixeiro do mar”.
Os ribeirinhos geralmente consideram que o camardo “come tudo quanto € porcaria no fundo
dos rios”, tal qual o siri a quem ¢ atribuida a fama de comer gente morta por afogamento.

Da ordem animal, o pato se apresenta como um dos bichos mais reimosos que existem.
Quando ocorre a situacdo de um determinado animal possuir grande quantidade de reima, diz-
se que ele € venenoso. Neste sentido, o pato € veneno, assim como também o tatu e a anta. Dona
Jardelina expressa 0 medo que tem em ingerir estes alimentos. Observemos a seguir um trecho
do depoimento concedido em entrevista para este trabalho: “O pato e o tatu € muito reimoso, a

anta meu pai do céu... a anta quem tiver doenga cronica que ndo coma a anta.”.
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Questionada sobre os motivos que a leva considerar o pato como animal altamente
reimoso, a depoente argumenta que ndo sabe dizer, mas busca na memdria referenciais de
episddios acontecidos que justifiquem a reima: “Nao sei te dizer, mas quem tiver de operagao
que ndo coma pato... Operacdo de 15 anos ele inflama. Dona Graga tava operada de 15 anos do
Jr., ela comeu pato e se lascou. Sei que eu posso estar com a fome que eu tiver, mas pato ndo
como de jeito nenhum”.

Deste modo, 0s sentimentos que envolvem a reima tem o poder de qualificar a realidade.
A depoente justifica que mesmo estando com fome opta por ndo ingerir o alimento por ser
venenoso e tem medo que alguma coisa lhe inflame a semelhanca de dona Graga que obteve
inflamacdo mesmo decorridos 15 anos ap6s sua cirurgia. Observa-se entdo que uma série de
restricbes alimentares sdo formuladas a partir do imaginario.

Se por um lado as classificacOes da reima estdo relacionadas a alguma caracteristica
fisica ou comportamental do animal que o difere do seu padrdo de origem, por outro as

29 <¢

definicdes se dao a partir dos conceitos de “forte” ou “fraco”, “quente” e “frio”. Sendo assim,

N

um alimento ¢ identificado reimoso a partir de sua “fortidao”. Podemos ilustrar esta ideia com
0 caso do feijdo que é quente e forte, tendo sua expressao maxima de reima no tipo “preto” que
€ muito mais reimoso que o feijdo comum. Outros alimentos que possuem fortidao séo o pato
e o bafalo.

Os animais considerados brabos também sdo denominados reimosos, sejam estes
grandes ou pequenos, como no caso da onca, e da piranha, e aqueles irrequietos como 0 macaco
e a cotia (MAUES, R.H.; MAUES, A.M., ano, p. 129). Quando os bichos diferem fisicamente
do padréo de sua espécie ele é tido como reimoso, assim a arraia que possui ferrdo é venenosa,
o porco “quandu” tem espinhos no corpo, o camaledo muda de cor e 0 macaco que € bicho
semelhante a gente devem serem evitados. Aqueles bichos que morrem de forma natural
também sdo considerados impréprios para 0 consumo.

Quando da ordem vegetal, os alimentos também tem sua reima atribuida de acordo com
os conceitos de forte/fraco, quente/frio, além de outros critérios, tais quais agueles reconhecidos
gordurosos sdo naturalmente reimosos como o caso do acai, abacate e piquia. Os acidos como
0 cupuacu e limdo, os travosos que tem maior simbolismo no caju e queimosos como a pimenta
também devem ser evitados. E aconselhavel que ndo se misture dois ou mais alimentos
potencialmente reimosos, por exemplo, é extremamente proibido consumir lim&o ou cupuagu
junto do acai sob o risco de assim fazer mal.

Devido ao carater subjetivo da reima, é importante considerar na analise o estado de

salde daquele que consome o alimento. O Acard, por exemplo, poderia ser tranquilamente
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consumido por alguém que gozasse da perfeita condi¢do de saude, mas no caso de Jardelina
devido estar de “resguardo” lhe causou inflamag¢ao da “mae do corpo” para a qual foi necessaria
a intervengdo de um pajé “que deu jeito” na situagao.

A ritualistica de cura segue as convengdes da pajelanga, com a chamada “benzecdo” e
um receituario prescrito que pode ou ndo incluir remédios de farmacia ou da mata. Vejamos a

prescri¢ao medicinal atribuida para o “caso do acara™:

[...] casa da caba, ele mandou tirar essa casa da caba que a caba faz de barro, sabe? Tu
ja sabe ndo sabe? A caba faz de barro, ele tirou aquela casa de caba de barro, queimou
bem queimado e misturou com o azeite do pracaxi e ndo sei o que foi mais que ele
botou dentro... ahh, bateu mucura caa, azeite de pracaxi e a casa da caba queimada e
mandava a tia mundica puxar a minha barriga, afumentar a minha barriga, com uns
trés dias eu tava boazinha. Desinchou na hora e a dor ndo sei para onde foi... E ele
mandou me dar um purgante de magnés... purgante de magnés junto com a agua
inglesa, eu purguei tudinho, eu purguei pretinho. Peguei doenga da mée do corpo, ele
disse. Quase eu levava o caralho cara, eu ndo dormia noite e dia, eu gritava, eu gritava,
eu gritava, eu chorava, eu ndo podia me levantar, a minha barriga ficou monstra de
inchada. Ele deu jeito o velho cazuza. Aquele velho cazuza Deus te defenda...
(Informacéo verbal)34.

A infuséo receitada leva entre outras coisas azeite de pracaxi e mucura caa, importantes
elementos da medicina tradicional amazonica. Os Gleos/azeites — de pracaxi, andiroba, copaiba,
etc.- de forma geral sdo utilizados para massagens em “rasgaduras”, tor¢des, coluna, baques, €
como cicatrizantes para ferimentos diversos. E usado também uma série de banhas de animais
para as praticas de “afumentagdo”, tais quais: a banha de capivara, de tartaruga, da cascavel, de
morcego, de preguica, sebo de carneiro e uma infinidade de outras variedades. A mucura caa,
dizem que € contra doenca, além da arruda, pirarucu, pinhdo roxo e outras plantas utilizadas
para a formulacdo de banhos para a cabeca e corpo. E comum ainda que o pajé receite chas
feitos a partir da infusdo de folhas em agua quente. Os chas mais populares incluem horteld,
erva cidreira, capim marinho, boldo e outras variedades de plantas medicinais.

Outras formas de adoecimentos incluem o mau olhado e o quebranto, enfermidades
provocadas por inveja que alguém lanca a outra pessoa. E comum na cura de mau-olhado a
aplicacdo de benzas e defumacdo. A panemeira pode também se instalar sobre os sujeitos,
provocando tristeza ou atraso. Diz-se que uma pessoa ¢ panema quando “o cara ndo arruma
nada, trabalha e ndo arruma nada, caga e ndo arruma nada” (Informagao verbal). A panemeira

pode ser entendida como sinbnimo das coisas ndo darem certo, e por isso € comum que

3 Neste contexto a expressdo “levar o caralho” tem o mesmo valor de “levar o farelo”, ou seja, morrer.
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cagadores levem até os pajés sua espingarda para serem curadas, conforme segue descricdo de

Dona Jardelina:

Quando ia cagar mandava curar a espingarda, mandava lavar e fazer banho de
baunilha, pimenta malagueta, coatd, batia tudo junto, botava numa vasilha e quando a
agua vazava procurava o corgo de uma baixa e lavava por dentro o cano da espingarda
para tirar a panemeira. (Informagéo verbal)®®.

Tirar a panemeira, neste contexto, tem a funcao de fazer aparecer caga, uma vez que “a
pessoa quando ta panema ela ndo pega nada e assim como € a pessoa é o cachorro, quando ta
panema nao fareja nada” (Informacdo verbal). A cura do cachorro panema envolvia o ato de
pegar cominho, pimenta do reino e amassar com leite do peito, que depois do preparo era
“encharcado num pano para botar no nariz do cachorro, ele saia doido espirrando para tirar
panemeira”.

Alguns aspectos destas narrativas sao inteligiveis a cultura amazonica, certo de que que
a pimenta ou pimenteira s&o usados como simbolos de afastar mau-olhado e panemeira. O ato
de fazer o cachorro espirrar para “tirar panemeira” tem o mesmo sentido de purgar para retirar
as doencas. O corpo expele, entdo, aquilo que Ihe faz mal e por isso € comum o uso de laxantes
como “contra o estupor”, leite de magnésio, tintura da jalapa ou aguardente alema nos
tratamentos contra doencas. Embora os laxativos tenham funcdo especifica na medicina
académica, quando receitados pelo pajé ele tem outras finalidades como, por exemplo, evitar
derrame®,

Os caboclos acreditam muitas vezes na existéncia de doencas que se devem tratar no
hospital e “doenga que nao pertence a médico”, sendo a estas atribuidos os cuidados de um
curador. Os praticantes da pajelanca geralmente sdo catdlicos e referidos pela populagdo como
“curadores”, ao invés do termo pajé que aqui estd sendo empregado. Estes homens ou mulheres
tem a capacidade de incorporar caboclos e caruanas (encantados) que auxiliam seu trabalho na
cura de doencas.

Na Amazdnia também € possivel adoecer por malinesa ou flechada de bicho, provocada
por ordem dos encantados ou de animais. Os encantados sao, portanto, benéficos e maléficos,
pois podem malinar daqueles que desrespeitam a natureza, seja desmatando, sujando os rios ou

insistindo em praticar um tipo s6 de caca. Quando malinam dos homens podem fazé-lo por pura

% Entrevista realizada em Afua — PA, no dia 13/12/2019.
% Derrame é 0 mesmo que AVC — Acidente Vascular Cerebral.
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diversdo ou como exposto, para punir aquele que ndo se atentam as regras de preservacdo
ambiental.

Uma nomeagdo comum a outros adoecimentos se da por “doenca feia”, “doenca do
tempo” ou “doenca de parto”, sendo esta ultima relacionada as mulheres. Jardelina conta que
sua mae “ficou doida” de parto que lhe subiu a cabeca. Questionada sobre as razdes que

provocaram o adoecimento de sua mé&e, ela nos d& a seguinte explicacéo:

De resguardo, ela endoidou de resguardo... Ela tava doida de resguardo, ndo sei porque
foi. Foi tempo que ela pegou paresque ou comida que ela comeu, sabe la. Ai o parto
subiu tudinho para a cabega dela. Entendeu? Ela ficou doida, ai ele botou ela boa...
ele apareceu, ele apareceu com tanto dum tipo de remédio, cara, que sabe la.... Se
invocou, se invocou uma pessoa nele que sabe 1a. Uma mulher... (Informacéo
verbal)¥’.

O interessante desta narrativa € a percepc¢do do carater sagrado do puerpeério, que deve
ser resguardado a risca, limitando-se a mulher a ficar em casa e uma serie de proibicoes
alimentares. A indica¢do destas normas estd presente na afirmacao “Foi tempo que ela pegou
paresque ou comida que ela comeu”, atestando que sua mae nao cumpriu com 0s requisitos
necessarios para a cura do corpo no pés-parto. Outra questdo a se observar € a possessao do

pajé por “uma mulher” que veio receitar os remédios, conforme descrigao:

Sabe |14, eram os encantados eu acho néra? Ai se invocou nele, veio amarrado um pano
branco na cabeca, a feicdo duma mulher, a voz duma mulher, ai veio trazer esse
remédio pra mamae. Ai a mamae, a gente fez esse banho pra ela banhar a cabeca e fez
pra ela beber. Eu ndo sei te explicar mais como era, eu ja me esqueci tudo.

Olha a mamée, a mamae ficou boazinha... Ele tirou muita gente da sepultura aquele
finado cazuza. (Informacéo verbal).

Ao ser questionada sobre a identidade da mulher incorporada, Dona Jardelina tem
dificuldades em clarificar a questdo, mas imagina serem 0s encantados envolvidos na
invocacgdo. “A feigdo duma mulher, a voz duma mulher” atesta a capacidade interpretativa dos
pajés - ao incorporar caboclos, espiritos, entidades encantadas - em mudar por completo sua
fisionomia e comportamento para assumir a identidade daquele a quem recebe. Por fim, o trecho
“Ele tirou muita gente da sepultura aquele finado cazuza” revela a qualidade de um sujeito
importante para uma época em que ndo se tinham hospitais e nem médicos na regido interiorana
de Afua.

87 Entrevista realizada em Afua — PA, no dia 13/12/2019
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Com saberes que mesclam homem e natureza em uma linha ténue, a cultura amazonica
resiste as tendéncias globalizantes e as imposi¢fes da medicina moderna, optando os caboclos
marajoaras ainda a tratarem-se com curandeiros e a utilizar de chés, banhos e dleos naturais
para a cura de doencga que muitas vezes reconhecem estar fora das competéncias da medicina

académica.



56

5 ENTRE MITO E HISTORIA: As (re)significacdes de uma cidade encantada.

As discussdes envolvendo as relagdes entre imaginario e histéria tem sortido bons frutos
as comunidades de historiadores, como j& discutido no capitulo dois desta monografia.
Entretanto, uma ou duas palavras precisam ser acrescentadas para melhor definir os limites
entre mito e historia, entendidos muitas vezes numa configuracdo binéria postulada entre
falsidade/verdade, ficticio/real, ou ainda mentira/ciéncia.

Entendemos a histéria como o produto do trabalho do historiador, que a partir de um
esforco intelectual organiza, seleciona e interroga fontes que dao origem a uma construcao
narrativa. Tomemos posicdo de que ela tem por objetivo a busca incansavel pela verdade.
Contrario a isto, temos 0 mito, visto pelo senso comum como sinénimo de mentira, logo
inverdade. O mito € um daqueles termos que compreende polissemia, carrega multiplos sentidos
e confunde aqueles que tentam aprisiona-lo entre um e outro conceito.

Mencionamos isto apenas para situar a ideia de que a historia se trata de um relato
verdadeiro, fidedigno, autorizado como representacdo do passado pela fala do historiador e o
mito, sindbnimo de falsidade, por vezes enquadrado e denominado como estoria, 0 oposto da
historia. Antes de prosseguirmos, porém, devemaos refletir sobre tais afirmativas. Sera oportuno
iniciar pela questdo da verdade.

A tdo desejada verdade que seria o tesouro da historia ja fora posta em xeque pelas
ciéncias humanas, uma vez que nao podemos nos firmar em uma nogéo de verdade absoluta,
certos de que esta possa parecer inatingivel. Mas, ndo pretendemos insinuar uma incredibilidade
para a ciéncia Histdria, preferindo concordar com as ideias de Pesavento (2014, p. 51) ao
mencionar “que a historia estabelece regimes de verdade, e ndo certezas absolutas”, coisa que
ndo isenta o historiador de buscar estabelecer conexdes no tempo que lhe permita fazer um
retrato fidedigno daquilo que um dia aconteceu.

Entre uma e outra narrativa, ndo podemos fazer juizo de valor daquilo que é mais ou
menos verdadeiro para a historia. Acompanhamos assim o pensamento de Hobsbawm (1998)
de que “aquilo que os historiadores investigam ¢ real” e “O passado que estudamos € s6 um
constructo de nossas mentes. Esse constructo €, em principio, tdo valido quanto outro, quer
possa ser apoiado pela logica e por evidéncias, quer nao”.

Assim também é o mito, manifestado como uma construcéo narrativa, que assim como
a historia possui suas especificidades. Neste texto ndo fazemos juizo de valor se 0 mito é ou

ndo uma verdade, primeiro porque ele proprio ndo se importa com tais julgamentos, mas o
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utilizamos para a compreensdo de sensibilidades e das producGes imaginarias do povo afuaense.
O mito, admite Rocha (1996)

€ uma narrativa. E um discurso, uma fala. E uma forma de as sociedades espelharem
suas contradicGes, exprimirem seus paradoxos, ddvidas e inquietacGes. Pode ser visto
como uma possibilidade de se refletir sobre a existéncia, 0 cosmos, as situa¢fes de
‘estar no mundo’ ou as relagdes sociais. (ROCHA, 1996, p. 7).

Contudo, o mito ndo é qualquer narrativa, ele se apresenta de forma especial, se
distingue das demais narrativas humanas, apresenta particularidades. “O mito teria uma forma
alegorica que ‘deixa entrever um fato natural, historico ou filosofico”. Ele carrega mensagens
cifradas, por isto é passivel de interpretacdo. O mito fala, mas ndo fala de forma direta. O mito
esconde algo, fala de forma poética. Aquilo que ele pretende dizer ndo esta dado de forma
explicita, sua mensagem néo se apresenta de maneira obvia e direta. Cabe entéo ao historiador
atraves de seu trabalho intelectual captar os sentidos dos mitos. Os mitos tém algo a dizer, €
verdade, e se fala possui contetdo, produzido e impulsionado pelo imaginario. (ROCHA, 1996,
p. 9).

O mito é capaz de revelar muitas coisas, entre elas as representacdes que 0os homens

fazem de si e do mundo. Rocha (1996) descreve que

[...] O mito é pois, capaz de revelar o pensamento de uma sociedade, a sua concep¢do
da existéncia e das rela¢Bes que os homens devem manter entre si e com o mundo que
0s cerca. Isto é possivel de ser investigado tanto pela analise de um Gnico mito quanto
de grupos de mitos e até mesmo da mitologia completa de uma sociedade. (ROCHA,
1996).

O mito por tanto tem funcdo social, alimenta e é alimentado por imaginarios. Enquanto
coletividade tem poder de comunicacdo. Sua producdo se assenta na regido da mente humana
gue convencionalmente chamamos de inconsciente coletivo, espécie de deposito de sentidos
que todos nos possuimos das experiencias coletivas. (ROCHA, 1996, p. 13).

Uma altima questdo nos é digna de atencdo: o mito possui historicidade, sendo assim,
podemos contempla-lo como um registro de episddios verdadeiros do passado. O mito como
cronica dos episodios historicos se apresenta como um relato e a “mitologia como conjunto de
episodios historicos efetivamente acontecidos”. Temos entdo a expressado historica dos mitos,
espécie de registro disseminado historicamente, ou como melhor definiu Rocha (1996, p. 32)
“a propria historia”.

Diante disto, uma questdo se coloca a luz de nossa problematizagdo: o que nos contam

0s mitos? Ou melhor, o que podem 0s mitos nos dizer sobre a histdria da cidade de Afua? E a
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partir destes, de que modos se ddo as relagbes dos moradores com seu espacgo tempo? Como 0s
moradores da cidade se imaginam, se representam e se transformam ao longo do tempo? Tém
0s mitos algo a dizer sobre isto? As respostas deverdo surgir da analise de uma porcao de fontes
escritas e faladas, conforme descritas abaixo.

Para esta Ultima etapa da pesquisa foram aplicados 14 questionarios com questdes
diversas sobre a cidade de Afuad. As indagacdes dizem respeito as representacdes que 0S
moradores fazem da cidade e as percepcdes que tem sobre as constantes mudancas que a cidade
sofre no decorrer do tempo. Colaboraram com a pesquisa pessoas de diferentes géneros, com
idade variada entre 09 e 67 anos, a fim de compreender as rupturas e permanéncias de
determinados mitos no imaginario da cidade. O critério de sele¢cdo da amostra contemplou
captar determinados padrfes nas narrativas, isto €, no momento que uma determinada resposta
passou a se repetir entre as demais foi o sinal de que nosso objetivo de captar o imaginario teria
sido alcancado.

Tambeém foram examinados: i) 0 programa comemorativo do aniversario de Afua,
transmitido pela radio Afua FM no dia 02 de agosto de 2019; ii) uma pintura autoria afuaense
referente ao mito do Kutruku; iii) o acervo de documentos — poemas, lendas, cantigas populares
e programas da festividade de Nossa Senhora da Conceicdo — que estdo na Biblioteca Publica

Municipal Professora Belkiss Santos.

5.1 Os mitos afuaenses e a cidade encantada

A cidade de Afua é recheada de mitos desde sua origem até os dias atuais. Nos textos
disponiveis para andlise encontramos menc@es aos mitos do padre sem cabeca, mula sem
cabeca, bode preto, cobra grande, matinta pereira, navio encantado, iara, jurupari, a galinha com
12 pintinhos, boto e kutruco. Para este estudo foram objeto de interesse apenas 0os mitos do
kutruco, cobra grande e do boto, certos de que estes compdem atualmente a trindade mitica do
imaginario Afuaense.

A ordem de anélise que propomos dos mitos ndo segue uma sequéncia cronologica e
nem de importancia, primeiro porqué o tempo do mito é um tempo de dificil localizacao ligado
a ideia de origens e remetem a tempos imemoriais (ROCHA, 1996), e segundo, ndo nos
atreveriamos qualifica-los como mais ou menos importantes, pois tal exercicio ndo consiste em
nosso objetivo e nem possui grande relevancia. Dispomos 0s mitos, entdo, em uma légica que
nos permite melhor operacionalizar as discussdes de acordo com as transformagdes da cidade,

de modo que este trabalho apresente uma melhor compreenséo ao leitor.
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5.1.1 Kutruku

O kutruku talvez seja o mito de maior complexidade no pantedo de seres encantados da
cidade de Afud. A grafia de seu nome varia entre, “ku-truko”, “Cutrucu”, e “kutruku” como
preferimos mencionar. Sua aparéncia oscila entre a beleza dos Deuses e o0 horror dos monstros.
Ora possui caracteristicas perfeitamente humanas, ora se revela visagem no termo mais
pejorativo das assombracdes.

As fontes orais afirmam que o seu nome é uma alusdo a sonoridade de seus movimentos
pelas passarelas de madeira: “kutruko”. Todavia, outras narrativas divergem quanto ao fato,
atribuindo o barulho estridente de sua passagem ao arrastar de suas correntes ou a bengala pelo
qual se apoia fazendo o som que aqui mencionamos. Quando utiliza a bengala sua perna de pau
perde o sentido e 0 bicho se apresenta com caracteristicas perfeitamente humanas. Qual entéo
o real sentido do kutruco? N&o € necessariamente na representacdo de sua aparéncia que
encontraremos uma saida, mas no valor social que o mito admite.

A termo de apreciacdo, vejamos a transcri¢cdo de duas versdes do mito do kutruco:

VERSAO 01

A LENDA DO KUTRUKU.

Hé& alguns anos a energia em nossa cidade funcionava das 18h as 21:00 hs.

As pessoas que conviviam na época contam que nas noites de sexta-feira, a partir de
zero hora, aparecia um personagem estranho pelas ruas, que ficou conhecido pelo
apelido de kutruku.

Uns diziam que era um padre sem cabeca, todo vestido de preto, outros diziam que
era um homem muito bonito e alto, com um chapéu na cabecga batendo com um bastéo
de madeira e arrastando uma corrente.

Esses dois instrumentos faziam um barulho estranho que aterrorizava as pessoas,
deixando-as sem fala e sem poder de locomog&o. Cada contador da lenda do kutruku,
d& um toque especial a sua prépria interpretacéo.

Dizem alguns contadores que o kutruku rondava a cidade, fazendo aquele barulho
esquisito e que em frente a casa onde ele fizesse uma parada, a familia residente
tomava como um aviso porque dentro de pouco tempo um de seus membros faleceria:
Se alguém tentasse descobrir quem era o kutruku, se olhasse pelas frestras das janelas,
ficariam imobilizadas as domésticas que a cada sexta feira recebiam a visita do
kutruku, para encontros amorosos.

Se por aventura os patrdes acordassem, imediatamente ficavam adormecidos com uma
sensacao estranha e s6 retornavam a si, quando o galo cantava, que era o horario em
que o kutruku se retirava. (A LENDA do Kutruku, [1957])

VERSAO 02

O mito do Kutruku:

Com a finalidade de amedrontar as mocas e as criangadas que insistiam em ficar fora
de horas nas ruas os pais contavam que o ku-truku o pegariam, uma figura fantasiosa
que possuia uma perna de pau e ao caminhar arrastava uma corrente as pontes. O som
causado de sua perna de pau originou-se a pronuncia ku-truk. (O MITO do Kutruku,
[1957])
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Nas narrativas acima dispostas pode-se perceber o cenério que acompanha a narrativa
do Kutruku: uma populagdo que dormia ao apagar das luzes, pois o fornecimento de energia
era racionado e ap0s as 21:00 horas a iluminacdo era feita com lamparinas. Outras questdes sao
dignas de observacdo: o kutruco é uma figura noturna, surgia as 00h e sumia ao cantar do galo
no amanhecer. O barulho do seu caminhar nas ruas de madeira é que produzia o som estridente
que deu origem ao seu nome. Ele visitava “as domesticas que a cada sexta feira recebiam a
visita do kutruku, para encontros amorosos”.

O kutruko € o tipo de mito que serve para justificar encontros calorosos entre humanos
e encantados. Algumas pessoas admitem nele duas funcionalidades: antes de tudo, servia para
o0 controle social. Era preciso que os mais velhos arrumassem um meio de proibir a estadia de
meninas e criancgas tarde da noite na rua. E além, o kutruku assim como o boto parece ser o
escape perfeito para encontros extraconjugais e outras aventuras que naquela ocasido eram
proibidas.

No trabalho de observacdo em campo, alguns moradores externaram a ideia que o
kutruko era um homem que saia nas noites para se relacionar com as mulheres. Em
contrapartida, outros colaboradores especulam se o kutruko teria ligagdo com o fato de estarmos
refletindo sobre uma cidade que se apresentava com caracteristicas ainda rurais, e neste sentido,
o som “ku-truk” seria a manifestagdo da passagem de bois nas ruas em madeira de Afua®.

Entre uma e outra alternativa o mistério se acentua no fato de que o “bicho” ndo podia
ser avistado, sob pena de consequéncias para aqueles que tentassem tal ousadia. Gilbson

Campos afirma que

[...] até hoje n6s temos relatos de pessoas que chegaram a ver e que quando viam pela
fresta da janela ficavam paralisadas. E s6 retornavam pela manha, sabe? Entdo, eu
tenho relato de dentro da familia, eu tenho gente na minha familia que até hoje conta
e diz que quando ouviu o barulho foi I4 pela fresta da janela e viu aquela pessoa alta
e arrastando uma corrente e paralisou, e s6 retornou pela manhd. (Informacéo
verbal)®°.

Esta especificidade, da ndo possibilidade de manter contato visual com o kutruku faz
com que o conto se envolva em uma espécie de mistério que da ao mito diversas faces de uma
mesma narrativa.

Dos 14 questionarios aplicados, 10 colaboradores assumem conhecer a figura do

kutruku, porém nenhum assume ter medo da visagem que outrora atormentava a vida dos

38 Mesmo com a desconfianca do kutruku estar relacionado com a passagem dos bois, as pessoas tinham medo
de ir atestar a hipétese e por isso 0 mistério se impunha sobre a criatura.
39 Programa comemorativo dos 129 anos de Afua, transmitido pela radio Afud FM no dia 02 de agosto de 2019.
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moradores de Afud. Tal constatacdo nos possibilita auferir que o mito perde a funcionalidade
de coercdo social e embora ndo tenha desaparecido do imaginario afuaense, hoje € reconhecido
como “lenda”.

O desaparecimento do kutruku ndo € bem explicado por nenhum dos colaboradores, mas

segue uma logica de transformacéo da prépria cidade visto que

As imagens podem ser recriadas na mente diante da memoria, pois 0s seres humanos
despertados pelas imagens que vem a suas mentes, estas mesmas imagens podem
remeter a outras imagens em outros tempos, e esse despertar pode ligar a forma, a cor,
ao cheiro, ao som. O imaginario trabalha interconexdes diversas como, por exemplo,
0 medo, o pavor da morte, afetos, sonhos — dai a relagéo da ideia do sonhado, do ndo
vivido. Intenciona decifrar significados de imagens visuais, verbais, mentais.
(VIGARIO, 2009, p. 6)

A manifestacdo do kutruku era anunciada pelo barulho de sua perna de pau, mas as ruas
da cidade que outrora eram palco desta epifania lentamente vao sendo substituidas por concreto.
Sem a madeira para a producdo do som caracteristico deste encantado, suas apari¢des se tornam
cada vez menos frequente. A escuridao proveniente do apagar das luzes também é alterada, uma
vez que hoje temos uma companhia de energia que faz a distribuicéo da eletricidade na cidade.
A modernizacdo de Afué no que diz respeito a chegada de novas tecnologias e o aprimoramento
na estrutura da cidade faz com que o kutruku perca cada vez mais forca.

O medo, que era a principal sensibilidade engendrada pelo encantado se coloca a luz da
discussao de maneira dialética. Vimos que ao olhar para o kutruko as pessoas “ficavam
paralisadas”, o que equivale nas narrativas a “ficar petrificada”. A imobilidade aqui referida
ndo tem relacdo com a acdo de virar pedra, mas sim congelar-se de horror.

Abaixo podemos contemplar uma representacdo do contato homem-kutruku. A pintura
faz representacdo de alguns aspectos que definem o modo de viver caracteristico das populacdes
marajoaras, tais como o paneiro carregando peixes, os chinelos de dedos, camisa e calca
folgadas e tecidas com algoddo rustico, elementos que fazem clara alusdo ao antigo modo
ribeirinho de viver.

Na face do homem ha uma expressdo de respeito pelo encantado e medo das
consequéncias que a visdo acarretara. O préprio ser encantado se apresenta de forma diferente
da maioria das narrativas, ndo trajando nesta imagem o tradicional traje branco, tendo uma
aparéncia fisica de visagem, com grandes garras, pé avantajado e dentes afiados, mas é em seu

olhar e sorriso que estdo projetadas as qualidades de assustador e malino.



62

FIGURA 13 - ALENDA DO CUTRUCU

FONTE: AFUART#

O medo do kutruku provocaria naqueles que o visualizassem a sensacdo de perda de
sentidos, ou perda de si. Um estado de amnésia se manifestaria como pode ser auferido nas
palavras de uma colaboradora: “Minha tia [...] uma noite olhando pelas brechas da parede
conseguiu ver o Kutruku, porém ficou paralisada.”. Ela completa que a personagem “lembra
até o momento de ter levantado e ter ido brechar. Depois disso ela ndo lembra mais nada”.
(Informacéo verbal). E correto afirmar, porém, que nem todos que mantinham contato com o
encantado seriam alvo de sua malineza, podendo também cair em um estado de completa
admiracdo ou seducao.

O kutruku assim como o boto sai nas noites de luar em busca de vitimas para seu
encantamento e quando o efetiva deixa as mocas em estado de hipnose devido seu poder de
seducdo. Observemos a cantiga popular descrita abaixo, idealizada pelo ex-secretario de cultura

Raimundo do Carmo Chagas, popularmente conhecido como Piska:

DANCA DO KUTRUKU

Na sexta-feira quando chegou meia noite

Fui correndo pra janela pra ver o bicho passar
Abri a folha da janela de mansinho

E olhei devagarinho para ndo me assustar

40 A imagem estéa retratada numa pintura que esta exposta no boteco Porta-joias, em Afué, e sua autoria é atribuida
aos artistas Preto e Rodrigo, que assinam a obra. Ndo tem datacdo, mas remonta a década de 2010.
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Ai, ai meu Deus que grande susto que levei

O Kutruku era bonito logo me apaixonei

Me arrepiei com aquela perna e a corrente
Aproveita meu kutruku que estou de sangue quente.

Kutruku, kutruku, kutruku, kutruku
L&, ra, 14, ra, ra, ra, ra

Ele é bonito, todo de branco

S6 ndo sei quando ele vai voltar

Com o chapéu caido sobre o rosto

Volta Kutruku que eu vou te esperar. (CHAGAS, [1997])

O eu-lirico da cangdo manifesta cautela na tentativa de encarar o “bicho”, mas para sua
surpresa o susto advém das caracteristicas fisicas do encantado que “era bonito” e provoca
paixdo. No final da cantiga hd um reforgco nos aspectos de sua beleza e a vitima espera ansiosa
pela volta do encantado. Existe nesta narrativa um reforco das relagdes homem-encantado que
ora se apresentam de maneira tragica e ora manifestam-se como uma espécie de romance, fruto

das seducdes proprias dos encantamentos.

5.1.2 Cobra Grande: Duas interpretacGes de um mito.

A cobra grande é aquele tipo de construcdo imagética comum a todo o grupo de
moradores de Afud. Segundo as narrativas, abaixo da igreja de Nossa Senhora da Conceicéo
reside uma grande cobra que vive adormecida sob a influéncia da imagem da santa. Sua morada
consiste em um grande tunel que vem desde a margem do rio até abaixo da igreja onde ela se
acomoda, e no dia em que a imagem de Nossa Senhora fosse retirada do altar a cobra despertaria
levando a cidade ao fundo.

Tomemos para analise uma cantiga popular que trata deste episddio, visto por muitos

como o relato fiel do fim dos tempos, ou mesmo, do fim da historia:

Danca da Cobra Grande:

Rema rema remador

Que a cobra vai te pegar

Ela vem cheia de fome

Pra comer o homem que nao remar.
A maré encheu,

vazou 0 peixe ela comeu

Comeu 0 homem com a montaria
E até hoje ndo apareceu.

Ela mora debaixo da igreja
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Sem que ninguém veja.

Se ela se mexer,

a coisa néo vai prestar

Tudo vai por dgua abaixo

E a cidade afundar. (DANCA da cobra grande, [1997])

Como discutido no capitulo trés desta monografia, vimos que a cobra grande encena um
quadro de destruicdo e pavor no imaginario amazoénico. No caso de Afua uma outra imagem se
sobrep0e a esta, € 0 caso de nossa senhora, Unica e fiel protetora da populacdo. A prépria igreja
admite a existéncia do mito em seu programa da festividade de 1996, quando na ocasiéo escreve
Fr. Sebastian Olalla del Rio:

E o povo comegou a pensar, a sonhar e a fazer uma grande Capela de madeira segundo
uma planta de estilo gotico trazida da Italia pelo Pe. Salvador Tracaioli e que serviria
de modelo. E chegou uma Imagem grande, muito grande da Imaculada e muito linda,
grande e muito pesada. E contam os ribeirinhos que quando foi colocada a cobra
grande foi presa e ndo se move; sé se se mover a estatua da santa é que se movimentara
toda a igreja e toda a cidade. E é que ‘Maria Imaculada ¢ essa coluna forte, resistente
e potente contra 0 maior inimigo, o deménio. Ela é sem pecado, pisou a sua cabeca
(Gn, 3.15). (PAROQUIA DE AFUA, 1996, p.14)

E interessante pensar que pela primeira vez a igreja se posicionou sobre o mito, nfo para
nega-lo, mas para justifica-lo sob a Idgica de que a imagem de Nossa Senhora da Conceicdo é
a “coluna forte, resistente e potente” contra o inimigo. Nesta dimensao simbolica, ela € o esteio
gue mantém a Igreja de pé e neste mesmo sentido também a cidade. Sem a protecdo de nossa
senhora a cidade padeceria. Sendo assim, esta narrativa demonstra as condi¢cdes que permitiram
0 desenvolvimento do imaginario em torno da ideia de que a cidade so se sustenta pelas médos
de Maria, dona legitima das terras desde sua fundacéo.

Se por um lado o mito da cobra grande admite a existéncia de um encantado, por outro,
os afuaenses referem-se também a Imagem de Nossa senhora da Concei¢cdo como encantada,
mesmo que em um sentido confuso do termo. Nas anota¢des do caderno de campo tomamos
nota do didlogo entre dois antigos moradores, Sr. Benedito e Sr. Célio que falavam sobre suas
vivéncias no lugar. Em dado momento da prosa, Sr. Benedito argumentava que Nossa Senhora
da Conceicdo é uma imagem encantada e que foi achada na prépria regido. Ele compreende que
Afué é uma terra santa e por isto nela ndo vive gente miseravel. Questionava-se ainda o motivo
de ndo saber de onde brotava tanto dinheiro na economia da cidade. Entendia ele que diferente
de Chaves, Breves Abaeté e tantas outras localidades, Afud ndo consta no mapa, e ela “ndo

consta no mapa porqué ¢ uma terra santa”. O carater santo do lugar ¢ atribuido por Benedito
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em razdo de nele existir a figura de uma encantada que é a Imaculada Conceicdo. Desta forma,
santos e encantados se confundem no imaginario popular.

Considerando tal afirmativa, instigamos nossos colaboradores a refletirem sobre sua
vivéncia em Afud, considerando notas de 0-10*' que pudessem delimitar sua expectativa de
morada no municipio. 50% dos questionarios indicaram nota 10 referentes ao baixo indice de
violéncia e a sensacéo de baixo custo de vida que a cidade oferece. Compete com este resultado
cinco atribui¢des de nota 08 que refletem a falta de oportunidades de emprego e estudo para a
juventude. Uma nota 09 e uma nota 08 demonstram insatisfacdo quanto a falta de exploracéo
do lazer e do potencial turistico do municipio.

Reflexdes a parte, retornaremos agora ao episddio de demoli¢do da igreja de Nossa
Senhora da Conceicdo para a construcdo de um novo e mais aprimorado templo. Devido a
virada do milénio, a paroquia de Afua passou a estimular na consciéncia dos seus fiéis a
necessidade de expansdo da igreja, em um movimento de conscientizacdo iniciado no ano de
2001 e finalizado em 2007. Ocorre que a populacdo da cidade se mostrou temerosa quanto a
este evento, pois na ocasido da derrubada da igreja se colocava também a necessidade da
retirada da imagem de nossa senhora do seu altar, facilitando o perigo de mexer com a cobra e
assim levar a cidade ao fundo. Um registro deste episodio pode ser auferido no dialogo entre

Gilbson Campos e Emercindo Vilhena que elucidam:

Gilbson Campos: Tanto é que quando frei Cléto, [na ocasido] paroco de Afué decidiu
derrubar a igreja para construir esta atual, entdo no dia marcado para a retirada da
imagem...

Emercindo Vilhena: O povo ficou com medo néo foi?

GC: Muita gente viajou para Macapa e houve rumores de quando foi tirada a imagem
ja estavam rachando as terras |4 no final do capim marinho, e o povo ia correndo para
avisar, enfim... entdo sdo lendas, sdo historias que ficam apesar de que nds ja temos
uma igreja nova, mas essa parte do alicerce, essa parte [interrupcdo externa] ela
continua. E tem muita gente que, ja vieram mergulhadores de fora aqui para o
municipio em algumas ocasifes e ja mergulharam ai em frente a igreja e disseram que
existe um buraco muito grande que vai para debaixo da igreja e aqui suga, aquilo la
suga, entdo eles relatam isso, e entdo eles relatam isso e relatam [interrupcao
externa]... entdo Afud é cheia de lendas, cantos e encantos [interrupcdo externa)
mistérios a serem decifrados ainda, enfim... (Informagéo verbal)*2.

Este evento tem especial importancia, pois a partir dele o imaginario coletivo reverbera
de modo particular expressando as inquietacdes dos moradores naquilo que parece ser um
“tempo quente na producdo de imaginarios” conforme registrou Baczko (1991, p. 39, apud

ESPIG,2004), momento em que “durante um conflito social (ou ‘comoc¢do de estruturas’) a

41 Onde 10 significa totalmente satisfeito e 0 totalmente insatisfeito.
42 Programa transmitido pela radio Afua Fm no dia 02 de agosto de 2019.
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imaginacdo podera sofrer um impeto particular, ocorrendo uma producdo acelerada de
significacdes para os acontecimentos”.

O desfecho deste momento se da com a reunido de um grupo de fiéis em frente a igreja
a espera de que o pior pudesse acontecer. “Parecia haver um desespero [coletivo] naquele dia,
mas para a surpresa de todos nada aconteceu” (Informagdo verbal). Ou melhor, aconteceu
aquilo que Rocha (1996, p. 48) considerou a produgdo de um novo mito. Segundo ele, “[...] o
mito se deixa eternamente interpretar, e esta interpretacdo torna-se, ela mesma, um novo mito.
Em outras palavras, as interpretacdes ndo esgotam o mito. Antes, de outra maneira, a ele se
agregam como novas formas de o mito expor suas mensagens”.

Desta forma, o mito da cobra grande na tentativa de ser enquadrado em uma forma
interpretativa assume varias outras narrativas. Agora a nogdo de existéncia da cobra assume
dois quadros gerais, segundo apontam os questionarios: 1. O mito ao contrario de inexistir se
ressignifica, assume que o encantado é real e que ainda permanece adormecido abaixo da igreja,
mas agora ao inveés de tirar a santa de seu altar a cobra so despertara se retirarem a imagem da
cidade; e 2. Assume-se que a cobra existia, mas agora ndo existe mais. Por alguma razao
desconhecida o bicho teria ido embora.

Percebe-se ai a dificuldade dos moradores em formularem explicacdes inteligiveis aos
acontecimentos que vivenciam. No geral, as interpretac6es se apoiam nos elementos da natureza

para a formulacédo de suas proje¢des imaginarias.

5.1.3 A cidade encantada

E certo que em algum momento no tempo, Afua fora descrita como uma cidade
encantada, conforme atesta a “COPIA AUTENTICADA DA CERTIDAO DE IDADE N°
1067” emitida pelo Ginasio de Macapa - GM em observancia ao registro de nascimento de fls.
101 do livro n® A-17 do cartério “Pedrada” na regido do municipio de Afua.

Com intuito de investigar os modos como a cidade se imagina, se representa e se
transforma ao longo do tempo, estimulamos nos questionarios que os colaboradores se
deslocassem no tempo para refletir os motivos que levaram Afua ser representada como uma
cidade encantada. 09 das 14 respostas estdo em concordancia com nossa hipotese inicial de que
a cidade “Encantada — Afud”, assim era denominada por sua condi¢do de encante, ou seja,
morada de encantados. Concorre com esta posi¢do, 01 resposta relacionada a Imagem de Nossa

senhora da conceigéo (outrora citada como encantada), 02 indicagdes referentes a singularidade
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do lugar, 01 referente ao fato da cidade ainda estar no inicio de desenvolvimento, e finalmente
01 indicagéo de que ela ndo era encantada.

Se por um lado nossa hip6tese de que Afué era descrita como cidade encantada em razdo
de constituir encante é bem aceita e provada pelos questionarios, devemos, contudo, nos atentar
para outra questdo: a continuidade desse encantamento no tempo.

A mostra de questiondrios indica 4 quadros gerais de rupturas e permanéncias na
existéncia dos encantados, sdo eles: 07 - existiram, mas ndo existem mais; 02 — ainda existem;
04 — nédo sabem dizer; e 01 — nunca existiram. A no¢do de desaparecimento dos encantados
sugere que a “cidade encantada” passou por um processo de desencantamento que a levou
assumir outros titulos em sua constituicdo imaginéria.

Considerando as denominagdes explanados no capitulo 01 desta monografia, sugerimos
que nossos colaboradores classificassem em ordem de importancia os termos que melhor
definissem uma identidade para Afud. As opg¢bes em destaque eram: Terra da imaculada
conceicdo, Veneza Marajoara, cidade encantada de Afud, terra do bicitéxi, terra do camaréo,
terra do acai, podendo ainda o questionado incluir outras denominacdes que julgasse pertinente
nas representacoes da cidade.

Os resultados indicam que a opgao “cidade encantada de Afua” ndo fora bem aceita,
ficando esta relegada as ultimas colocagdes das classificacbes (total 09/14) dos questionarios,
ou entdo ndo fora encaixada em nenhuma das posi¢oes disponiveis (05/14). Disputa com este
resultado a referéncia de uma Veneza Marajoara que ocupa as primeiras colocacdes de 10 dos

14 questionarios, e 4 respostas indicaram Afua como a “terra da Imaculada Conceigao”.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

O estudo testou a possibilidade da constituicdo de memorias individuais e coletivas
(HALBWACHS, 2013), base comum das narrativas pelas quais homens e mulheres significam
sua experiéncia terrena. A pesquisa também evidenciou o carater seletivo da memoria,
fendmeno construido socialmente a partir de elementos que contemplam acontecimentos,
personagens e lugares (POLLAK, 1992).

No caso de Afua, observamos a exclusdo de certos mitos em detrimento do reforco de
outros e a construcdo coletiva de imagens que representam certos eventos na organizagao das
memorias. No caso da derrubada da igreja em junho de 2005, das apari¢cGes de boto e a
manifestagdo do kutruku, estes eventos se apresentam na memoria sob a forma de imagens pelas
quais tempo e espaco sdo elementos fundamentais na formulacao das lembrancas.

A despeito da hipdtese da cidade como encante, compreende-se que Afua vem passando
por um processo de desencantamento, atestado no desaparecimento gradual de encantados que
“existiam, mas nao existem mais”. As nogdes de uma cidade encantada, contudo, ndo foram
totalmente retiradas do imaginario popular, prevalecendo, porém, uma interpretacdo de
“simbolo-ilha” diferente daquele testado na pesquisa. Deste modo, Afua ainda pode receber o
titulo de cidade encantada, mas a referéncia ao termo néo traduz o sentido da encantaria e sim
de um lugar paradisiaco, aconchegante, tranquilo, que remete a nogdes de paz e felicidade*
proprios das imagens arquetipicas que envolvem regides insulares. (Cf. DIEGUES, 1998).

O culto aos santos mostra-se forte na vivéncia dos moradores de Afud. Entre Santos e
visagens, 0 medo é a principal sensibilidade impulsionadora de imaginarios, seja pelo temor de
ser castigado, seja pela possibilidade em ser vitima da malinesa de encantados. Neste mesmo
sentido, os ritos da Pajelanca ainda sdo muito procurados para a cura de doencas, quais sejam
mau-olhado, quebranto ou flechada de bicho. Os principais tipos de adoecimentos ainda se
constituem no plano simbolico entre 0 homem e a natureza, seja pela reima, a mae do corpo ou
as “doengas do tempo”, que reforcam a necessidade da figura de pajés (benzedeiras,
curandeiros) na Amazonia.

Por fim, todos os 14 questionarios compreendem que a mudanca das ruas de madeira

para concreto é um fato benéfico para a estética de Afud. Simbolo de progresso e melhor

43 No questionario, pedimos que os colaboradores definissem uma palavra que pudesse resumir Afud. Os resultados
obtidos foram: 1. encantadora, 2. paraiso, 3. brasil, 4. arte, 5 afuaense, 6. acolhedora, 7. terra muito boa de se
viver, 8. terra boa de viver, 9. encantada, 10. paz, 11. lar, 12. Felicidade, 13. tranquilidade, e 14. tranquilidade.
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organizacao urbana, o concreto tdo caro ao kutruku, veio para ficar, é durdvel e tem dado cara
nova as ruas da cidade. Como vimos, ndo ha morte do mito. Cabe entdo ficarmos atentos as
producbes imaginarias para saber de quais formas as narrativas de encantados irdo se
(re)significar com base nas constantes transformacoes do espago-tempo da cidade.

Ademais, a pesquisa envolvendo imaginario demostrou relagdo interessante entre este
conceito e a histéria. Congratulamos os pesquisadores que tem dedicado esforgo intelectual em
pesquisas que envolvem este tema e convocamos 0s colegas historiados a langarem um olhar
especial para as projecdes simbdlicas que estdo imbricadas nas relagdes sociais, principalmente
na Amazonia.

No que concerne a Amazdnia, muitas possibilidades de pesquisa estdo postas a mercé
dos historiadores, tais quais a medicina tradicional com seus saberes de cura que envolvem a
producdo das tradicionais garrafadas, benzecdes, defumacdes, banhos e chés, além de ritos
especificos da pajelanca cabocla que mesclam elementos de religides de matrizes africanas e o
catolicismo. Além disto, a Amazobnia possui uma cultura riquissima em representacdes que
podem culminar em trabalhos mais aprofundados sobre préaticas alimentares, adoecimentos,
festas de santos, agricultura, vocabulario, dancas, musicalidade, religiosidade, enfim, uma

variedade enorme de recortes que podem e devem ser trabalhados a luz da historia cultural.
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