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Resumo

O objetivo desta tese € descrever atragjetdria de formacéo e os projetos futuros
da comunidade S&o José. Seus moradores sd0 hoje adeptos da doutrina do Santo
Daime e se véem como cristéos, categoria que carrega os significados de humanidade
e civilizaggo, em contraposi¢ao aos “caboclos’ (indigenas) considerados selvagens,
com quem seus antepassados, migrantes da Regido Nordeste do Brasil, mantiveram
relacdes conflituosas ao chegar na Amazbnia. A apreciacdo conjunta da literatura
sobre a colonizagdo da regido Juru&Purus e das narrativas de historias de vida dos
moradores da comunidade nos permite compreender o funcionamento do sistema de
aviamento da borracha sob diferentes pontos de vista. Enquanto relatos de cronistas,
como Euclides da Cunha, apresentam os migrantes nordestinos que foram trabal har
como seringueiros na Amazbnia como Vitimas impotentes da serviddo por
endividamento, etnografias recentes e relatos nativos revelam as conexdes entre
relacOes de trabaho e relagdes de parentesco. A andlise do chamado parentesco ritual
(apadrinhamento e compadrio) nos leva a compreensdo dos modos de transformacéo
de relagbes potencialmente perigosas, marcadas pela exploracéo desregrada, pela
raiva e pela selvageria, em relagcBes civilizadas que, mesmo tendo um caréter
assimétrico, sdo caracterizadas pela reciprocidade de deveres e direitos, marcadas
pelo respeito mutuo. A andlise da concepcdo, do resguardo pos-parto e dos cuidados
dispensados as criangas nos leva a compreensdo das concepgdes de pessoa, alma,
corporalidade e humanidade. S8 abordados o0s processos de amansamento e
iluminag&o de humanos e ndo humanos nos rituais, através daluz do Santo Daime. Os
sujeitos descritos nesta tese se empenham em acancar a iluminagéo e a civilizagéo,
nos niveis cosmol 6gicos e sociol 6gicos, atraves da adogcdo do modelo religioso, social
e politico de organizacdo na forma de comunidade, que esta relacionada a adeséo ao
Santo Daime. A perseguicdo de um modelo de vida comunitario e ambientalmente
correto, proporcionado pelos ensinamentos do daime sobre o amor a criacéo divina
(que inclui a floresta, o rio e seus habitantes) e pela relacdo com os ambientalistas
ligados a doutrina daimista, concorre para a garantia de permanéncia dessas pessoas
nas terras que ocupam ha geragdes, através da conquista da Reserva Extrativista



Abstract

The aim of this thesis is to describe the process of the grouping and the future
projects of the S0 Joseé community. Nowadays, their residents are the followers of
the doctrine of Santo Daime and they see themselves as Christians, category that
carries the meanings of the humanity and the civilization, in opposition to the wild
"caboclos" (indigenous peoples), with whom their ancestors, migrants of the
Northeast of Brazil, maintained conflict relations by arriving at Amazonia. The
simultaneous appreciation to the literature of the colonization of the Juru&Purus
region and the narratives of the residents’ life stories of the community allows us to
understand the operation of the rubber trade system, from different points of view.
Whereas the narratives of the travellers who Knew the area, as Euclide de Cunha,
present the migrants of the Northeast who went to work as rubber tappers in
Amazonia as powerless victims of the servitude by the debt, recent ethnographies and
native narratives reveal connections between the working and the kinship relations.
The analysis of the so called “ritual kinship” leads usto the understanding of the ways
of transformation of the potentially dangerous relationships, marked by the muddled
exploration, the anger and the savagery, in civilized relationships that, even having an
asymmetric character, they are characterized by the reciprocity of duties and rights,
and marked by the mutual respect. The analysis of the conception, of the post-birth
practices and of the caring of the children lead us to the comprehesion of the
conceptions of the person, the soul, the corporeality and the humanity. The processes
of the domestication and the illumination of the humans and the non humans in the
rituals by the light of Santo Daime are treated. The people described in this thesis are
in search of achieving the illumination and the civilization, in the cosmologica and
sociologica levels, by the adoption of the religious, social and political model of
organization in the form of community, which is related to the adhesion to Santo
Daime. The pursuit of a communitary and ecologically correct model of life,
proportionned by the teachings of the daime about the love to the divine creation
(which includes the forest, the river and their inhabitants) and by the relationship with
the ecologists connected to the Santo Daime’s doctrine, contributed to guarantee the
permanence of those people on the lands that they occupy since generations, by the

conquest of the Extractive Reserve.
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Introducéo

Esta tese € uma etnografia sobre a comunidade S&o Jose, localizada na
Reserva Extrativista Arapixi, no municipio de Boca do Acre - Amazonas, na regido
do médio Purus. Criada por decreto presidencial em 21 de junho de 2006, a Reserva
Extrativista Arapixi tem uma extensdo de aproximadamente 134 mil hectares e uma
populacéo de 610 pessoas divididas em 143 familias, residentes ao longo das margens

do rio Purus e seus lagos de vérzea'.

A comunidade S8o José € uma vila composta por oito casas, uma escola e uma
igrggja. Todos os moradores da comunidade sdo adeptos do Santo Daime, religido
originariado interior do Estado do Acre, naqual sefaz o uso ritual da ayahuasca, um
cha originalmente usado por indigenas da Amazonia, feito através do cozimento do
cipé popularmente conhecido como jagube (Banisteriopsis Caapi) e da folha
conhecida como chacrona ou rainha (Psychotria Viridis). A igrgja existente na
comunidade S&o Jose € ligada ao Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo
Irineu Serra (CEFLURIS), igrgja do Santo Daime que tem sua matriz na comunidade
Céu do Mapid, localizada na Floresta Naciona do Purus, no municipio de Pauini,
Amazonas. Uma viagem da comunidade S&o José até a comunidade Céu do Mapia
pode ser feita pelo rio Purus, em canoa com motor de popa, em aproximadamente

doze horas.

Como o leitor podera observar nos mapas cedidos pelo Instituto Chico Mendes
de Conservacdo da Biodiversidade (ICMBio) em anexo, a Reserva Extrativista
Arapixi faz parte de uma area de floresta continua composta por Unidades de
Conservacdo e Terras Indigenas: Floresta Nacional Mapié-Inauini, Floresta Nacional
do Purus, Terra Indigena lgarapé Capana’ e Terra Indigena Camicu&’. No anexo o
leitor podera apreciar também algumas fotos aéreas da comunidade S&o Jose cedidas

pelo ICMBIo, que ddo uma nogdo da suainser¢éo nessa area de floresta.

O municipio de Boca do Acre ganhou esse nome porque € |a que o rio Acre

desemboca no rio Purus. Apesar de 0 municipio pertencer ao Estado do Amazonas, a

! Dados extraidos do Plano de Manejo Participativo da Reserva Extrativista Arapixi .
2 Territério da etnia Jamamadi, falantes de um lingua Araua.
3 Territério da etnia Apuring, falantes de uma lingua Aruak.
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capital acriana Rio Branco €&, para os moradores de Boca do Acre e arredores, uma
referéncia mais importante do que a capital amazonense Manaus, devido a maior
proximidade. E para Rio Branco que se deslocam quando precisam de cuidados
médi cos especializados, para resolver questdes burocraticas, como aposentadorias, ou
parafazer compras. A pedido dos moradores, a gestéo da Reserva Extrativista Arapixi

ficou a cargo da sede do ICMBio em Rio Branco, e ndo em Manaus”.

Atuamente, as principais atividades econd0micas dos moradores da Reserva
s80 a coleta de castanha da Amazonia, a agricultura familiar, a producédo de farinha, a
caca e a pesca’. A maioria dos moradores maduros ja “cortou seringa’, mas com o
declinio do preco da borracha ap0s a segunda guerra mundial e sua quase completa
desvalorizac8o nas décadas de 1970 e 1980°, ndo ddo continuidade a esta atividade.
No fim da década de 1990 foi montada na comunidade S0 José uma unidade de
producdo de couro vegetal, tecido produzido a partir do leite da seringa. Houve um
periodo de muita producdo, mas apds a ruptura entre 0s sOcios que comercializavam o
couro vegetal na forma de bolsas e outros produtos, a demanda pela producéo do

COUro passou a ser muito escassa e instavel.

Apesar de se dedicarem a algumas atividades produtivas voltadas para o
comeércio, segundo minha observacdo e de acordo com os dados apresentados no
Plano de Mangjo eaborado pelo ICMBIo, a maior parte da renda das familias da
Reserva Extrativista Arapixi vem hoje das aposentadorias e programas do governo,
como “bolsa familia’ ou “bolsa escola’. Essa renda muitas vezes é usada para pagar
dividas feitas nos comércios de Boca do Acre ou para pagar prestagdes de algum bem

adquirido nesses estabel ecimentos.

A maior parte das casas da Reserva € de madeira, no estilo palafita, construida
a aproximadamente um metro do chdo. Dependendo das condigdes financeiras do
dono, podem ter cobertura de aluminio ou zinco e, hoje mais raramente, de palha de

paxiuba ou outra palmeira. Podem consistir em um comodo apenas ou serem mais

* A distancia por viaterrestre do municipio de Boca do Acre até Manaus é de 1635 quilémetros. De
Boca do Acre até Rio Branco sdo 230 quilémetros por viaterrestre.

® Essas Ultimas apenas para o consumo familiar, sendo proibida a venda de peixes e caca abatida na
Reserva.

® Nesta época 0 governo militar incentivou a expansdo da fronteira agropecudria na Amazoniae o
negaécio da borrachafoi deixando de receber investimentos. (Plano de Manejo)
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espacosas, com dois ou trés comodos. Toda casa tem 0 seu “terreiro”, que pode ter

galinhas perambulando, hortalicas e ervas medicinais plantadas.

Antes de abordar a realizacdo do trabalho de campo para a elaboracéo desta
tese, gostaria de comentar um pouco sobre minha trgjetéria anterior. Durante o curso
de graduacdo em Ciéncias Sociais na UFMG, redlizel trabalho de campo junto ao
povo indigena Maxakali, pertencente ao tronco linglistico Macro-gé e habitante do
nordeste de Minas Gerais. Escrevi uma breve monografia etnografica de bacharelado
sobre eles. Ja cursando o mestrado em Antropologia Social no Museu Nacional,
realizel novas etapas de pesquisa de campo entre os Maxakali, e escrevi uma

dissertacdo etnografica sobre o grupo, aém de outros trabal hos.

Meu projeto inicial, relativo ao curso de doutorado no Museu Nacional, era a
realizacao de uma pesquisa etnografica entre os indios Manchineri, povo pertencente
ao tronco linglistico Aruak, habitante da Terra Indigena Mamoadate, localizada as
margens do rio laco (afluente do Purus), no municipio de Assis Brasil, Estado do
Acre. Umavvisitainicial a Terra Indigena foi feita em agosto de 2007, com a duragéo
de aproximadamente um més. A pesquisafoi iniciada em abril de 2008, mas néo teve
prosseguimento por diversos motivos, entre eles a dificuldade de acesso as aldeias e
0S custos relativos ao trabalho de campo, que estavam aém das minhas possibilidades

na época.

Apbs considerar a inviabilidade do projeto de pesquisa entre os Manchineri,
permaneci em Rio Branco, a procura de um novo “campo de pesquisa’ que estivesse

dentro de minhas possibilidades orcamentarias.

Minha insercéo na comunidade S&o José se deu em outubro de 2008, quando
tive a oportunidade de acompanhar uma equipe do ICMBIio na reaizacdo de um
trabalho de campo na Reserva Extrativista Arapixi. Fui hospedada na casa de uma
familia da comunidade S&o José, quando tive a oportunidade de estabelecer rel agdes
com os moradores e de propor arealizagdo de uma pesquisa etnografica com trabalho
de campo prolongado, visando a producdo de uma tese de doutorado sobre seu modo
de vida em geral. Os moradores consideraram “importante’ a idéia de alguém se
interessar em viver por um tempo entre eles e escrever “um livro” sobre suas vidas,

recebendo muito bem a proposta.
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Entre os anos de 2008 e 2010 a equipe do ICMBIo realizou de forma
participativa varias das exigéncias legais para a consolidacdo de uma Reserva
Extrativista. Foi elaborado um Plano de Utilizacdo dos recursos ambientais da area,
formado um Conselho Deliberativo, com a eleicdo de conselheiros-membros
moradores da Reserva e representantes de instituicdes parceiras, e um Plano de
Mango, “alei daReserva’. Eu estava em campo durante a realizagdo de varias etapas
desses processos, 0 que me gjudou a ter uma visdo mais geral da Reserva Extrativista
Arapixi e seus moradores. Colaborei com a equipe do ICMBIio na realizagdo de
cadastros de moradores dos arredores da comunidade Sao José, iniciando algumas
relacdes, mais tarde aprofundadas em visitas dominicais junto com meus anfitrides. A
maior parte das reunides foram realizadas na comunidade S&o José, que fica numa
area central da Reserva, facilitando o acesso dos demais moradores. Nessas ocasi0es
pude observar aspectos das relacOes entre vizinhos das diversas partes da Reserva.
Devo observar que o apoio logistico prestado pelos funcionarios do ICMBiIo,
principalmente no que diz respeito ao transporte, foram imprescindiveis para a
realizagao da pesqguisa de campo.

Apesar de a presente pesquisa - € meu trabalho de campo - ter seu foco
especificamente na comunidade Sdo José, acredito que o fato de eu ter residido em
Rio Branco durante os anos de 2008 e 2009 sga um fator importante a ser
considerado. Ao longo desses dois anos passel por varias cidades do interior, aldeias
indigenas e seringais’ acrianos, sendo gentilmente hospedada pelas pessoas em suas
casas. Essas experiéncias, somadas ap contato quase didrio com pessoas vindas dos
sertdes acrianos em Rio Branco me prepararam de forma singular para adentrar o

“mundo vivido” (Gow, 2001) dos moradores da comunidade S&o José.

Marcio Goldman (2006: 24) observa que suas técnicas de trabalho de campo
se assemelham ao “catar folha” do candomblé. Aquele que desgja aprender sobre o
culto nunca receberd ensinamentos prontos e acabados de um mestre. Deve ir
reunindo, ao longo dos anos, os detalhes que for recolhendo até um dia, talvez, poder
esbocar alguma sintese plausivel. Essa observacdo ilustra muito bem a minha

" Area privada onde se localizam seringueiras. Nos seringais 0s seringueiros trabalham ou trabalhavam
na extrac8o da borracha e pagavam renda, ou seja, uma parte do que produziam ao dono do seringal .
No Acre e sul do Amazonas, diversas areas que hoje tém outro status juridico, como terras dentro de
uma Reserva Extrativista, continuam sendo conhecidas como seringal. As pessoas se referem as areas
habitadas no interior da floresta como seringal, de modo geral.
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experiéncia de campo, ao longo da minha permanéncia na Amazonia, passando por

locais e situagdes diversas.

Os dados etnograficos sobre a comunidade S&o José que serdo aqui
apresentados sdo referentes ao trabalho de campo realizado durante o més de outubro
de 2008, o primeiro semestre de 2009, e o primeiro semestre de 2010 na comunidade
S80 José. Em junho de 2010 fiz uma viagem de duas semanas a comunidade Céu do
Mapid, levada por moradores da comunidade S& José. Nessa ocasido tive a
oportunidade de observar as relagdes mantidas entre os moradores da comunidade S&o
José e os moradores da comunidade Céu do Mapia, matriz espiritual da igreja do
Santo Daime existente na comunidade S&0 José. Passo ent&o a um breve sobrevoo das
referéncias bibliograficas centrais para o estudo das popul agdes nativas nédo indigenas

da Amazbnia.

Os estudos etnograficos sobre populacdes nativas amazonicas ndo indigenas
foram inaugurados por Charles Wagley (1953)® e Eduardo Galv&o (1955), com os
classicos Uma Comunidade Amazbnica e Santos e Visagens. Os dois livros sao
“estudos de comunidade”, sendo os primeiros trabahos onde o termo “caboclo” foi
definido e utilizado como categoria antropolégica. Wagley e Gavao definiram a
“cultura cabocla” como uma “cultura misturada’, formada através da combinagdo
entre tracos culturais amerindios e ibéricos. Wagley descreve como o termo caboclo
apresenta um uso relacional na Amazonia. Segundo 0 autor, 0 termo nunca é auto-
atribuido, sendo usado pela populagdo amazbnica para classificar pessoas
consideradas socialmente inferiores e menos civilizadas, em relacdo ao faante.
Assim, pessoas das grandes cidades chamam de caboclos aquelas que moram em
cidades do interior, que chamam de caboclos aguelas que moram nas varzeas, que
chamam de caboclos os seringueiros que moram em meio a floresta, que chamam de

caboclos os indigenas. Mas nessa cadeia, ninguém se reconhecia como caboclo.

Deborah Lima (1992) realizou um importante estudo onde a “ categoria social
de caboclo” € analisada em profundidade. A autora afirma a necessidade de
especificar a distingdo entre o uso coloquial e 0 uso académico do conceito de
caboclo. Ela explica que a categoria antropoldgica de caboclo, tal como formulada

por Wagley (1953) e Galvao (1955), refere-se a um tipo de campesinato caracterizado

8 A edicdo utilizada por mim foi ade 1988.
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por tradicdes culturais que refletem a historia da colonizagdo e séo associadas ao
ambiente amazonico. Lima afirma seguir em seu trabalho a definicdo antropol 6gica
de caboclo elaborada por Wagley (1953) e Galvéao (1955). Assim, para Lima (1992:
299, 300), o critério cultural exclui da categoria de caboclo os migrantes nordestinos.

Mary Allegretti (1979) e Mauro Almeida (1992) sdo pioneiros nos estudos
etnogréficos sobre seringueiros, enfatizando em seus trabalhos o funcionamento da
empresa seringalista, 0 modo de producdo seringueiro, as relagdes de trabalho entre
patrdes e empregados e aspectos da vida socia nos seringais. Almeida (Ibid) investiga
0S processos do trabalho com a seringa a partir de uma perspectiva antropol 6gica
marxista, focando na no¢cdo de valor e nas relacbes de exploracdo, tal como se
manifestam numa regido periférica. O autor descreve em profundidade o processo
histérico de implantagdo do sistema de aviamento da borracha na Amazonia
ocidental, bem como o ciclo de expansdo e declinio da empresa seringdlista. Ele
conclui que o sistema de producdo da borracha teve continuidade apos a drastica
gueda da demanda internacional pelo produto devido as politicas de incentivo
brasileiras, bem como a formacdo de um campesinato capaz de redlizar atividades
produtivas diversificadas nos seringais, € nd0 como resposta aos imperativos do
mercado internacional. O autor relativiza a dependéncia dos seringueiros em relacéo
aos patroes, demonstrando que havia uma reciprocidade de direitos e deveres entre as
duas partes, ainda que essas relaces fossem assimétricas. Almeida analisa aspectos
da organizagdo econdmica e socia das unidades domésticas e redes sociais existentes

nos seringais, cunhando conceitos para descrevé-las.

Os moradores da comunidade S80 José utilizam vérios mecanismos como a
descendéncia, a adocdo, o casamento e o ritual, no intuito de construir relagdes de
parentesco incluindo nesse dominio 0 maior nimero de pessoas possivel. Nos estudos
de autores como Deborah Lima (2004) e Mark Harris (2004), o esfor¢o de incluir um
grande nimero de pessoas na esfera do parentesco é também observado, e
interpretado através de motivagdes fundamentalmente econdmicas. Deste modo, 0
sistema de parentesco analisado por Harris (2006: 81) é descrito como “redes de

potencialidades de acesso aos recursos materiais e ao apoio moral”.

Casamentos que repetem a mesma unido entre familias locais, comuns na

comunidade S&o José e entre a populacdo rural amazonica em geral (Pantoja, 2008;
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Lima, 2004; Harris, 2004)° sdo relacionados por Lima & garantia do acesso a terra
através do trabalho. A autora observa que casamentos desse tipo reforcam os lacos
entre parentes, garantindo o potencial para o trabalho cooperativo. Ela sugere que,
entre a populagdo por ela estudada, as relagdes de producdo sdo também relactes de
parentesco.

Apesar de demonstrar a importancia das relaces de trabalho entre parentes,
Mariana Pantoja (2008)'° inova ao descrever como outros aspectos, aém dos
econdmicos, motivam a construcdo dos lagos de parentesco entre os sujeitos de sua
pesgquisa. Em seu trabalho, a autora da centralidade aos sentimentos de afeicdo como
motores do processo do parentesco. Ela descreve como o fato de comer, dormir,
trabalhar juntas e se unir diante de conflitos com outros concorre para a construgéo e
manutencdo dos |acos de parentesco entre as pessoas.

Lima (1992; 2004) e Harris (2000, 2004) também observam o carater
performético dos sistemas de parentesco entre seus sujeitos de pesguisa. Pantoja
(2008) da énfase ao fato de que, entre os seringueiros do ato Jurug, nem mesmo as
relagdes de consanguinidade sdo concebidas como dadas pela descendéncia “ natural”

(ou biologica), ao contrario, sdo concebidas como fatos da ordem do construido.

No que concerne aos temas da cosmologia e da religido entre populacdes
nativas ndo indigenas da Amazonia, Galvado deve ser citado como uma referéncia
obrigatdria. Em Santos e Visagens, o0 autor descreve a “religido cabocla’, denominada
por ele como “pajelanca’. O autor faz uma descri¢cdo meticul osa dos trabalhos de cura
dos pajés caboclos e suas relagcbes com os encantados dos rios, chamados por seus
sujeitos pesquisados de “companheiros do fundo”’. Galvao andlisa a formagdo da
religido cabocla como um conjunto de tragos culturais de diversas origens,
principalmente indigenas e catdlicas. Contudo, o0 autor observa que os paés se
consideram catdlicos e néo refletem sobre a origem indigena de suas préticas, que

consideram parte de suareligido catélica.

Raymundo Heraldo Maués realizou importantes trabalhos sobre religido e

“medicina popular” entre populagbes rurais amazonicas, destacando aspectos da

° O fenémeno é denominado por Lima (2004) como “relinking marriages’, e por Harris (2004) como
“interlinking marriages’ . Pantoja (2008) optou pelo termo “ casamentos bilaterais’.

19 A primeira edicéo da obra de Pantoja aqui utilizada foi publicada em 2004. No entanto, |i a edicdo de
2008. O uso dessa data deve-se as citagbes que apresentam os nimeros das paginas.
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imbricacdo entre 0 xamanismo e o catolicismo popular. Em seus primeiros trabal hos,
Maués (1985, 1987) designou 0s sujeitos de sua pesguisa por referéncia a comunidade
e aregido de estudo. Seguindo os estudos iniciados por Galvao, Maués (1990; 1995)
utilizou em trabalhos posteriores 0 termo “pajelanca cabocla’, para diferenci&la da
“paelanca indigena’ e sdientar que estava tratando de uma forma especifica de

paj elanca, praticada pelo “ caboclo amazonico”.

O livro Encantaria Brasileira, organizado por Reginaldo Prandi (2004),
redine artigos sobre a umbanda, o candomblé de caboclo de origem baiana, o tambor
de mina e o terecd originarios do Maranhdo. Todos esses cultos sdo ligados ao
universo afro-brasileiro, que conta com entidades de origem africana e com
encantados. O livro traz também artigos sobre cultos “mais proximos de tradicoes
indigenas’, como a encantaria amazOnica e 0 catimbd ou jurema, presentes
sobretudo no litoral e interior nordestinos. Prandi observa que em todos os cultos
descritos no livro o “sincretismo” com o catolicismo € muito expressivo. Segundo o
autor, ha trocas e influéncias reciprocas entre os cultos dos encantados, que se
espaham por diferentes regides do Brasil, levados “por ondas migratérias, pela
midia e pelamoda’, ganhando novos adeptos e fundindo-se a outros cultos. Um fato
interessante ressaltado pelo autor € que também as entidades migram, sendo
incorporadas a diferentes denominagbes e sofrendo mudancas. Prandi afirma a
existéncia de um universo plural de religides “afro-indio-brasileiras’, com um
pantedo formado por entidades especificamente brasileiras como os encantados,
caboclos e mestres, justaposto a um pantedo de origem africana cOmo 0S Orixas

iorubanos, voduns jgjes e inquices bantos.

Em O Uso Ritual da Ayahuasca, os organizadores Beatriz Labate e
Wiladimyr Aradjo (2004) redinem artigos sobre o uso do cha entre povos indigenas
da Amazonia'!, sobre as “religides ayahuasqueiras brasileiras’, incluindo as duas
principaisigrejas do Santo Daime (Alto Santo e CEFLURIS), a Barquinha e a Uni&o
do Vegetal, e estudos farmacol6gicos, médicos e psicoldgicos da ayahuasca. No
prefacio ao livro, Almeida comenta que o0s usos rituais da ayahuasca difundiram-se

" De acordo com Almeida (2004: 16): “A ayahuasca e bebidas similares sdo utilizadas por diferentes
populagdes indigenas em um arco que vai das nascentes do Ucayali as cabeceiras do Rio Negro.”
Segundo o autor os grupos indigenas habitantes dessa vasta regido que fazem uso da ayahuasca
pertencem as familias ou troncos lingtiisticos Pano, Aruak e Tukano. Nessa tese, farei alguma alusio
aos povos Pano e Aruék, habitantes da Amazonia ocidental.
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entre seringueiros na floresta, em sessdes de cura entre vegetalistas andinos e em
cultos urbanos espalhados pelo Brasil e pelo mundo. A maior parte dos estudiosos
do Santo Daime o consideram como um “ sistema xamanico”, ou como uma “praxis
xamanica’ 2. Segundo Almeida, o livro retoma o “estado da arte’ do que Jean
Langdon (1996) chamou de “Xxamanismo genérico” em Xamanismo no Brasil:
Novas Perspectivas. Sobre sua compreensdo do trabalho dos xamés, Almeida

escreve:

“O xama seria entdo um vigjante em transito, ndo entre mundos, mas entre
corpos capazes de adotar perspectivas aternadas, todos el es cidaddos de um mesmo
mundo (Viveiros de Castro,1996aa): como se fossem antropélogos capazes de
mudar de perspectivas ao se vestirem como os nativos.” (Almeida, 2004: 17)

Almeida (2004: 18) cita os trabahos de Gow (1996), Carneiro da Cunha
(1998) e Taussig (1987) sobre a circulagdo de xamas entre posi¢cbes no espago, entre
0 baixo rio e as cabeceiras, entre o loca e o global. O autor relaciona essa
capacidade de transito entre diferentes ambientes dos xamd@s ao papel dos
seringueiros, “seres deslocados e diaspéricos’, como fundadores das religides
ayahuasqueiras. A seguir, apresento brevemente os desafios encontrados pelos
pesquisadores na tarefa de descrever as populacbes ndo indigenas nativas da

Amazobnia.

Os moradores da comunidade S&o José constituem o tipo de populagéo rura
amazonica geramente descrita nas etnografias como caboclos, ribeirinhos ou
seringueiros. Nenhum desses termos € usado pelos moradores da comunidade como
auto-identificagdo. Como parto do pressuposto de que uma descricdo etnogréfica

deve partir do ponto de vista nativo™, optei por ndo usar nenhum desses termos para

12 \/er Monteiro (1983), Couto, (1989), Groisman (1991), Soibelman (1995), Sena Aratjjo (1997),
Cemin (1998), Aaryjo (2002).

B “In a more recent work, Viveiros de Castro (2002) adds a further twist to this epistemological
framework by arguing that what we call the native point of view should really be understood as a
relation between the anthropologist’s perspective (his or her worldview and theoretical tools) and that
of the native.” (Vilaga e Wright, 2009: 1)
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designa-los.

Grande parte dos estudos sobre as populagBes nativas amazbnicas néo
indigenas a que tive acesso tém como foco a questédo da identidade, ou ainda, a
dificuldade em descrever essas popul agdes nos termos da identidade™. Harris (2000),
gue fez pesquisa entre habitantes das margens do rio Amazonas, afirma ter-se
inspirado nas discussdes antropoldgicas sobre “marginaidade’, para sugerir que a
identidade de seus sujeitos de pesquisa baseia-se na contradicdo entre a experiéncia
histérica de dependéncia em relagdo a um mercado globalizado e a construcéo
consciente de uma “ socialidade autbnoma’, isto &, na adesdo e resisténcia simulténeas
as “formas de existéncia impostas pelo exterior”. De acordo com o autor, foi
impossivel analisar a populacdo “ribeirinha’ por ele estudada através de “tracos de
identidade cultural”, como a“etnicidade’, as “categorias de classe” ou “manifestacdes

rituais’.

Apesar de compartilhar com Harris (2000) e outros autores as dificuldades
em descrever meus interlocutores de pesquisa, ndo tomo os possiveis modos de
descricdo de uma identidade como quest&o crucia para esta tese, pois essa n&o
parece ser uma questdo importante para eles. Os moradores da comunidade S&o José
parecem estar mais interessados em projetos futuros, nas transformagdes pessoais,
sociais e politicas que desgjam para si, e hdo naquilo que foram um dia ou que hoje
s80. Durante a pesqguisa de campo, busquei ouvir histérias sobre 0 passado, mas os
moradores da comunidade S&o José ndo demonstravam de forma esponténea ter

muito interesse pelo assunto.

O desinteresse desse tipo de populacdo amazdnica em relacdo a propria
identidade é comentado por aguns autores. Galvao (1955: 174) observou que O
“caboclo” ndo tem orgulho ou vergonha da ascendéncia indigena, “simplesmente
ignora ou ndo se preocupa com esse fato”. Assim como observaram Wagley (1955) e
Lima (1992) sobre as comunidades amazobnicas por eles estudadas, na comunidade
S80 Joseé o termo caboclo € enfaticamente negado como auto-designagao, sendo usado
pelos seus moradores para designar os indigenas da regido do Purus das etnias
Jamamadi e Apurind com quem tém contato atualmente. De acordo com Lima

4V er Some Other Amazonians: Perspectives on Modern Amazonia, editado por Stephen Nugent e
Mark Harris (2004).
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(1992), a populacdo geralmente caracterizada como cabocla ndo constitui um grupo
€étnico, pois essas pessoas nao reivindicam tal identidade. A autora observa ainda que
a populacéo por ela estudada apresenta uma nogdo de identidade que néo ultrapassa o
nivel da comunidade, lancando m&o dos seguintes critérios para a definicdo de
fronteiras identitarias: “residéncia comum, relacbes de parentesco, local de
nascimento, devocao religiosa, e sobrenomes’. (Ibid: 53)

Segundo Harris (2000), a populacéo por ele estudada € formada por
descendentes de uma mistura de indios e europeus que da pouca importancia a sua
propria origem. Harris (2006) destacou a “amnésia entre geragdes’, a abertura a
experiéncia, dinamismo e flexibilidade das populaces rurais amazbnicas. Essas
mesmas caracteristicas sdo apontadas por Eduardo Viveiros de Castro (1992) como
fundamentais entre os povos indigenas. Em resenha do livro A Inconstancia da Alma
Selvagem de Viveiros de Castro, Almeida (2003: 161) fala sobre “... uma intrigante
sensacdo de familiaridade que os tragos diagnosticos das sociedades amerindias
apresentam a um antropélogo de ndo indios da mesma floresta amazonica’. De forma
simétrica e inversa, foi essa também a sensacdo que tive ao conhecer a comunidade
S80 Jose, depois de alguns anos de trabalho com grupos indigenas.

A vida na comunidade S&o Joseé lembra a vida em aldeias indigenas por varios
motivos, tais como as redes de trocas de bens (alimentos) e servicos (como a
preparacéo do terreno para plantar uma roga) que criam e reafirmam constantemente
os lagos de parentesco, 0 reconhecimento da agéncia dos seres da floresta com os
guais as pessoas lidam diariamente e 0 uso da ayahuasca, cha utilizado por grupos

indigenas da Amazonia em ritos xamanicos.

Como comentel, os moradores da comunidade Sdo Jose afirmam sua distingéo
em relacdo aos grupos indigenas da regid. Em S&o José, ninguém relatou a
ocorréncia de casamentos com indigenas no passado ou no presente”. Comprovar
alguma ascendéncia indigena ou relages sociais estreitas entre os moradores da
comunidade S&o José e aqueles que se reconhecem como indios, no intuito de

sustentar a observagéo de uma continuidade marcante entre concepgdes cosmol ogicas

> Mesmo assim, n&o posso deixar de observar que jovens netas de um senhor da comunidade S&o José
sd0 casadas com homens do grupo indigena Jamamadi, e moram na Terra Indigena |garapé Capana,
que fica em frente a localidade denominada Capana, onde moram seus pais, na outra margem do Purus,
que pertence a Reserva Extrativista Arapixi.
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e praticas sociais, ndo foi uma preocupacdo nesta tese. N&o obstante, as semelhancgas
observadas por Almeida (2003) e, em alguns casos, a indiscernibilidade entre as
populagdes indigenas e “caboclas’ (no sentido dado por Wagley e outros) da
Amazobnia encorajam 0 uso da teoria etnoldgica - até entdo direcionada quase que
somente a compreensdo dos grupos indigenas - no estudo das populagBes néo
indigenas amazonicas. Harris (2000) evoca o trabalho de Peter Gow (2001), e
comenta sua andlise da adoc¢éo pelos Piro de idiomas e instituicdes estrangeiras como
o cristianismo, a igreja e a escola, que sdo vivenciadas através de concepcdes locais
sobre a natureza da histéria e do parentesco. O autor corrobora a critica de Gow aos
estudos de aculturacdo, que distinguem formamente indigenas e mesticos ou

camponeses amazoni cos.

Embora a leitura dos trabalhos sobre caboclos, seringueiros, religido cabocla,
cultos genericamente desigados como encantaria brasileira e Santo Daime tenha sido
essencial, e muitas das questfes analisadas aqui tenham sido inspiradas por eles, as
principais referéncias tedricas usadas nesta tese partiram da etnologia indigena, que, a
meu ver, permitem uma perspectiva distinta sobre o0 meu material etnogréfico, e mais
condizente com 0 que observel no campo. A justificativa para a minha abordagem é
de cardter puramente etnografico, ou segja, aquilo que ouvi e observei, e que me

remeteu constantemente a literatura etnol 6gica com a qual eu tinha familiaridade.

Em continuidade aos estudos de Almeida (1992), Lima (1992; 2004), Harris
(2000; 2004; 2006) e Pantoja (2008), as relagbes de trabalho e as relacbes de
parentesco sd0 andisadas de modo integrado nesta tese. As constatacOes desses
autores sobre o cardter performético dos sistemas de parentesco entre populagdes
rurais amazonicas nos remetem aguelas de diversos autores da etnologia®®, que
descrevem o parentesco entre os grupos indigenas sul-americanos como pertencente
a0 dominio do construido, e ndo do dado (ou da biologia). No entanto, seréo
enfatizadas nesta tese outras questfes, tais como a no¢cdo de pessoa, que permitem
uma andlise integrada de préticas sociais, concepcdes cosmoldgicas e praticas rituals.
Buscarei conectar a andlise de processos cosmoldgicos a descricdo do processo de
construcdo do parentesco, 0 gque vem se constituindo como uma tendéncia na

literatura etnologica das terras baixas sul-americanas. A tentativa de compreender

8 Ver Viveiros de Castro (2002), Vilaga (2002, 2005) e Coelho de Souza (2004), entre outros.
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alguns aspectos das relacdes de parentesco das populagdes rurais amazoénicas a luz

dos estudos de parentesco de grupos indigenas foi sugerida por Pantoja:

“O sistema de parentesco e a organizagao social dos seringueiros apresentam
caracteristicas — como grupos locais pequenos, casamentos bilaterais, predominio de
parentelas bilaterais egocentradas, auséncia de regras de residéncia fixas, genealogias
pouco profundas etc — que os aproximaria dos grupos indigenas das terras baixas
amazonicas (Cf. Viveiros de Castro, 1995, p.7-24). Uma andise neste sentido
mereceria ser tentada.” (Pantoja, 2008: 62)

N&o pretendo assumir aqui tamanha tarefa, no entanto, a tentativa de colocar
em didogo as reflexbes dos estudiosos de populacbes nativas ndo indigenas e

indigenas da Amazonia perpassa varios momentos desta tese.

Seguindo uma tendéncia observavel nas obras ja citadas sobre a “ encantaria
brasileira’ (Prandi, 2004) e sobre as “religides ayahuasqueiras’ (Labate e Araljo,
2004), explorel brevemente as inter-relagdes histéricas e contemporaneas entre
cultos “afro-indio-brasileiros’ - dentre eles as chamadas sessdes, realizadas pelos
moradores da comunidade S&o José antes de se tornarem daimistas - e o Santo
Dame. No entanto, a questdo principal desta tese, no que concerne ao campo da
cosmologia, foi uma descricdo etnogréfica da relagdo entre humanos e ndo humanos,
tal como concebida e praticada na comunidade S&o Jose, que é possivel devido a
uma concepcdo de pessoa multipla, transformaciona e relacional. Um dos motivos
de ter-se privilegiado essas questfes se deve ao fato de que a inter-relagdo entre 0s
rituais de sessdo e o Santo Daime foi uma questdo muito levantada por mim no
campo, mas parecia ter pouca importancia para os moradores da comunidade S&o

José.

Com excecdo dos trabalhos de Jahnel de Aradjo (1998) e Pantoja (2004,
2008), gque abordam rapidamente 0 uso da ayahuasca entre seringueiros do alto
Jurug, ndo encontrel estudos sobre o0 uso do ché entre populagdes rurais amazonicas
ndo indigenas. Os trabal hos a que tive acesso falam sobre 0 uso ritua da ayahuasca
entre adeptos de religides ayahuasqueiras que moram na capital acriana, em outras

cidades do Brasil e do mundo, e na comunidade Céu do Mapia, matriz espiritual do
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CEFLURIS, localizada na FLONA Purus. Nesse ultimo caso, os estudos focam mais
nos discursos e praticas das liderancgas e dos daimistas de origem urbana, que muitas
vezes trazem um conjunto de préticas e concepcdes cosmoldgicas do estilo “nova
era’, que sdo combinados e até absorvidos pela doutrina do Santo Damie do
CEFLURIS. Quando estive no Céu do Mapia, pude perceber que la reside também
uma grande quantidade de nativos da regido do Purus. Mas essas pessoas, Seu
pensamento e suas préticas, ndo costumam aparecer nas etnografias sobre o Céu do
Mapid'’. Certamente, a leitura da literatura sobre o Santo Daime foi importante para
iluminar meus dados e as questfes discutidas nesta tese. No entanto, os trabalhos
sobre 0 Santo Daime em geral partem de uma nocdo de individuo que difere da

nocao de pessoa corrente na comunidade S&o Jose.

N&o encontrei na literatura sobre a “religido cabocla’ ou sobre as diversas
formas de “encantaria brasileira’, descricdes etnograficas aprofundadas sobre a
nocdo de pessoa e as concepgdes cosmoldgicas subjacentes as relagdes entre
humanos e ndo humanos, principa mente os animais, temas importantes no cotidiano

dos moradores da comunidade Séo José e, portanto, questdes centrais desta tese.

Dias de Jesus (2004) redlizou um trabalho inovador, ao utilizar aspectos
tedricos do perspectivismo amerindio (Viveiros de Castro,1996aa) para empreender
uma andlise da concepcdo dos seringueiros do ato Jurua sobre as relactes entre
animas/seres da mata e humanos. Dias de Jesus sugere que, concepgdes comuns
sobre 0s animais e seres encantados da mata entre agueles que se dizem catdlicos no
alto Jurug, podem ser relacionadas as concepcdes cosmologicas indigenas descritas
pelos etndlogos. Outro trabalho inspirador que devo citar foi um artigo escrito por
Lima (2009), sobre as relacdes de sedugdo e encantamento entre humanos e botos
relatadas nas comunidades caboclas do rio Amazonas, no qual o perspectivismo

amerindio € evocado para dar inteligibilidade ao ponto de vista nativo.

No intuito de iluminar a descricéo etnogréfica aqui proposta sobre a nogéo
de pessoa multipla, transformacional e relacional corrente na comunidade Sao Josg,

as concepcdes de corpo, ama e humanidade, bem como as relagdes entre humanos e

17 Sobre a classificagio do Santo Daime como sistema xamanico por alguns autores, Labate (2004:
242) comenta: “ Seria interessante pesguisar como e quem se auto-representa como xamanico. Tenho a
impressao de que estas formul agbes variam entre os caboclos e os lideres do CEFLURIS, estes Ultimos
mais conectados com as discussdes contemporaneas sobre o xamanismo.”
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nd humanos, recorri, como ja disse, a literatura da etnologia indigena,
principamente a teoria do perspectivismo amerindio, tal como concebida por

Viveiros de Castro (1996a) e desenvolvida por outros autores'®,

Embora os moradores da comunidade S&o José se definam como cristéos, as
discussbes do campo da chamada Antropologia do Cristianismo ndo foram, por
motivos diversos, incorporadas a tese. Um deles é certamente o carater muito pouco
ortodoxo do cristianismo daimista, que nos remete antes as praticas xamanicas do que

aos ritos e dogmas cristéos.

Ao longo da tese, buscarel mostrar a centralidade do Santo Daime na
organizacaéo dos meus interlocutores de pesguisa como uma comunidade, no sentido
religioso, socia e politico. O cosmos daimista, tal como concebido na comunidade
S80 José, inclui 0s animais, 0s humanos e seres espirituais, como 0s encantados e 0s
santos catdlicos, todos dotados de agéncia. Os moradores da comunidade Séo José
afirmam que o uso do daime os mostrou gque todos os animais tém vida/ama, pois séo
criaturas de Deus. Durante os rituais do Santo Daime, um cagador pode ser
repreendido pela alma de um anima morto por ele, que pergunta porque sua vida foi
tirada ou se apresenta numa forma humana. Caracteristicas humanas ou culturais,
como relacdes de parentesco, por exemplo, sdo hoje reconhecidas entre os animais. A
adocao da doutrina do Santo Daime foi essencial para a evitagdo da caca e a adogédo
de uma postura protecionista (em relagdo a0 meio ambiente) pelos moradores da
comunidade S0 José, por incitar o respeito aos animais a partir da concepcao de que

Deus exige que se trate com cuidado a sua criacéo.

As relagdes com os seres desse cosmos daimista é analisada em continuidade
com as relagdes com as chamadas pessoas de “de fora’, especialmente os moradores
da comunidade Céu do Mapia, ambientalistas ligados a ONGs e funcionérios do
ICMBIo. Através dos ensinamentos proporcionados pelo uso do daime e do contato
com valores ambientalistas difundidos pel os daimistas residentes no Céu do Mapia, os
moradores da comunidade S8 José desenvolveram uma pratica e um discurso
ambientalista ligados a doutrina do Santo Daime. O pedido de criacdo da Reserva
Extrativista Arapixi partiu dessa comunidade, que conseguiu atrair a atencédo de

aliados entre ambientalistas e do préprio 6rgéo de conservacéo ambiental.

18 vilaga (2002, 2005, 2009) e Fausto (2001).
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Esta tese buscara reconstituir a historia da formagéo da comunidade S&o José a
partir de imigrantes nordestinos, e associa-la a historia mais ampla da colonizagcdo da
regido Juru&Purus, através da implantagdo do sistema de aviamento da borracha
Buscard ainda analisar o mundo vivido dos moradores da comunidade S&0 José,
tomando como ponto de partida analitico a continuidade entre as chamadas relactes
sociologicas e cosmologicas, conforme o ponto de vista nativo. Essa perspectiva
possibilitou estabelecer inUmeros paraelos entre a visdo de mundo das populacdes
rurais amazonicas e aguela dos grupos indigenas amazonicos. A tese procura circular
por essas bibliografias respectivas, sem tracar fronteiras entre elas, mostrando
justamente como a literatura produzida sobre os grupos indigenas amazonicos pode
iluminar o conhecimento sobre as popul agdes nativas ndo indigenas da Amazonia. Ao
integrar diferentes perspectivas tedricas tomando como ponto de partida o ponto de
vista nativo, as nocOes de pessoa, corporaidade, humanidade, parentesco,

comunidade, interior e exterior, surgem nesta tese de um modo muito especifico.
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Capitulo 1: Os seringaisdo Purus e seus moradores

1.1 Breve caracterizacdo histérica e socioldgica dos seringais da Amazobnia

ocidental

Manuela Carneiro da Cunha (1998: 9) demonstrou que tanto a organizacdo
sociopolitica da Amazbnia ocidental pré-colonial, quanto aguela caracteristica do
sistema de aviamento implantado na regido pelos seringalistas ou caucheros s&o
estruturas em rede, ou estruturas fractais. Neste tipo de estrutura cada unidade é
semelhante as unidades que a englobam, ou sgja, a mesma forma se repete nos
contextos macropolitico ou micropolitico. Havia na Amazoénia ocidental pré-colonial
uma rede de comércio muito ativa fundada sobre o0 monopdlio do Cerro do Sal pelos
grupos Aruak. O sal dali proveniente era usado como alimento e como moeda

“No interior da rede comercial, & exce¢do dos Piro, predomina a paz; no
exterior, sobretudo contra os Pano do interflGvio, prevaece a guerra, ou melhor,
ataques sazonais. O comeércio esta baseado em parcerias ao longo de toda arede, e a
guerra permite mobilizar de improviso de trés a cinco mil homens armados em uma
coligagdo que ndo repousa em nenhuma hierarquia politica” (Carneiro da Cunha,
1998: 9)

Com a chegada de comerciantes ndo indigenas aos rios Marafio e Ucayali a
partir de 1860, os componentes da rede de comércio pré-colonial comegcaram a se
desintegrar. Os Pano ribeirinhos, que eram importantes parceiros comerciais dos
Aruak, abandonaram o circuito do sal e ligaram-se as novas redes de comércio do
caucho. Os Campa (Aruak) se viram presos ao Sistema do caucho como escravos ou
cacadores de indios. No ato rio Jurug, os Campa participaram ao lado dos patrdes do
combate a grupos Katukina e Pano (Kaxinawa, Yaminahua, Poyanahua) que la
habitavam. (Carneiro da Cunha, 1998: 10)

Carneiro da Cunha resume a forma de funcionamento da rede de comércio do

caucho nas bacias dos rios Jurua e Purus:
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“0s negociantes ingleses adiantavam as mercadorias para 0s negociantes de
Belém, que as repassavam para 0s de Manaus, que as forneciam aos ‘ patrdes’ dos rios
caucheros, que abasteciam seus subpatrfes, que por sua vez as transferiam aos seus
préprios subpatrdes, concluindo-se o conjunto com adiantamentos em mercadorias
feitos aos seringueiros. Esta cadeia toda estava fundada sobre o aviamento, o crédito e
a divida; savo nas extremidades (isto €, 0s peixes pequenos das cabeceiras e 0s
grandes de Belém e Liverpool), cada qual era credor a montante e devedor a jusante.”
(Carneiro da Cunha, 1998: 10)

Carneiro da Cunha (1998: 10,11) observa que, dada a estrutura fractal, cada
fragmento desta rede tinha a percepcédo de que o todo era semelhante a parte, da qual
se tinha a experiéncia local. Mas a autora chama atencdo para o fato de que, a
despeito das semelhancas formais entre as duas redes de comércio das quais falamos,
ha entre elas uma profunda diferenca: “aquela que separa um sistema iguaitério de
um sistema de dominacdo”. No sistema comercia pré-colonial, os pontos de vista de
cada componente eram equivaentes, homoélogos e independentes entre si. Ja no
sistema de aviamento, o crédito e a divida eram transmitidos entre negociantes,
patroes, subpatrdes e seringueiros, de modo que aguele que se encontrava a jusante
tinha um ponto de vista relativamente mais geral do que aquele que se encontrava a
montante. Cada patréo ou subpatréo podia visuaizar todo o conjunto de locais

abastecidos por suas mercadorias, que eram trocadas por caucho.

No fim da década de 1870 aconteceu a introducdo macica de méo de obra
proveniente da regido Nordeste do Brasil para trabalhar nos seringais da Amazonia,
principalmente ao longo dos rios Jurug, Purus e Madeira. As fortes secas que
assolaram a regido Nordeste (principalmente o Estado do Ceard) entre 1877 e 1880
teriam contribuido para esta onda migratoria. (Almeida, 1992: 11-12)

De acordo com Jodo Pacheco de Oliveira, “afebre da borracha’ acarretou um
novo tipo de estruturacdo do seringal. Quando a exploracdo da borracha ainda era
timida, sendo realizada em locais de menor incidéncia de &rvores seringueiras,
predominaram 0s chamados “seringais caboclos’, com pouca especializagcéo e
baseados no trabalho indigena. Num segundo momento, foram estabelecidos em

locais de abundancia em borracha os “seringais de apogeu”, com trabalhadores
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migrantes que se dedicavam exclusivamente a extracdo da seringa. (Pacheco de
Oliveira, 1979: 121 -6)

Segundo Weinstein (1993), a exportacdo da borracha produzida na Amazonia
se intensificou a partir de 1890, devido a demanda por pneus gerada pelo
desenvolvimento daindustria automobilistica e de bicicletas. A partir dai intensificou-

se a abertura e ocupacdo de muitos seringais em diversas regides da Amazonia.

Michael Taussig (1987) descreve como a instituicdo da divida foi uma
justificativa metaférica para o sistema de serviddo indigena que se mantinha no
Putumayo, baseado na violéncia e nas historias sobre tortura e terror que circulavam
pela regido. Esta violéncia ndo tinha um carater pragmético pois, paradoxamente, os
seringalistas exterminavam sua propria mao de obra. A violéncia e, principalmente, as
narrativas sobre esta, constituiram o principal e emento da dominacéo colonial nesta

regiéo.

Euclides da Cunha (1946 [1909]) e, mais recentemente, Mauro Almeida
(1992) apontam uma importante diferenca entre a exploragdo da borracha realizada
por peruanos e brasileiros. As arvores de caucho, exploradas principamente pelos
peruanos, sO produzem borracha uma vez, sendo abatidas apds a extracdo. Ja as
seringueiras, exploradas sobretudo pelos brasileiros, produzem borracha por muitos
anos, desde que sgjam cortadas da forma correta. Assim, a exploragdo do caucho tinha
um carater mais nomadico, e muitas vezes a médo de obra indigena era exterminada
junto das arvores de caucho ndo produtivas. A exploracdo das seringueiras pelos

brasileiros exigia maior fixagdo da méo de obra nos seringais.

Segundo Weinstein (1993), a violéncia fisica, embora existente, era menos
fregliente nos seringais brasileiros do que naregido do Putumayo, pois os seringalistas
precisavam garantir a permanéncia da méo de obra por muitos anos. De acordo com
Almeida (1992), uma das razfes para a existéncia de niveis menores de violéncia
fisica nos seringais brasileiros esta na origem comum de seringueiros e seringalistas.
A maior parte destes era originéria da regido Nordeste e as relaces de exploracéo
entre patrdes e empregados ja seriam “culturalmente partilhadas’. Ao invés da pura
violéncia fisica, eram empregados nos seringais brasileiros outros mecanismos

coercitivos de legitimacdo da exploracéo.
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Mas se a violéncia fisica nos seringais brasileiros de mdo de obra
predominantemente nordestina ndo foi tdo intensa quanto na regido do Putumayo, o
mesmo ndo pode ser dito em relacdo aos “seringais caboclos’, de méo de obra
indigena. (Schiel, 1999: 24) No livro Os Milton: cem anos de historia nos seringais,
Pantoja (2008) nos oferece uma instigante descricdo dos massacres e dispersdo
indigena conhecidos nos Estados do Acre e Amazonas, chamadas de “correrias’.
Sabe-se que conflitos violentos entre indigenas e migrantes nordestinos ocorreram nos
primeiros anos de expansdo da empresa seringalista em toda a regido JuruéPurus.
(Almeida, 1992: 13)

Almeida (1992: 1) observa que os seringueiros foram descritos por autores
como Euclides da Cunha e Celso Furtado como uma populacdo miseravel escravizada
pela divida. Euclides da Cunha comenta sobre as relagdes de exploragdo nos
seringais:

“Na entrada de Manaus existe a belissima ilha de Marapata — e essa ilha tem
uma funcdo alarmante. E o mais original dos lazaretos — um lazareto de almas! Ali,
dizem, o recém-vindo deixa a consciéncia... Meca-se 0 acance deste prodigio da
fantasia popular. A ilha que existe fronteira a boca do Purus perdeu o antigo nome
geogréfico e chamarse ‘ilha da Consciéncia’; e 0 mesmo acontece a uma outra,
semelhante, na foz do Juru4 E uma preocupacdo: o homem, ao penetrar as duas
portas que levam ao paraiso diabdlico dos seringais, abdica as melhores qualidades
nativas e fulmina-se a s proprio, a rir, com aguela ironia formidavel. E que,
realmente, nas paradas exuberantes das héveas e castiloas, 0 aguarda a mais criminosa
organizacao do trabalho que ainda engenhou 0 mais desagamado egoismo. De feito, o
seringueiro e ndo denominamos o patréo opulento, sendo o fregués jungido a gleba
das estradas, 0 seringueiro realiza uma tremenda anomalia: € o homem que trabalha
paraescravizar-se.” (Euclides da Cunha, 1946 (1909): 22)

Pesquisadores atuais como Almeida (1992) e Pantoja (2008) tém uma visdo
diferente das relagOes de trabalho nos seringais, que levam em conta o ponto de vista
dos seus habitantes atuais. Os autores observam que as relagbes de aviamento —
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obrigacéo econémica a partir de dividas iniciadas pelo fornecimento de suprimentos —
seriam, da parte dos envolvidos, um sistema de trocas, ainda que assimétrico. As
etnografias desses autores deixam claro que, para 0s seringueiros, as relacbes no
seringal eram caracterizadas por obrigagdes mutuas. O patréo era responsavel pela
manutencdo da infra-estrutura do seringal'®, fornecia as mercadorias e prestava
assisténcia aos doentes. Em troca os seringueiros |hes forneciam borracha naformado
pagamento da renda, ou sga, do pagamento anual pela utilizagdo das estradas de
seringa. Nos tempos de ata demanda pela producgdo de borracha os seringueiros néo
tinham tempo (por imposicdo do patrdo) para plantar rogcas ou cacar e dependiam

totalmente das mercadorias do barracdo para seu sustento.

Segundo Almeida (1992), para os seringueiros a exploracdo reside na
imposicdo da venda da borracha apenas para seus proprios patrdes, e nos lucros
exorbitantes destes, mas ndo no sistema de aviamento em si. De acordo com
Weinstein (1993), os patrdes buscavam manter o monopdlio da compra da borracha
através da criacdo de uma relagdo de alta dependéncia dos seringueiros. Cobravam
pregos altissimos pelas mercadorias e muitas vezes usavam avioléncia paraimpedir o
cultivo de rogas e a venda de borracha para comerciantes itinerantes, os chamados

regatoes.

O “boom da borracha’, quando a demanda pelo produto no exterior era
bastante alta, ocorreu entre 1870 e 1912. ApOs este periodo a producéo de borracha
nativa na Amazonia caiu enormemente, pois sementes de seringueiras brasileiras
foram contrabandeadas e plantadas na Malasia. A producéo de borracha na Malasia
erafeitaem fazendas, sendo mais rgpida e tendo um custo muito menor.

De acordo com Almeida (1912: 290), a partir de 1912 os seringueiros da
Amazonia deixaram de ser trabalhadores com estatuto semelhante ao de servos
recrutados por empresas capitalistas, tornando-se camponeses da floresta. Para o
autor, a economia extrativista teria sobrevivido a concorréncia desleal das plantations
asi aticas devido a permanéncia destes camponeses na floresta.

9 Estainfra-estrutura é basicamente o barracdo onde séo guardadas as mercadorias e as estradas de
seringa, trilhas abertas na mata ligando uma série de arvores seringueiras. Os patrdes pagavam pessoas
para fazerem estes servigos, e 0S Seringueiros ocupavam seu tempo apenas com a extragao do latex.
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A eclosdo da Segunda Guerra Mundia e a tomada de controle do Japdo sobre
a producdo de latex asiética provocou o reaquecimento da producéo de borracha na
Amazénia. Entre 1940 e 1945 houve uma nova onda migratoria de nordestinos para a
regido, incentivada pelo Estado brasileiro. Estes migrantes foram posteriormente
reconhecidos como “soldados da borracha’. Através de subsidios e tarifas
protecionistas, 0 Estado brasileiro fortaleceu a economia gumifera de 1943 a 1985, o
gue contribuiu para a continuidade da producdo extrativista por parte de um
campesinato florestal. (Almeida, 1992: 290)

“A economia extrativista passou de uma fase dominada por empresas que
respondiam de forma dinémica ao mercado internacional, com investimento de capital
na importacéo de trabal hadores migrantes e de bens de consumo basicos (1870-1912),
para uma fase dominada por empresas que respondiam de forma reflexiva a decisoes
burocraticas do governo, com casas de camponeses na floresta que proviam a
reproducdo local do trabalho e dos bens de consumo béasicos.” (Almeida, 1992: 290)

Tradugdo minha

Almeida (1992: 296-7) observa que o comércio na“debt-form” pode acontecer
entre partes iguais (entre regatdes ou marreteiros® e seringueiros) ou entre desiguais
(entre patrbes e seringueiros). Para recolher os débitos os patrbes podem usar a
violéncia, mas os regatdes e marreteiros ndo. Esta distincéo € necesséria para entender
a persisténcia do sistema de débito na Amazbnia, mesmo sem 0s patroes e seu
monopdlio da violéncia. O conflito entre patrées e camponeses endividados €
expresso pela recusa em pagar renda ou na venda de produtos do extrativismo para
regatdes ou marreteiros. O autor afirma que a hegemonia dos patrdes € feita da forca
politica e daforcaideol gica.®

% RegatBes s30 pequenos comerciantes itinerantes que percorrem os rios e marreteiros sio pequenos
comerciantes que mantém em suas casas ha floresta alguma mercadoria para ser comercializada com
seringueiros.

2 As observagBes de Almeida foram feitas no presente do indicativo. Por esta razdo as conservei neste
tempo verbal, e também devido ao fato de que mesmo que segja relativamente raro, ainda ha patroes e
empregados escravizados pela divida na Amazoénia e alhures.
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Pelo que foi até aqui exposto, podemos concluir, em consonancia com
Almeida (1992), que as formas de vida socia que persistem até hoje nos seringais
amazobnicos ndo sdo simplesmente um resultado das demandas do mercado
internacional, como colocam alguns autores®?. Devem-se antes a uma conjuncédo de
fatores, como a formacdo de um campesinato florestal com modo de vida singular, e
de oligarquias locais relacionadas ao Estado. Apesar de sua pregnancia até os dias de
hoje, o sistema de aviamento ndo foi capaz de controlar totalmente o processo do
trabalho na floresta. Principalmente apés o periodo do “boom da borracha’, as
unidades domeésticas mantiveram atividades produtivas para sua subsisténcia e um

certo nivel de independéncia econémica e politica.

2 \/er Wolf, 1982 e Wallerstein, 1974 apud Almeida (1992; 289). Ver também Cunha, 1994 apud
Pantoja (2008: 52).
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1.2 A colonizacéo da regido Jurua-Purus e a formacéo de seus seringais
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O conhecimento e a exploracéo esporédica da regido do Purus séo muito
antigos. O dominicano Gaspar de Cravaja acompanhou Francisco Orellana na
primeira expedi¢cdo ao Purus, em 1542, e fez 0s primeiros registros sobre o rio, entéo
chamado Cuxiuara, que eraterritorio dos Omégua (Kambeba), grupo tupi-guarani. No
seculo XV1I, missOes religiosas se estabeleceram nas proximidades do Purus. Foram
promovidas incursdes de descimento, quando indigenas eram obrigados a deixar suas
adelas para viver em adeamentos onde eram catequizados e trabalhavam sob a
supervisdo de missionérios. Eram exploradas as “drogas do sertdo” — cacau, copaiba,
manteiga de tartaruga, borracha etc. — encontradas em quantidade na regido. (Schiel,
1999: 25, Gordon, 2006: 21)

Manoel Urbano e Antonio Labre sdo conhecidos como “desbravadores’ da
regido®®. O primeiro é relacionado & instalacdo de feitorias temporérias de extracéo de
salsa e outras drogas. Ja o segundo é relacionado ao periodo de expansdo da borracha,
dando inicio a uma grande povoacdo ndo indigena do Purus. Em 1872 Labre (1872:

13), que desde o ano anterior havia se estabelecido no Purus, afirmava que havia

% Como demonstra L uiz Costa (2007) em “As Faces do Jaguar” (tese de doutorado), Manoel Urbano é
personagem central na historia dos Kanamari do vale do Javari.
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cinco mil “habitantes de gente civilizada” na regido, tendo chegado mil pessoas
naguele ano. Em 1905, Euclides da Cunha (1960 [1906]), que fez uma expedicdo pelo
Purus, afirmou que “quatro quintos do majestoso rio estdo completamente povoados
de brasileiros, sem um hiato, sem a menor falha de uma érea em abandono, ligadas as

extremas de todos os seringais’.

Em 1878, quando houve um grande afluxo de migrantes nordestinos a
Amazobnia, o Baréo de Maracgju, presidente da provincia do Amazonas, afirmou que:
“destes emigrantes a maioria tem se dirigido ao rio Purus com a mira nos lucros,
aparentemente fabul osos, da goma elastica’. (Maracaju, 1878 apud Schiel, 1999: 24)

O etnélogo Enrenreich (1948 [1891]), que vigou pelo Purus em 1888,
afirmava que ali viviam 50.000 “ndo indios’ e registrou trés companhias de navio a
vapor em operacado no Purus. Conforme observou Mauro Almeida (1992: 11), o vale
do rio Purus foi povoado por ndo indios em apenas dez anos, entre 1870 e 13880.
Também em apenas uma década foi colonizado o vale do rio Jurua, entre 1885 e
1895.

A colonizacdo da regido especifica de Boca do Acre (municipio onde se
encontra a Reserva Extrativista Arapixi) teve inicio em junho de 1874, quando Jodo
Gabriel, em sua segunda expedicdo subindo o vale do Purus, chegou a um rio
denominado pelos indios Apurind® de Uaquiri (rio dos jacarés), que depois passou a
ser denominado rio Acre. Jodo Gabriel fez uma pequena exploracéo de borracha e
deixou o rio Acre, retornando em fevereiro de 1878 com o vapor “Angjas’, e com
cinguienta homens e viveres para a exploracdo das seringueiras. Naregido de encontro
do rio Acre com o rio Purus (atual cidade de Boca do Acre) foi construido um
barracdo para as mercadorias e moradias dos seringueiros. A exploragdo das
seringueiras da regido teve inicio com a distribuicdo de aproximadamente duas
estradas por homem, com aproximadamente 100 a 150 arvores cada. Nesses locais
foram construidas barracas para os seringueiros, formando colocagdes que receberam
ou um nome indigena ou um nome que lembrasse o sertédo cearense. (Melo, 2002

apud Plano de Manejo da Reserva Extrativista Arapixi)

% O povo Apurina faz parte do tronco lingiiistico Aruak.
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Encontro dosrios Acre e Purusno municipio de Boca do Acre

Vegamos mais de perto como se deu a colonizacdo daregido JuruaPurus. Nas
correrias os grupos indigenas foram encurralados por duas frentes extrativistas, a do
caucho, formada por peruanos que desciam do Peru em diregdo ao Brasil, e a da
seringa, que ia do Amazonas a Bolivia. (Goncalves, 1991) Eduardo Galvéo (1960)
considerou a regido JuruaPurus como “é&rea cultural indigena do Brasil” porque os
povos indigenas - os Arawd, os Aruak “pré-andinos’ (Apurind, Manchineri, Campa) e
diversos grupos Pano e Katuquina - gue a habitavam na época sofreram o contato com
as frentes extrativistas de modo homogéneo e simultaneo. As relacdes de patronagem
estabel ecidas pela empresa seringalista se fazem ainda hoje presentes nas concepcdes

do cosmos e das rel agdes sociais dos grupos indigenas da regizo.”

Ap6s os conflitos amazénicos relacionados & Cabanagem® em 1835, houve
um esfor¢co do governo da comarca do Alto Amazonas em reconstruir a unidade
nacional, através da integracdo dos povos indigenas. Foram entdo promovidas uma

serie de expedicdes pelo governo regencial.

»\/er Bonilla, 2005.

% A cabanagem foi uma revolta naqual negros, indios e mesticos se insurgiram contra a elite politica e
tomaram o poder na entdo provincia do Gréo-Para. Entre as causas da revolta encontram-se a extrema
pobreza das popul agdes ribeirinhas e airrelevancia politica a qual a provinciafoi relegada apés a
independéncia do Brasil. Apesar do cunho popular, arevolta contou com a participagéo de
representantes das camadas média e alta da regi&o.
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Entre 1843 e 1847 Francis de Castelnou percorreu o Purus, encontrando indios
Sipd, Purupurd, Paumari, Juberi e Sewacu — todos estes grupos possivelmente

pertencentes afamilialinglistica Arawa. (Castelo Branco, 1947: 107-108)

Em 1852, Serafim Salgado comandou uma expedi¢&o que buscava encontrar
uma suposta ligacdo entre o Purus e o Madeira O explorador encontrou 400
Jamamadi (familia lingUistica arawd), por ele descritos como “antropéfagos’.
(Kroemer, 1985: 49)

No vale do Purus, a guerra entre grupos indigenas teve seu papel no processo
de colonizagdo e implantagdo da industria seringalista. Prisioneiros de guerra eram
trocados pelos indigenas por mercadorias. Para os colonizadores, essa era uma forma
de conseguir méo de obra. A partir de observactes de Manoel Urbano, Silva Coutinho

descreve aspectos da guerra empreendida por grupos Apuriné:

“Quando o ataque se efetua matam 0 maior nimero de inimigos que podem, e
consigo levam as mulheres e criangas. (...) Se alutafor renhida, e grande a perda dos
vencedores, entdo a recordacdo faz desenvolver o ddio contra osinfelizes prisioneiros,
gue as vezes sd0 mortos imediatamente. Se, porém, a resisténcia ndo foi sensivel,
reina a alegria, e a compaixa manifesta-se para aqueles infelizes inocentes, que séo
tirados logo da priséo, e tomam parte do festim, continuando a viver bem entre os
vencedores. Se aparece agum civilizado, os prisioneiros, somente 0S meninos, séo
trocados por fazendas, ferramentas e enfeites.” (Silva Coutinho, 1863: 78)

Silva Coutinho (1863: 29) caracteriza-0os como “embrutecidos’ e carecedores
da “méo protetora da sociedade’. Para extirpar 0s “maus costumes’ dos povos
indigenas; tais como 0 nomadismo, a antropofagia e a guerra transformando-os em
mao de obra aproveitavel, os colonizadores de diversas partes das terras baixas da
América do Sul recorreram as ordens religiosas, interessadas em estabel ecer missdes

entre os indios.

A relvindicagdo de missOes para os indios foi recorrente desde o inicio do
reconhecimento oficial do Purus. Entre 1854 e 1856, funcionou ali a missdo de S&o
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Luis Gonzaga comandada por Pedro Ciriana, que contou com o apoio de Manoel
Urbano. Este Ultimo exerceu o cargo de “diretor de indios.” (Schiel, 1999: 32)

Em 1845 o militar Jodo Henrique Mattos foi incumbido de realizar uma
expedicéo (iniciada no ano provavel de 1861) para reconhecer os indios do Purus,
estabelecer missoes e recrutar mdo de obra. As informagdes de Mattos devem-se em
grande parte a Manoel Urbano, que participou da expedicdo. O ultimo registrou
aproximadamente 5.000 indios ao longo do Purus, passando por Malocas Juberi e
Jamamadi. (Castelo Branco, 1947: 109; Chandless, 1866: 86-87)

Em 1862 Silva Coutinho (1863:74) partiu numa expedicdo pelo Purus, quando
registrou a existéncia de indios Apurind na feitoria do Sacado, de propriedade de

Manoel Urbano.

A préxima expedicdo ao Purus e seus afluentes foi empreendida por Chandless
em 1864. Este explorador também foi auxiliado por Manoel Urbano. Chandless
(1866) oferece informacdes bem detalhadas sobre os grupos indigenas da regiéo.
Registrou a presenca indios Juberi e Paumari no rio Jacaré. Segundo o autor, 0s
altimos encontravam-se bastante envolvidos na producgdo da borracha. Foi informado
da existéncia de indios Cip0s proximos as margens do Tapaug, e no Ituxi teve noticia
de indios Panama. Acima do Sepatini, na margem esquerda do Purus, Chandless
encontrou um grupo Jamamadi, que vivia dois dias rio acima dos Apurind. Segundo
relata Chandless, alguns Apurind do ponto intermediério entre os rios Pauini e Acre
estavam “pacificados’, e trabalhavam na atividade extrativista com Manoel Urbano e

seus filhos.

Como jafoi dito, Manoel Urbano e o coronel Antonio Labre so tidos como os
grandes “desbravadores” do Purus. O proprio Labre (1872: 50) qualificou Manoel
Urbano como o primeiro grande explorador do Purus. Enquanto Manoel Urbano
dedicou-se a extragcdo de drogas do sertdo, principamente a salsaparrilha, Labre era
de fato um seringalista, dedicando-se totalmente a exploragdo da borracha. Labre
tinha os indigenas como inimigos selvagens e antropéfagos, gque precisavam ser

transformados em mé&o de obra (til:
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“Esta gente, posto que pacifica, mostrando inocéncia e simplicidade naturais,
em certos atos da vida, € de indole perversa, vingativa, de maus instintos. Os
inimigos, selvagens ou civilizados que matam, comem, pois sd0 antropofagos.
Comem carne humana sem o menor escripulo, e com tanta naturalidade como se
fosse cacal (...) E este nefando costume que os conserva na maldade, selvageria, e
embrutecidos. convinha pois que o governo enviasse todos os esforcos para arrancé
los desta degradac@o, colonizando-os. Poderiam prestar servigos a lavoura, e serem
cedidos a particulares, que 0s quisessem por contratos, mediante algumas vantagens.
Para 0 bom resultado seria muito conveniente transport&los para centros
colonizadores em outras provincias, no fim de algumas geracOes estariam seus
descendentes civilizados na lavoura, e o Estado teria homens Uteis e aproveitaveis.”
(Labre, 1872: 25-6)

Em 1875, Labre recebeu da presidéncia da provincia do Amazonas apoio
financeiro para fundar uma missdo no rio ltuxi. Schiel (1999: 34) levanta a hipétese
de que a missdo fundada por Labre sga a mesma que foi conduzida nos anos
seguintes por missionarios franciscanos no rio Ituxi. Ao mesmo tempo teriam sido
feitas outras tentativas de missionamento nos rios Tapaua, Mucuim e Mamorig&
Mirim. Assim, as missOes teriam alcancado grupos Jamamadi, Catauixi, Juma,
Paumari e Apurina. (Schiel 1999: 34)

Alipio Bandeira, primeiro dirigente da Inspetoria do Amazonas do SPILTN
(Servico de Protegdo aos Indios e Trabalhadores Nacionais) elogiou Labre por ter
fundado “estabelecimentos agricolas e pastoris, oficinas e escolas para as hordas
errantes dagueles rios que, em grande nimero reuniu, e com grande esforco manteve
por algum tempo” (Schiel, 1999: 34). Para Bandeira, este estabelecimento foi “uma
das melhores, mais liberais e mais desinteressadas tentativas de catequese de que ha
noticia’. (Schiel, 1999: 34)

Em 1888, Ehrenreich fez a primeira viagem de cunho etnoldgico ao Purus.
Segundo o autor, as cheias dos rios e seus afluentes, que estabeleciam ligagdes entre
os igarapés, influenciaram bastante a distribuicdo dos grupos indigenas. Por esta
razdo, seriam encontrados no Purus 0os mesmos grupos que habitam o Jurug, nas

latitudes correspondentes. O autor comenta a intensa participacdo dos indios no
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extrativismo comercial de copaiba, salsaparrilha, 6leo de andiroba e principamente

borracha, que trocavam por mercadorias com os brancos. (Ehrenreich, 1948: 94)

Segundo Ehrenreich (1929: 299), foram véos os esfor¢os dos protestantes
ingleses que tentaram cristianizar os Apurina do Purus, pois ndo puderam impedir que
trabalhassem como escravos nos seringais. No caso descrito, a relagdo de trabalho e
comércio ndo era esporadica, havendo a exploracdo sistemética da mao de obra
indigena. Para o autor, o trabalho nos seringais afastava ainda mais os indigenas da

civilizagdo, corrompendo-os.

Schiel (1999) oferece-nos o relato de Dona L uziana, senhora apurind moradora
da terra indigena Agua Preta. Ela conta que quando os carit (brancos) chegaram, os
indios subiam em é&rvores. “Os carid, entdo, atiravam para cima e diziam ‘é facil
matar indios' e os matavam como bichos’. (Schiel, 1999: 37) Dona Luziana conta
sobre um massacre ocorrido no seringal Urubud, de onde € originaria, quando muitos
de seus parentes foram mortos por seringalistas num barracdo. Um menino escapou e
contou a0 resto da aldeia. Os mortos foram pendurados “como caga’ no ato de uma
arvore e la apodreceram. Os parentes de Dona Luziana teriam tido sua revanche
guando aqueles patrdes tentaram fazer 0 mesmo com os Apurinad de Boca do Acre,

mas acabaram sendo mortos por eles.

Em 1904, Euclides da Cunha empreendeu uma expedicdo que visava a
exploragdo definitiva do Purus. Era o representante brasileiro da Comissdo Mista de
Reconhecimento do Alto Purus, organizada pelos governos brasileiro e peruano. O
autor observa que muitos dos grupos indigenas encontrados no Purus eram originarios
de outras regides. Segundo ele, os Jamamadi teriam vindo do Rio Negro, e os Paumari
teriam habitado entre afoz do rio Jacaré e o rio Huitana.

O missionério francés Constant Tastevin trabalhou entre os povos indigenas da
regido Jurué-Purus de 1905 a 1926. Entre 1914 e 1919 (I Guerra Mundial) Tastevin
foi servir na Franca como cabo de artilharia, enfermeiro e intérprete. Foi quando
conheceu 0 etndlogo Paul Rivet, que era na época secretario-geral do Instituto de
Etnologia da Universidade de Paris. Tastevin cedeu seus di&rios de campo a Rivet e
os dois autores escreveram em colaboragdo véarios estudos sobre os indios do sudoeste
amazonico. (Gongalves de Carva ho, 2002: 67-70).
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Schultz e Chiara realizaram uma viagem ao Purus na década de 1950, fazendo
alguns relatos sobres os indios que habitavam a regido. Encontraram duas aldeias
jamamadi no seringal S&0 Miguel, na margem esguerda do Purus. Os indios
trabalhavam na extragdo de borracha e castanha, que vendiam para os patrdoes do
seringal onde viviam. Encontraram também na foz do rio Chandless um pequeno
grupo de indios kulina vivendo nos seringais Fronteira do Cassiand e Terra Alta
(Schultz e Chiara, 1955: 53)

De acordo com Antonio Carlos de Souza Lima (1995), o SPI procurava
membros das oligarquias locais para exercer o cargo de delegado de indios nas
regides onde ainda ndo havia funcionarios do 6rgéo, como foi 0 caso no Purus.
Geramente, estes eram patrfes locais ndo remunerados e ligados a cupula do SPI.
Assim, o 6rgdo mantinha aiados locais e garantia a vigilancia sobre conflitos e

invasoes.

Schiel (1999: 83-4) oferece-nos exemplos de patrdes seringalistas que
assumiram o cargo de delegados de indios em Postos Indigenas no Purus, como o
Major Jodo de Barros Velloso da Silveira, mais tarde acusado pelo Tribuna Federal
de privatizar os recursos do SPI. A autora apresenta uma reportagem publicada no
jorna “O Globo” de 1930, na qua é louvado o trabalho de homens “lpurind’ e
“Jamamadi”. Na reportagem, assume-se que o0s postos indigenas Mariené e Tuini

fazem parte do seringal Cacadud, de propriedade do ja citado delegado de indios.

Souza Lima (1995) afirma que, no intuito de civilizar os indios transformando-
os em trabalhadores produtivos, 0 SPI instruia o delegado ou encarregado dos postos
indigenas a desempenhar o papel de intermediario comercial, comprando os bens
produzidos pelos indigenas.

“O encarregado do posto — funciondrio da administragdo em outros termos —
passa assm ao lugar social previamente ocupado pelo patrdo, aviador ou outras
formas de assujeitamento extraecondbmico do trabalho, sistemas muitas vezes
conhecidos pelos povos nativos (mas ndo por todos) atraidos pelo SPILTN a sua
Orbitade poder”. (Souza Lima, 1995: 185)
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Schiel sugere que haveria no Purus uma distingdo entre os aliados e os
inimigos do SPI, bem como uma suposta distingdo entre o uso do trabaho indigena de
maneira “civilizatéria’ pelos funcionarios do SPI e de maneira inescrupulosa e
violenta pelos “maus patrdoes’. A autorarelata que o SPI tomou algumas medidas para
coibir avioléncia e a exploragdo dos indigenas no Purus, como atesta um relatorio da
inspetoria do 0rgdo de 1924. No entanto, a autora observa que durante processo do
Tribuna Especia, Bernadinho de Magal hées, inimigo do delegado do SPI, acusou-0
de maus-tratos em relagdo aos indios. (Schiel, 1999: 87-8)

Além de inserir-se nas relagbes de trabalho e redes de comércio do Purus, o
SPI também teve seu papel nos conflitos da regido. O posto indigena inaugurado em
1914 no rio Seruini por Velloso da Silveira teve vida breve devido aos “inimigos da
causa’, segundo o delegado de indios. Um destes “inimigos da causa’ seria 0
seringalista 1saac Pontes, citado no jornal Correio do Purus em 1913, devido a um
conflito ocorrido entre seus empregados e indios apurind. (Schiel, 1999: 88) Assim,

Schiel conclui que:

“Neste argumento, os conflitos que, a principio, se afiguravam como
decorrentes dos enfrentamentos entre o SPI e agueles que cometiam crimes contra 0s
indios, estavam, também, mesclados as disputas internas a dite regiona. A
proeminéncia do delegado frente aos outros seringalistas se mostrava, segundo este,
em seu prestigio comercial. (...) O SPI foi envolvido em uma rede de relagdes entre
grupos locais, jogo politico que o antecedia e, incorporando-o, a ele persistiu’.
(Schiel, 1999: 90-1)

Baseada na leitura de Souza Lima sobre a doutrina do SPI e na existéncia de
seringalistas que assumiram o cargo de delegados de indios no Purus, Schiel (1999:
86) levanta a hipotese de que, nesta regido, os postos indigenas adotavam o sistema de
aviamento. Assim, as funcdes de patréo e funcionario do Estado eram sobrepostas e

desempenhadas pela mesma pessoa.



1.3 Caracterizacdo do tipo de populacdo dos seringais

Como vimos, a mdo de obra indigena foi usada nos primeiros seringais
brasileiros, sendo em grande parte substituida pela mao de obra dos migrantes
nordestinos a partir da década de 1870. No prefacio de Os Milton: cem anos de
histéria nos seringais (Pantoja, 2008: 13), Almeida e Carneiro da Cunha observam
gue “os seringais do Acre foram povoados por nordestinos e (parcialmente)
despovoados de seus indios’. Mas a autora de Os Milton mostra que houve ndo sO

embates, mas também casamentos entre indigenas e migrantes nordestinos.

“O livro de Mariana Pantoja mostra tanto aquilo que fizeram aos indios pano —
as correrias e as rupturas com os lagos sociais com a vida da aldeia, o rapto de
criancas e sua vida posterior em espacos marginais, a subordinacdo ao trabalho nos
seringais e a existéncia discriminada sob a pejorativa denominacdo de ‘caboclos —
guanto aquilo que estes sobreviventes conseguiram fazer de suas vidas, reconstruindo
uma coletividade mora dotada de dignidade e respeito’. (Almeida e Carneiro da
Cunha, 2008: 13)

Pelo que foi exposto anteriormente, pode-se dizer que a histdria dos habitantes
dos seringais do Purus guarda muitas semelhancas com a dos moradores do alto-

Jurua. Como observou um morador da Reserva Extrativista Arapixi:

“Teve um conflito medonho quando os cristdos chegaram na terra dos caboclos. No

tempo do meu avo era perigoso, na flecha, no chumbo.”

O morador da Reserva identifica seus antepassados como cristdos”. O termo
caboclo é usado acima como referéncia aos povos indigenas, com 0s quais meus
interlocutores de pesqguisa ndo tragcam relagdes de ascendéncia. O professor da escola

" A auto-identificagdo como cristdo na Amazonia ocidental sera discutida em detalhes no capitulo 3.
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da comunidade S&o José contou histérias sobre o canibalismo que seria praticado
pelos “caboclos brabos’ e, surpreso com meu interesse em redlizar pesguisa em sua
comunidade, disse que achava que os antropdlogos s6 estudavam os “primatas’,
referindo-se aos povos indigenas.

Conforme a observacdo de Almeida e Carneiro da Cunha (2008) transcrita
acima, o termo caboclo, tal como usado na regido, carrega um teor pejorativo. Nos
conflitos ocorridos durante a introducdo da empresa seringalista, um simbolismo de
diferenciacdo énica marcava os indios com caracteristicas inumanas®. Estas
concepcdes de animalizacdo e selvageria dos indios sio expressas até os dias atuais no
Purus, quando se diz que um indigena que fala em lingua vernacula “corta giria’,

guando se chama a ceramicaindigena de “caco”, no uso do termo amansar etc.

Segundo Schiel (1999: 39), os Apurind atuais também usam este simbolismo
de civilizagéo e selvageria. Contam sobre o sofrimento nos tempos das correrias e da
escravidao nos seringais, mas usam 0s conhecimentos advindos dos brancos nesse
tempo para diferenciarem-se de indios brabos ou do seu passado, “quando viviam que
nem bicho”. Entre estes conhecimentos destacam-se 0 uso da farinha e de bens
industrializados, falar portugués, usar roupas, saber lidar com os patrées e guardar
dias santos. Neste sentido, podemos citar também o trabalho de Peter Gow (1991),
gue descreve como os Piro da Amazoénia peruana se consideram civilizados por serem
cristdos, freqlentar a escola, usar roupas industrializadas e, a0 mesmo tempo,
distinguem-se dos brancos por consumirem aguilo que consideram “comida
verdadeira’ (carne de caca e bebida fermentada de mandioca produzida pelas
mulheres). Taussig (1987) descreve o contraste existente no Putumayo entre os
“auca’ (habitantes das matas nus, pagéos, sem sa etc.) e “blancos’ (brancos, negros,
mesticos e indios civilizados). De forma semelhante, Almeida (1992: 239) observa
gue, no ato Jurud, diz-se que familias sem acesso a mercadorias vivem “como

animas’.

Atualmente, sdo chamados “povos dafloresta’ os habitantes da parte ocidental

da floresta amazonica, entre eles nativos indigenas e ndo indigenas®. Os Gltimos sd0

% \/er Taussig (1987), Gow (1991), Pantoja (2008), Dias de Jesus (2004), Schiel (1999), entre outros.
% Para uma descricdo dos modos de vida no alto Jurug, entre seringueiros e indigenas, chamados
“povos dafloresta’, ver a Enciclopédia da Floresta, organizada por Manuela Carneiro da Cunha e
Mauro Almeida.
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de dificil denominacdo, aparecendo na literatura antropolégica sobre a Amazénia
como caboclos, ribeirinhos ou seringueiros. Mark Harris (2000: 211), em seu livro
sobre moradores das margens do rio Amazonas, comenta que, assim como ele, alguns
antropologos (Parker, 1985; Wagley, 1985; Cleary, 1993, Nugent, 1993)
mencionaram a dificuldade encontrada ao descrever os camponeses da Amazonia

junto aos quais realizaram pesquisa.

Essa foi uma dificuldade com a qual também me deparei, pois a maior parte
dos moradores da Reserva Extrativista Arapixi ndo se auto-define por nenhum dos
termos acima™. Atualmente, no interior do Acre e sudeste do Amazonas em geral,
caboclo é o termo usado por pessoas que ndo se consideram indigenas para designar
aquelas que elas consideram indigenas. Os moradores da Reserva Extrativista Arapixi
chamam de caboclos os indigenas das etnias Jamamadi e Apuring, com quem tém
contato, mas nunca usam este termo para dirigir-se diretamente a alguém considerado
desta categoria, pois isso seria umaindelicadeza. Sendo assim, optel por ndo utilizar o
termo caboclo para designar meus interlocutores de pesquisa. Veamos a seguir como
o termo foi utilizado por alguns autores para descrever populagdes que apresentam

caracteristicas semel hantes aos habitantes dos seringais do Purus.

O conceito de caboclo foi largamente elaborado naliteratura brasileira. Mas s6
no inicio dos anos 1950 Charles Wagley e Eduardo Galvéo usaram o termo caboclo
para designar a populacéo junto a qual realizaram estudos antropol6gicos. Ambos
adotaram uma abordagem no estilo “estudos de comunidade’. A principal
contribuicdo de suas obras foi uma caracterizagdo da “cultura cabocla’. Enquanto
Wagley desenvolveu uma etnografia mais geral tratando de temas como identidade,
organizacao socia e religido, Galvao fez um estudo mais detalhado sobre “areligido
cabocla’.

Wagley (1953: 120-1) descreveu as diferencas de posicdo socia na
comunidade amazénica por ele estudada, para a qual deu o nome ficticio de Ita. Estas
diferencas seriam decorrentes do sistema de classes da sociedade colonial amazonica,

guando negros e principal mente indios trabalhavam como escravos para os brancos. O

% Aqueles que efetivamente “ cortaram seringa” desde crianca se identificam como seringueiros apenas
em contextos relevantes, como reuniGes do CNS para discutir o subsidio da borracha etc.
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autor enumerou as camadas sociais da comunidade, tais como descritas por seus
habitantes:

Gente de Primeira, ou os “brancos’, que formam a classe local mais alta;
Gente de Segunda, ou os moradores urbanos da classe mais baixa;

Gente de Sitio, ou 0s que vivem nas propriedades agricolas de terra firme;

A 0 DdpRF

Caboclos da beira, ou os que vivem em cabanas construidas sobre estacas,
nos pantanos das baixadas e nas ilhas alagadicas, e que ganham a vida nas

industrias puramente extrativas.

Wagley constatou que a categoria de caboclo, tal como usada em It4, era
relacional e nunca auto-atribuida:

“Assim como a gente da cidade tem uma tendéncia a considerar Ita uma
sociedade homogénea de camponeses de aldeia, a Gente de Primeira de Ita também
costuma classificar todos os que Ihes ficam abaixo na escala socia de ‘o povo’ ou ‘0s
caboclos . Por suavez, a Gente de Segunda da vila demonstra sua superioridade sobre
toda a populacdo rural, chamando-a de ‘caboclos', termo que, entre os lavradores, é
reservado aos seringueiros da ilha que consideram inferiores. E, finalmente, esses
seringueiros se sentem ofendidos quando séo chamados de ‘ caboclos', pois ndo fazem
distingdo entre si proprios e os lavradores. (...) Os seringueiros da ilha empregam o
termo ‘caboclo’ para designar os indios de tribos que habitam as cabeceiras dos
afluentes do Amazonas. O ‘caboclo’ amazbnico sO existe, portanto, no conceito de
grupos de posicdo mais ata quando se referem as pessoas de posicdo mais baixa.”
(Wagley, 1953: 121)

Débora Lima (1992), em sua tese sobre “a categoria socia de caboclo”, afirma
gue sua pesquisa, realizada mais de 30 anos apds a de Wagley, corrobora esta
segmentacdo. A autora descreve as formas de atribuicdo da categoria caboclo, da

gente da cidade grande aos indigenas da floresta:

“Para a populagdo urbana das maiores cidades da Amazonia, Belém e Manaus,
a populacdo do interior — incluindo a populagéo urbana de cidades menores como

Tefé — é geralmente considerada caboclos. (...) Entre a populagdo urbana de Tefé,
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COmo em outras pequenas cidades amazonicas, sdo principalmente os membros das
classes mais altas que se referem constantemente aos habitantes da &rea rural de modo
geral como caboclos. As classes urbanas mais altas podem se referir aos moradores
pobres da cidade como caboclos também. A populagdo rura rejeita o rétulo de
caboclo e pensam que este se refere ndo a eles, mas aos amerindios.” (Lima, 1992:
24) Tradugdo minha.

Segundo Lima (1992: 25-6), Wagley ndo estava totalmente correto ao afirmar
que o termo caboclo nunca é utilizado como auto-identificacdo®. A autora da
exemplos de alguns poucos grupos indigenas que se identificam como caboclos. Ela
afirma que no Acre o termo caboclo € usado por grupos indigenas, e os brancos séo
chamados carid. Lima observa que no médio Solimdes, onde realizou sua pesquisa, 0s
descendentes de alguns grupos indigenas usam o0 termo caboclo como auto-
identificacdo, principamente quando falam de seu passado. Segundo a autora, no
contexto dos eventos atuais estes grupos estariam se identificando como “indios’,
pois o termo vem sendo politicamente val orizado.

No Acre hoje, os grupos indigenas podem usar o termo cariu para designar 0s
brancos, e se identificam sempre como indios, e ndo como caboclos, como observou
Lima quase vinte anos atras. Nas regides do Acre e Amazonas onde fiz pesquisa, €
comum alguém que ndo se considera indigena usar o termo caboclo para referir-se a
alguém gue considera desta categoria, mas nunca observel 0 uso do termo como auto-
identificacdo. Como ja disse, dirigir-se a alguém usando o termo caboclo é
considerado um ato indelicado ou até ofensivo.

Pantoja (2008: 380) afirma que, no Acre, o termo caboclo remete “a atribuicdo
de um sina étnico de identificacdo”. Remete também aos padrfes de relagdo por
vezes conflituosa, por vezes matrimonial, entre grupos étnicos que se reconheciam
como distintos durante a constituicdo da sociedade de seringal. Segundo a autora,
talvez por remeter & “identificac8o étnica operacionalizada num contexto de misturae

dominacao”, o termo sgjatdo carregado de preconceito. A fala de Pedrinho, membro

31 “No one, even the innocent indian, uses the term to identify themselves.” (Wagley, 1953: viii apud
Lima, 1992: 25)
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da parentela d’os Milton, ex-seringueiros que hoje se auto-identificam como povo

indigena K untanawa®, é reveladora:

“Hoje a gente fala de peito limpo, se identifica onde for preciso porque hoje
nos ndo tememos mais a discriminacdo, nos sabemos que nés estamos livres daquilo,
muito embora as pessoas ainda queiram jogar aquele preconceito em cima da gente,
mas nos ndo aceitemos! Hoje se o cara me chamar de caboclo, eu digo: ‘caboclo é
VOCé, porque eu sou indio’, né? Porque na verdade nés somos indigenas. Quem néo &

indio € que é caboclo, porque € umamistura.” (Pantoja, 2008: 386)

Segundo Lima, € necessario especificar a distingdo entre o conceito de caboclo
tal como usado na literatura académica, daquele usado coloquiamente. A autora
explica que, na antropologia, o conceito é definido por critérios objetivos e se refere
aons camponeses nativos da Amazonia, estando excluidos da categoria os migrantes
nordestinos. O conceito académico deriva do coloquial, ambos se referem a populacdo
rural amazonica, mas cada um encerra um conjunto diferente de idéias sobre a mesma
populacdo. Segundo a autora, “o conceito coloquia constitui material empirico paraa
anadlise académica’. (Lima, 1992: 298) Traduc&o minha.

Lima afirma seguir a definicdo antropol égica de caboclo como camponeses
nativos da Amazonia feita por Wagley (1953) e Galvao (1955)*. Esta definicdo seria
a combinacdo de duas categorias analiticas de classificacdo socia: a socio-econémica
e a cultural. Segundo a autora, a categoria antropolégica de caboclo seria
regionalmente especifica, um tipo de campesinato caracterizado por “tradicOes
culturais que refletem a historia da colonizagdo e sdo associadas ao ambiente
amazonico’. Assim, para Lima, “o critério cultural exclui migrantes recentes da
categoria’. (Lima, 1992: 299, 300)

De acordo com Lima (1992: 297), a populagdo geralmente chamada cabocla
ndo constitui um grupo étnico, pois estas pessoas ndo reivindicam tal identidade. A
autora afirma que esta populacdo rural tem uma nocdo de identidade que néo

ultrapassa 0 dominio da comunidade. Os principais parametros utilizados para definir

32 Na proxima parte falarei com mais detal hes sobre o processo de (re) constituicio do povo
Kuntanawa.

3 «Both define caboclos as rural people who present a particular Amazonian culture.” (Lima, 1992:
299)



50

pertencimento e ateridade seriam: residéncia comum, relacdes de parentesco, local de
nascimento, devocao religiosa e nomes pessoais™. (Lima, 1992; 53)

Segundo Mark Harris, a antropologia teria se empenhado durante um bom
tempo em negar a mudanca social em busca de um passado “imaginado e herdico”. O
autor afirma gque atualmente a disciplina celebra a mudanca e o hibridismo e que, nos
dias de hoje, a identidade é uma questdo crucial, pois localiza as pessoas em grupos,
atribuindo-lhes direitos. Harris propde uma ontologia da identidade que, ao contrario
da categoria antropoldgica de caboclo, ndo seja associada nem a cultura nem a
politica, localizada no que ele chama*life-world”. (Harris, 2000: 7,8)

Harris (2000: 23) cita o trabalho de Peter Gow (1991), e afirma que o ultimo
mostrou como idiomas e instituicdes estrangeiras como a escola, a igrgja e o
cristianismo sdo apreendidos e vivenciados através de concepgdes locais sobre a
natureza da historia e do parentesco. Harris mostra que Gow, em seus estudos sobre a
Amazobnia peruana, faz uma critica aos estudos de aculturacdo que distinguem
formalmente indigenas e mesticos ou camponeses. Seu ponto é a sugestdo de que a
incorporacéo de uma dada populagdo a um sistema mais vasto ndo necessariamente
leva a homogeneidade cultural ou econémica.

Uma das questdes colocadas por Harris (2000: 25), € como falar de uma
identidade relacional e ndo atribuida. O autor identifica como seu principal problema
etnografico a auséncia de um discurso explicito de identidade coletiva entre os
camponeses amazonicos. Esta identidade ndo estaria baseada em etnia, classe,

ocupacado ou regido de nascimento e moradia.

“It is not possible to analyse theses riverine people through the conventiona
markers of collective cultura identity, such as the tracing of common class
characteristics, ethnicity, and ritual for example, all of which may have some verbal
exegesis in loca terms. Floodplain people do not conceive of their identity in such
way. (...) Their lack of interest in authenticating tradition reflects their ability to
respond to the historical and ecological world they live in as it is transformed and
moves forward.” (Ibid: 212-13)

** Segundo Lima (1992; 51), a populacdo rural do médio Solimdes ndo tem um termo especial de auto-
designacdo, mas geralmente as pessoas usam o termo “pobre”’ parafaar de s mesmas e de sua posi¢éo
na sociedade amazbnica. Esta auto-imagem seria reforgada pela continuidade da politica da
patronagem naregi&o.
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Inspirando-se nas discussdes antropolOgicas sobre marginalidade, Harris
(2000: 25) sugere que a identidade de seus interlocutores de pesquisa € baseada na
contradicdo entre a experiéncia historica de dependéncia em relacdo a um mercado
global e sua construcéo consciente de uma socialidade autbnoma, ou sgja, na adesdo e
resisténcia simultaneas as formas de existéncia impostas pelo exterior. Para o autor:
“the denial of ‘cultura visibility’ to them by Brazilian civilizing discourses has
prevented them from articulating an explicit or prescriptive representation of their
life.” (Ibid: 214)

Neste sentido, Galvéo (1955:174) observou que a populacéo que ele designa
sob a categoria de caboclos ndo tem orgulho ou vergonha da ascendéncia indigena,
“simplesmente ignora ou Ndo se preocupa com esse fato”. Naregido do Acre e sudeste
do Amazonas, onde redizei pesquisa, as pessoas que provavelmente seriam
designadas caboclas por Galvao ndo se preocupam muito com o que sdo, mas com 0
gue ndo sdo. Quando uma enfermeira da cidade disse a uma senhora da comunidade
S80 José que todos os amazonenses sdo caboclos, pois sdo fruto da mistura entre
brancos e indios, ela ficou indignada. Disse “aguela enfermeira pode até ser cabocla,
mas eu mesma ndo sou caboclando”.

Tal como ocorreu com Harris, também ndo encontrei entre meus interlocutores
de pesquisa termos de auto-identificacdo, mitos de origem, discursos sobre tradicéo
ou identidade. Deste modo, se a afirmacdo de uma identidade ndo € uma questéo
importante para os moradores da Reserva Extrativista Arapixi, incluindo a
comunidade S0 José, penso que também ndo deveria ser uma questdo crucia para
esta tese. Nos capitulos seguintes, optel por privilegiar temas que pareceram
pregnantes na vida cotidiana em S&o José, como a construcao da pessoa, das relagoes
de parentesco e da comunidade. Veremos como todos esses processos estdo
associados as rel agdes mantidas com o exterior, através da adocéo do Santo Daime e
daconquista da Reserva Extrativista.

Segundo Harris (2000: 26), os estudos antropologicos atuais sobre
marginalidade focam ndo sO nos pontos de articulagdo entre grupos periféricos e
grupos hegemonicos, mas também nos discursos internos aos grupos periféricos que
desafiam os grupos hegemaonicos.

Como veremos a seguir, alguns segmentos das populacdes rurais amazonicas

vém nos Ultimos anos se auto-identificando e/ou sendo designadas como “ popul agdes
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tradicionais’. Esta conceituacdo permite que estas populacbes acessem aguns

direitos, principalmente territoriais, naforma das Reservas Extrativistas.
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1.4 As Populacfes Tradicionais e as Reservas Extrativistas

Quando os patrdes deixaram os seringais do sudoeste amazonico, entre 0s anos
de 1970 e 1980, muitos seringueiros migraram para as cidades, mas outros
permaneceram na floresta. No vale do Acre, nas regides de Xapuri e Brasiléia, as
terras ocupadas por seringueiros foram vendidas por ex-seringalistas parainvestidores
do sul, que pretendiam expulsar 0s seringueiros e derrubar a floresta para criar gado.
Os seringueiros do vale do Acre desenvolveram a estratégia dos empates™, liderados
pelo seringueiro e lider do Sindicato dos Trabalhadores Rurais (STR) de Brasiléia
Wilson Pinheiro, assassinado no inicio da década de 1980. Chico Mendes, entdo lider
do sindicato de Xapuri, deu continuidade a tatica dos empates, com o apoio da igrega
catdlica (Diocese do Purus) e de novas organizacOes que apoiavam as lutas dos
seringueiros (Almeida, 1992: 304; Carneiro da Cunha, 2009: 284%°)

Sob a lideranca de Chico Mendes, os empates ganhavam cada vez mais apoio
e visibilidade nacional. O lider seringueiro propds entdo a antropdloga Mary
Allegretti*” uma grande ac&o em apoio a0s seringueiros, que ocorreu em 1985. Junto
ao governo e a entidades ndo governamentais, Allegretti organizou em Brasilia um
encontro no qual 120 seringueiros, dentre eles liderangas sindicais de toda a
Amazbnia, reuniram-se com deputados e ministros, técnicos governamentais
responsaveis pela politica da borracha, intelectuais e especiaistas. Neste encontro os
lideres sindicais criaram o Conselho Naciona dos Seringueiros (CNS) e elaboraram
uma carta de principios que incluia a relvindicagdo da criagdo de Reservas
Extrativistas para seringueiros, sem divisdo em lotes, e com médulos de no minimo
300 hectares, respeitando-se assim o sistema tradicional das colocagdes. (Carneiro da
Cunha, 2009 : 285)

Allegretti faz uma distincdo entre dois “grupos sociais’ que exploravam a
borracha na época:

% Conforme explica Almeida (1992: 304): “um empate consiste em (a) evitar a derrubada da floresta
por pedes, (b) protestar contra um seringueiro que vendeu sua col ocacdo para um fazendeiro”.
Traducdo minha.

% O artigo citado foi escrito por Carneiro da Cunha com a colaboragio de Mauro Almeida.

3" Mary Allegretti foi pioneirano estudo antropol dgico de seringais. Realizou pesquisa no seringal
Alagoas (municipio de Tarauacd) e em outras partes do interior do Acre em 1978. Em 1979 defendeu
dissertacdo de mestrado intitulada “Os Seringueiros. estudo de caso em um seringal nativo”. Seguiu
desenvolvendo pesquisas sobre o tema e publicando vérios trabalhos. Em 2002 defendeu atese “ A
construcéo social de politicas ambientais: Chico Mendes e 0 movimento dos seringueiros’.



“um, formado pela empresa seringalista, em pouco se distingue do modelo
implantado no comeco do século, pautado no controle sobre a forca de trabalho
através do endividamento permanente do trabalhador e na exclusividade da atividade
extrativista. O outro, surgido na década de 70, com mais expressao no vale do rio
Acre, é caracterizado pelo produtor auténomo, posseiro, que explora a borracha por
conta prépria e a comerciaiza com intermediarios nos mercados locais,
complementando sua sobrevivéncia com atividades agricolas e criagcdo de animais
domeésticos.” (Allegretti, 1994: 23)

Segundo Allegretti (1994: 23), o conceito de Reservas Extrativistas surgiu
entre este Ultimo grupo socia e resultou de uma sequéncia de estratégias de luta pelo

direito de posse das areas florestais ocupadas por geractes seguidas.

Almeida (1992: 315) observa que o CNS foi capaz de congregar diferentes
realidades de seringueiros de diversas areas como Amapa, Acre, Amazonas, ato
Jurud e Purus. O autor afirma que esta diversidade pdde ser observada na composi ¢éo
do CNS, que tem como caracteristica uma organizacdo horizontal, e que se engana
guem imagina que o Conselho tenha surgido de uma comunidade local harmoniosa.
Gragas a este carater nacional o CNS teria conseguido congregar a luta de
camponeses de varias partes da Amazoénia contra os abusos dos patrdes ou a expulsdo

das terras que ocupavam, por pecuaristas e pelo agronegoécio.

Carneiro da Cunha (2009 : 285) observa que, a despeito dos véarios anos de
luta por uma reforma agraria que permitisse a continuidade de suas atividades
extrativas, foi no encontro de 1985 que a palavra Reserva foi utilizada pela primeira
vez, numa transposi¢cdo direta do modelo de protecéo associado as Terras Indigenas.
Nos anos seguintes 0s seringueiros foram percebendo que a ligagdo entre os empates
contra 0 desmatamento e a proposta de conservar as florestas na forma de Reservas
Extrativistas poderia atrair poderosos aliados. Em 1988 surgiu no Acre uma alianca
para a defesa da floresta e seus habitantes chamada Alianca dos Povos da Floresta,
que abarcava indigenas e seringueiros, sendo formalizada pela Unido das Nagdes
Indigenas (UNI) e pelo CNS.
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Nas grandes metropoles os movimentos ambientalistas em defesa da
Amazobnia ganhavam cada vez mais visibilidade. No inicio da década de 1990 a
diversidade biolégica passava a ser vista como vaor econbmico, e 0
“desenvolvimento sustentével” se tornou um parémetro para a sociedade. A
Convencédo para a Diversidade Bioldgica e a Agenda 21, aprovadas em 1992,
reconheceram o relevante papel desempenhado por comunidades indigenas e locais na
conservacdo ambiental. ApOs o assassinato do lider seringueiro Chico Mendes em
1988, o movimento ambientalista brasileiro agugou a luta por um desenvolvimento
sustentavel e socialmente justo. Neste contexto a proposta de criacdo de Reservas
Extrativistas na Amazonia ganhou relevancia. (Allegretti, 1994: 18)

Almeida observa que com a morte de Chico Mendes 0s seringueiros, que eram
até entdo descritos por autores como Euclides da Cunha e Celso Furtado como uma
populacéo miserével escravizada pela divida, se tornaram reconhecidos mundia mente
e foram promovidos a herdis que defendiam a preservacdo da floresta tropical. Em
1985, os seringueiros organizados no CNS comegaram a combinar a defesa do direito
a terra com argumentos de interesse global, como 0 manegjo de recursos florestais,
passando da linguagem da pobreza subsidiada para aguela do investimento e

desenvolvimento sustentével. (Almeida, 1992: 1,2)

Segundo Carneiro da Cunha (2009: 291-2), a conquista das Reservas
Extrativistas foi resultado da articulagdo de organizagbes e individuos como
liderangas do CNS, sindicalistas da floresta, pesquisadores e assessores, BNDES,
Procuradoria- Geral da Republica e ONGs brasileiras e estrangeiras. Uma alianca
entre seringueiros e ambientalistas foi selada. Em uma reuni&o realizada em 1986 na
zona rural de Brasiléa, no Acre, 0s seringueiros presentes foram informados por um
assessor de que amaior parte da borracha usada no Brasil eraimportada, por ser mais
barata que a borracha natura da Amazbnia. Além disso, neste ano os patrbes
seringalistas deixaram de receber subsidios do governo. A autora comenta que um dos
lideres seringueiros que anteriormente havia perguntado o que era ecologia disse que,
se ndo queriam borracha, a0 menos tinha gente interessada na ecologia. E o lider
acrescentou que “isso eles sabiam fazer” .

De acordo com Carneiro da Cunha, a questédo que, para 0s seringueiros era
agréria e sindical, passou a tomar novos contornos. Apés o fracasso do programa de

reforma agraria proposto em 1985, a concretizacdo deste objetivo pareceu mais
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distante. Mas se as Reservas Extrativistas fossem decretadas como é&eas de
conservagao ambiental, as primeiras medidas legais dirigiriam-se ao IBAMA, e néo
a0 INCRA, e o0 processo de desapropriacéo enfrentaria menos dificuldades. Para a
autora, a alianca conservacionista e a criagdo das Reservas Extrativistas como
Unidades de Conservacdo foram escolhas estratégicas. (Carneiro da Cunha, 2009 :
292)

Carneiro da Cunha (2009: 294-6) observa que os projetos locais de
conservagao variaram de acordo com as situagdes. Nos anos 1980, o antigo sistemade
aviamento ainda vigorava no oeste acriano (regido Jurua-Purus), enquanto no leste os
pecuaristas derrubavam a floresta para fazer pastagens e enfrentavam os empates dos
seringueiros. Os patrGes no Jurua tentavam manter 0 monopdlio sobre a venda da
borracha. Estes seringueiros que tinham a obrigac&o de vender sua borracha apenas ao
patrédo do seringal eram chamados cativos. Os seringueiros do leste, onde os patroes
seringalistas venderam suas terras e foram embora, eram chamados libertos, ou seja,
podiam vender sua borracha para quem desgassem. A batalha dos seringueiros no
Jurua ndo era contra a derrubada da floresta, mas contra o pagamento de renda e o uso

davioléncia paracoibir o livre comércio.

Foi fundada no rio Tejo (afluente do Jurud), em 1989, uma associacdo de
seringueiros e agricultores para gerir uma cooperativa, com financiamento do
BNDES. Em 23 de janeiro de 1990, foi criada a Reserva Extrativista do Alto Jurug,
sob jurisdicéo do IBAMA. Quanto a forma de gestdo participativa, Allegretti (1994 :
27) explica que optou-se pela organizacdo de associagbes de moradores,

concessionérias do direito de uso cedido pelo Estado.

De acordo com Allegretti (1994: 21), o reconhecimento da existéncia de
populacbes tradicionais, que utilizam a floresta como meio produtivo, no sudoeste
amazonico foi chave na formulagdo do conceito de Reserva Extrativista. A autora
afirmaque:

“No caso das Reservas Extrativistas, em sua formulagéo preliminar, o que
estava em questédo era a formulagdo de um modelo de regularizagcdo dos espacos

ocupados que tivesse como ponto de partida a base tradicional sobre a qua as
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principais atividades extrativistas vinham sendo desenvolvidas, no caso, a borracha e
acastanha.” (Allegretti, 1994: 25)

Allegretti observa que, “tradicionalmente”, o extrativismo na Amazbnia é
acompanhado, em maior ou menor grau, de agricultura e criagdo de animais, inclusive
gado, ainda que em pequena escala. O puro extrativismo sO existiu em seringais onde
os patrdes exerciam forte controle sobre o trabalho, proibindo o cultivo de rogas e a
criagdo de animais, para que o seringueiro dedicasse todo o seu tempo a producéo de
borracha e ficasse totalmente dependente das mercadorias dos barracOes para sua
sobrevivéncia. O qualitativo “extrativista® atua entdo, segundo a autora, Como uma
“camisa de forca’ frente a realidade amazonica, que apresenta uma multiplicidade de
atividades produtivas; e frente aos debates tedricos sobre a viabilidade econdémica do
extrativismo. (Allegretti, 1994: 43-4) Assm o SNUC®, le que regulamenta as
Unidades de Conservagdo, esta sujeito as interpretacbes dos funcionarios publicos
responsaveis pelas UCs, que discutem junto as comunidades locais sobre questbes
como a area de floresta que pode ser desmatada para o cultivo, a permissdo ou ndo da

criacdo de gado e a extracdo de madeira para benfeitorias em Reservas Extrativistas.

Carneiro da Cunha explica que escreveu com Mauro Almeida o artigo
“Populagdes tradicionais e conservagdo ambiental” como resposta a dois equivocos

correntes:

“O primeiro consiste em questionar os fundamentos do compromisso das
popul agdes tradicionais para com a conservacdo: sera que isso é uma fraude? Ou, para
formular a questdo de forma mais branda, serd que ndo se trata de um caso de
projecdo ocidental de preocupacdes ecoldgicas sobre um ‘bom selvagem ecol 6gico’
construido ad hoc? O segundo mal entendido, articulado ao primeiro, afirma que as

organizagOes ndo governamentais e as ideologias ‘estrangeiras’ sdo responsaveis pela

% A regulamentac&o definitiva das categorias de Unidades de Conservag&o aconteceu com a aprovagao
daLei 9.985 de 18 de julho de 2000, estabelecendo o SNUC — Sistema Nacional de Unidades de
Conservacdo. O SNUC integra o Sistema Nacional do Meio Ambiente — SISNAMA, que éo
responsavel pela aplicacdo da politica Nacional do Meio Ambiente. Em 22 de agosto de 2002 foi
aprovado o Decreto N° 4.340, que regulamentou a Lei N° 9.985. (Plano de Mangjo: 19)
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nova conexao entre a conservacdo da biodiversidade e os povos tradicionais.”
(Carneiro da Cunha, 2009: 277)

A autora afirma que a abrangéncia do termo “populagdes tradicionais’ €
proposital, e ndo deve ser entendida como confusdo conceitual. Explica que defini-las
pela adesdo a tradicdo seria contraditorio aos conhecimentos antropol 6gicos atuais.
Da mesma forma, defini-las como tendo baixo impacto sobre o0 meio ambiente e
depois afirmar que so ecologicamente sustentaveis seria mera tautologia. Nos textos
académicos e juridicos, as categorias sd0 definidas a partir das caracteristicas que
apresentam. Mas como sugere a autora, as categorias sociais sdo passiveis de
definicdo “em extensdo”, ou sgja, pela enumeracdo dos elementos que as compdem.
Assim, ela afirma ser melhor por enquanto definir as “populagdes tradicionals’ de
forma“extensiona”, enumerando seus “membros’ atuais ou candidatos a*“ membros”.
Mostra que termos como “indigena’, “nativo” ou “negro” sdo igualmente criagOes da
metrdpole e frutos do encontro colonial, e nota que os povos que inicialmente foram
forcados a habitar essas categorias conseguiram se apossar delas, convertendo termos
preconceituosos em “bandeiras mobilizadoras’. Nestes momentos as categorias
descritas “em extensdo” podem ser redefinidas analiticamente, em funcdo de suas
propriedades. A expressdo “populagdes tradicionals’ seria ainda pouco habitada,
estando “na fase inicial de sua vida’. Congregava iniciamente seringueiros e
castanheiros da Amazonia, e hoje vem se expandindo para babagueiras, quilombolas e
tantos outros grupos. (Carneiro da Cunha, 2009: 278) Para deixar clara a posicéo da

autoraem relagdo a estes grupos, transcrevo abaixo suas palavras:

“Todos estes apresentam, pelo menos em parte, uma histéria de baixo impacto
ambiental e demonstram, no presente, interesse em manter ou em recuperar o controle
sobre o territério que exploram. Além disso, e acima de tudo, estéo dispostos a uma
negociacdo: em troca do controle do territorio, comprometem-se a prestar Servicos
ambientais.” (Carneiro da Cunha, 2009: 279)

Pouco tempo apos a criagdo da primeira Reserva Extrativista do Brasil em
1990, no alto Jurua, outros trés projetos, entre eles 0 da Reserva Extrativista Chico
Mendes no Acre, foram aprovados. Era uma solucdo para o problema socia e

fundiario e também uma solucdo para o problema de conservacdo ambiental,



59

sustentada pelos relatérios de bidlogos e pareceres de peritos. Ao contrario dos
empates liderados por Chico Mendes em Xapuri, as mobilizacBes de seringueiros no
alto Jurué ndo tinham um cunho explicitamente ecoldgico. A alianga dos seringueiros
com ambientalistas foi uma estratégia, assim como foi uma escolha té&tica a criagéo
das Reservas Extrativistas como Unidades de Conservacdo. (Carneiro da Cunha,
2009: 292)

“Porém, dizer que a alianga conservacionista foi uma estratégia ndo quer dizer
gue ela era uma mentira, quer em substancia, pois 0s seringueiros estavam de fato
protegendo a biodiversidade, quer em projeto, jA que este ainda estava sendo
traduzido para o plano local” (Carneiro da Cunha, 2009 : 292-3)

Apés a criacdo da Reserva Extrativista do Alto Jurug, teve inicio uma série de
atividades ligadas a Associacdo de Seringueiros e Agricultores. A primeiradelas foi a
elaboracdo de um Plano de Utilizagdo dos recursos ambientais aprovado em
assembléia em 1991. A populacdo do Jurud desenvolveu uma versdo propria de
conservagdo ambiental. Enquanto os jovens atuavam politicamente atraves da
Assossiagdo e posteriormente concorrendo a cargos eletivos locais, os homens
maduros mais respeitados formaram um grupo de “fiscais de base”, que tinham como
modelo a conduta dos antigos mateiros dos seringais. Os mateiros fiscalizavam as
estradas de seringa e tinham autoridade para impor punicdes aos seringueiros que
fizessem cortes profundos nas arvores, que poderiam tornélas improdutivas. Os
“fiscais de base” reclamaram muito por ndo terem autoridade para punir os infratores
até que o IBAMA lhes conferiu o status de “fiscais colaboradores’, com autoridade
limitada pararealizar autos de infracéo. (Carneiro da Cunha, 2009 : 296-7)

Em tempos de Reserva Extrativista, a maior infracdo passou a ser a caga com
cachorros. O cagador que conta com um bom cachorro tem mais chances de cacar
animais de grande porte. Quando o cachorro ndo mata a presa, ele a espanta para
longe. Assim, para quem ndo tem um bom cachorro, fica cada vez mais dificil cacar
naguela area. A proibicdo da caca com cachorro, proposta e aprovada pelos
seringueiros do alto Jurua em assembléia, se tornou 0 maior sinal de adesdo a Reserva
Extrativista. (Ibid: 297-8)

N&o poderia deixar de citar aqui 0 caso d’ os Milton, descrito por Pantoja. Essa

“parentela’ € centrada no casal Seu Milton e Dona Mariana, filhos de carius
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(seringueiros de origem nordesting) com indigenas sequestrados de suas aldeias
durante as correrias. Essa parentela teve um papel importantissmo na criacéo da
Reserva Extrativista do Alto Jurua No entanto, alguns anos apés a criagdo da
Reserva, comecaram a sentir-se discriminados e excluidos pela diretoria da
Associacdo. Para aém de todas as disputas politicas que possam ter motivado esta
exclusdo, os Milton sempre se sentiram discriminados devido a sua ascendéncia
indigena, sendo por vezes chamados caboclos por moradores da regido. Hoje estéo
passando por um processo de auto-identificacdo como povo indigena Kuntanawa,

assumindo, construindo e reivindicando sua identidade indigena. (Pantoja, 2008)

Durante o processo de luta politica contra o0 dominio dos patrbes nos anos
1980, a parentela dos Milton conheceu a ayahuasca, através de Antonio Macedo,
membro do CNS que trabalhava na organizagdo da cooperativa dos seringueiros do
alto Juru& No contexto politico da alianga dos povos da floresta, os hoje Kuntanawa
tiveram a oportunidade de participar de rituais com pajés, visitar as terras indigenas
Ashaninka e Kaxinawa vizinhas, e aprenderam as artes da bebida sobre aqual falavaa
mé&e de Dona Mariana, lembrando seus tempos de adeia. Segundo Pantoja, estas
experiéncias fazem-se presentes na construcao de sua auto-identificacéo.

“Hoje, conforme afirmam, tendo a ayahuasca como guia e professora, 0S
Kuntanawa exploram dimensdes insondaveis e delas trazem de volta para seu povo
pinturas corporais, canticos e conhecimentos magicos e etnobotanicos.” (Pantoja,
2008: 382)

Mas para afirmar-se politica e publicamente enquanto Kuntanawa, 0 grupo se
vé forcado a provar para indigenas e ndo-indigenas que de fato sdo indios. Sobre este

processo, Pantoja afirma que:

“Nele tem lugar a exibicdo publica de sinais distintivos identificados como
marcadores étnicos (cocares e pinturas, por exemplo), a participagdo em eventos
promovidos por organizagfes indigenas e reunides com os poderes publicos, a
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divulgacéo de suas demandas por meio de veiculos de comunicagéo e também junto
aos poderes congtituidos (Funai, Ibama, Ministério Publico, secretarias estaduais).
N&o descartaria a hipétese, contudo, de que esta experiéncia publica e politica sgja,
para 0s que a vivem, em especial no caso dos ‘indios emergentes’, marcada por
sentimentos de auto-afirmacdo; que elas sgam parte de todo o processo de

subjetivacdo étnicaem curso.” (Pantoja, 2008: 386)

Os Kuntanawa vém passando por um processo de afirmacao étnica e de luta
pela conquista da demarcacdo de uma terra indigena na area que ocupam dentro da
Reserva Extrativista do Alto Jurua. Pantoja (2008: 387) registra o descontentamento
dos Kuntanawa quanto a forma como os recursos ambientais vém sendo utilizados
pelos moradores da Reserva, que estariam desrespeitando as leis que eles mesmos
criaram. Assim, a autora comenta o surgimento de uma justificativa a mais naluta dos
Kuntanawa pela demarcacdo de um territério proprio: a “preservacdo”’. Almeida e
Carneiro da Cunha (Pantoja, 2008: 14) escrevem, no prefacio da segunda edi¢do do
livro de Pantoja, publicada apés o inicio do processo de auto-identificacdo étnica dos

Kuntanawa, e que traz um pos-escrito da autora sobre este processo:

“Eis um caso fascinante, cujas implicacdes teoricas ainda seréo aprofundadas.
Por enquanto, o importante é que 0 pos-escrito traz duas importantes contribui¢oes.
Primeiro, relaciona o0 processo de auto-constituicdo dos Kuntanawa ao uso da
ayahuasca (‘cipd’), um processo descrito como ‘subjetivacdo’. Alids, poder-se-ia
também dizer que a ‘subjetivacdo’ no caso é apoiada precisamente por uma
‘objetivacéo’ operada no corpo e na mente dos antigos caboclos com a mediacéo
desse ‘operador perspectivistico' que é o cipd; afina, para os Kaxinawa, e para
outros, a ayahuasca ndo € uma via de acesso a estados subjetivos, e sim a verdadeira
realidade que se esconde por tras da aparéncia.” (Almeida e Carneiro da Cunha, 2008:
14)

Os prefaciadores de Pantoja falam também sobre o aspecto politico do

processo de (re)constitui¢do do povo Kuntanawa. Este estaria relacionado ao processo
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de marginalizacdo dos moradores indigenas ocorrido nas Ultimas gestdes da Reserva,
influenciadas pelo clientelismo e pela politica local. Assim, o0 caso dos Kuntanawa €,
para os prefaciadores, um processo de auto-diferenciagdo “subjetiva-objetiva’, e
também territorial.

Como deixa entrever a propria Pantoja, 0 processo vivido pelos Kuntanawa
pode ser interpretado como um caso do fendmeno denominado “ etnogénese” por Jodo
Pacheco de Oliveira (1999):

. 0 fato socia que nos ultimos vinte anos vem se impondo como
caracteristico do lado indigena do Nordeste € o processo denominado etnogénese,
abrangendo tanta a emergéncia de novas identidades como a reinvencéo de etnias ja
reconhecidas.” (Pacheco de Oliveira, 1999: 20-1)

Pacheco de Oliveira publicou estes escritos no fim da década de 1990. Hoje o
fenbmeno da etnogénese ndo se restringe a regido Nordeste, sendo observado em
diversas regides do Brasil. E interessante notar que os Kuntanawa, que passam por
este processo, tém uma ascendéncia indigena amazbnica combinada com a

ascendéncia nordestina das popul agdes rurais migrantes chamadas carius.

Nos processos de etnogénese, a “cultura indigend’ que agueles que
reivindicam reconhecimento étnico so pressionados a apresentar publicamente seria
constituida principalmente por aquilo que pode ser ligado ao ritual, como artefatos,
vestimentas, pinturas e cantos, além da esperada relacdo de harmonia com a natureza.
No caso indigena, pode-se observar um movimento de auto-objetificacdo da cultura
para os brancos, na busca da defesa do territério e de outros direitos™. Mas este
processo Vvivido pelos povos nativos ndo tem motivagOes simplesmente utilitaristas, e
nem € apenas uma performance direcionada aos grupos hegemdnicos e ao Estado.
Este processo também tem motivactes e implicagdes que dizem respeito a construcéo
da pessoa, das relagdes de parentesco, e de um socius.

# Ver o livro “Pacificando os Brancos’, organizado por Alcida Ramos e Bruce Albert.
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Carneiro da Cunha (2009: 313) empreende uma interessante reflex&o sobre as
diferencas e inter-relagdes entre a “cultura’, tal como colocada acima, e a cultura, tal
como entendida pelos antropdlogos - “esquemas interiorizados que organizam a
percepcao e a agdo das pessoas e que garantem um certo grau de comunicagdo entre
grupos sociais’. A antropdloga comenta o vasto uso do termo cultura sem tradugdo
por indigenas falando em lingua vernacula. Ela afirma que os termos de empréstimo
sd0 ricos em informag8o metasseméntica, e deixam explicita a escolha de manter
termos ligados a um determinado contexto, mesmo havendo outros meios disponiveis
para a comunicacdo semantica. Para a autora, esta escolha indica que estamos
situados num registro interétnico, distinto do registro da vida cotidiana da adea.
(Carneiro da Cunha, 2009: 369-70)

Carneiro da Cunha comenta o recurso a cultura e sua reificagdo na Melanésia,
onde a palavra inglesa custom sofreu uma corruptela, tornando-se kastom. Cunha
optou por escrever “cultura’ com aspas para referir-se ao termo tal como usado nestes
sistemas metaculturais do cotidiano, e cultura sem aspas para designar o conceito

antropol 6gico tal como usado nos textos académicos. (Carneiro da Cunha: 311)

De acordo com Carneiro da Cunha (2009: 312), a cultura seria uma daquelas
categorias “de ida e volta’, levadas por colonizadores, transformada pelos nativos e
devolvida transformada ao lugar de onde veio. Assim, a cultura foi adotada e
renovada na periferia, tornando-se argumento central na reivindicagdo de terras e
outras coisas na Ameérica, Melanésia e alhures. A cultura ganhou novo papel como
argumento politico, tornando-se a “arma dos fracos’, o que fica claro nas discussdes
sobre os direitos intelectuais sobre o conhecimento dos povos chamados nativos ou

tradicionais™®.

Marilyn Strathern e outros antropologos séo citados por Carneiro da Cunha
por terem demonstrado que as no¢des ocidentais de cultura e propriedade intelectual
sd0 inadequadas para a Melanésia. Carneiro da Cunha afirma que isto também se
verifica na Amazonia, e coloca uma série de importantes questfes sobre o tema, que

podem ser resumidas no seguinte problema etnografico:

“0\/er Sahlins (1997), para uma discuss&o sobre cultura como conceito obsoleto entre académicos, e
cultura como recurso para obtengéo de reparagéo por danos sicio-politicos por povos nativos.
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“guais S0 0S Processos, as questdes e as transformagdes implicadas no gjuste
e na traducéo da categoria importada de “cultura’ por povos periféricos? Formulada
Com recurso a uma expressao e umafértil idéia de Marshall Sahlins, a questéo passa a
ser esta: como se da a indigenizagdo da cultura? (...) Como é que indigenas usam a
performance cultural e a propria categoria de “cultura’?’ (Carneiro da Cunha, 2009:
313-14, 355)

Carneiro da Cunha sugere que para tratar estas questdes € preciso distinguir
contextos. Esta distincdo n&o seria feita para evitar contradigdes que podem surgir
entre as imaginagdes conceituais metropolitanas e indigenas, mas por uma questdo de

|ogica

“Sugeri que era preciso distinguir a estrutura interna dos contextos endémicos
da estrutura interétnica que prevalece em outras situagdes. Cabe uma adverténcia: a
I6gica interétnica ndo equivale a submissdo a légica externa nem a logica do mais
forte. E antes um modo de organizar arelacdo com estas outras |6gicas. E como tenho
dito repetidas vezes desde 1979, as situagdes interétnicas ndo sdo desprovidas de
estrutura. Ao contrario, €las se auto-organizam cognitiva e funcionalmente.”
(Carneiro da Cunha, 2009: 356)

No caso das chamadas populacfes tradicionais, a imaginacdo metropolitana
incide ndo tanto sobre a “cultura’, mas sobre uma esperada relacéo harmoniosa com a
natureza, ja que lhes fata aparatos rituais t&o imediatamente exoticos quanto os dos
indigenas e ndo lhes sdo reconhecidos “ direitos originarios’ ao territorio. Carneiro da
Cunha (2009: 279) nota que, embora as populagdes tradicionais tenham tomado os
povos indigenas como modelo para sua politica territorial, ha entre as duas categorias
uma distingdo legal fundamental: os direitos territoriais indigenas ndo sdo
fundamentados na conservacdo ambiental. Como observa Allegretti (1994: 45), as

popul acbes tradicionais ndo tém direitos originarios, mas direitos histéricos a posse de
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seu territorio®. Para garantir os direitos das populagdes tradicionais, foi necesséria a
criagd do conceito de Reserva Extrativista, pois nas Florestas Nacionais, tipo de
Unidade de Conservacdo anterior as Reservas Extrativistas, onde muitas dessas
populacdes residiam e residem, qualquer individuo ou empresa pode explorar 0s

recursos naturais sob determinadas condic¢des contratuais. Para Allegretti:

“A grande peculiaridade desta proposta é a reconciliacdo que permite entre
desenvolvimento, conservacdo do meio ambiente e equidade social. Sua legitimidade
provém do fato de ter sido formulada e demandada por populacdes regionais
organizadas em torno do Conselho Naciona dos Seringueiros...” (Allegretti, 1994:
19)

De forma semelhante ao que ocorre no caso das populagdes indigenas em
relacdo ao conceito de cultura, acontece, no caso das populacdes tradicionais, a
elaboracdo sobre 0 conceito de natureza e seus correlatos, levados por ambientalistas

de diversos tipos.

Desde a década de 1930, a ayahuasca foi incorporada como parte essencial de
algumas religides populares ndo indigenas praticadas em localidades urbanas do Acre
e de Rondbnia. Essas religifes fizeram grande sucesso nas metrépoles brasileiras a
partir do final dos anos 1970, ganhando adeptos entre intelectuais com preocupacdes
ecologicas, atores de TV, jovens new age e até ex-guerrilheiros, no caso da igreja do
Santo Daime chamada CEFLURIS*, sediada na comunidade Céu do Mapia, no
Amazonas. A partir dos anos 1990 esta igrgja ganhou adeptos nos Estados Unidos e
na Europa. (Carneiro da Cunha, 2009: 314)

Os moradores da comunidade S&o Jose sdo daimistas ligados ao CEFLURIS,
tendo desenvolvido uma pratica e um discurso ambientalista ligado a doutrina do

Santo Daime. O pedido de criagdo da Reserva Extrativista Arapixi partiu desta

“ | sto ndo quer dizer que os direitos originarios ndo sejam também histdricos. Sobre o conceito de
direito originério, Carneiro da Cunha (2009: 283) afirma: “é um termo juridico que implica
precedéncia e que limita o papel do Estado a reconhecer esses direitos, mas ndo a outorga-los. Essa
formulagéo tem a virtude de ligar os direitos territoriais as suas raizes histéricas (e ndo um estagio
cultural ou a uma situagéo de tutela)”.

“2 Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra.
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comunidade, que conseguiu atrair a atencao de aliados entre ambientalistas e do
proprio 0rgdo de conservacdo ambiental. A compreensdo e uso do conceito de
natureza conectado a doutrina daimista entre os moradores da comunidade S&o José
serd uma questdo etnogréfica subjacente a toda a tese, e desenvolvida principa mente
no capitulo 4.
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Capitulo 2: Da pessoa a comunidade: relacdes de sociabilidade na Reserva

Extrativista Arapixi

2.1 Par entes, casas, comunidades

Mauro Almeida (1992), um dos pioneiros nos estudos da vida nos seringais,
propde a utilizagdo da categoria de “grupo domeéstico” que, como observa Pantoja
(2008: 370), € “a unidade minima da organizacdo social local”. Esse conceito, tal
como utilizado na literatura sobre 0 tema, corresponde a uma unidade econdmica de
producdo e consumo. Segundo Pantoja (2008), um grupo doméstico, geralmente
constituido por uma familia nuclear, pode apresentar diferentes arranjos, como nos
casos em gue comporta agregados ou filhos(as) casados(as) e seus conjuges. Pude
observar essa diversidade de arranjos na constituicdo dos grupos domésticos entre 0s

moradores da Reserva Extrativista Arapixi.

O conceito de familia é usado pelos moradores da Reserva de maneira bastante
fluida, podendo abarcar ou ndo todos os moradores de uma casa, ou ainda abranger
pessoas que habitem diferentes casas. Além de designar a familia nuclear, o termo
pode ser empregado para designar um jovem casal, com ou sem filhos, que ainda
mora com 0S pais Ou sogros, ou pode remeter aos membros da familia extensa (avos,

tios, sobrinhos, primos etc.) independente do local de moradia.

Em algumas situagcdes, como o cadastramento das familias da Reserva feito
pelo ICMBIo, os moradores afirmam que algumas casas contam com mais de uma
familia, destacando da familia nuclear os sogros(as) viuvos(as), filhos recém-casados
ou agregados. Esses moradores da casa que constituem uma segunda familia podem
ter ou ndo rocados separados, dependendo da forca de trabalho dos(as) vilvos(as) ou
agregados, e da independéncia conquistada pelo jovem casal, que se mudara assim
gue puder construir uma casa e garantir sua sobrevivéncia com alguma autonomia em

relagcdo aos parentes.

Conjuntos de casas vizinhas que mantém entre s relagdes parentesco,

compadrio e reciprocidade sd0 chamadas “localidades’ ou “colocagbes’, pelos
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moradores da Reserva Extrativista Arapixi. O termo colocagdo, usado em diversas
regides de producdo gumifera da Amazonia, remete ao tempo em que seringueiros e
suas familias eram “colocados’ por patrdes em éareas florestais, fartas em arvores

seringueiras.

E reconhecida por vérios estudiosos dos seringais a importancia das relagdes de
parentesco por descendéncia, afinidade ou compadrio, na fixacdo das pessoas nas
colocagBes®. Pantoja (2008: 371) observa que, mesmo quando estéo localizadas em
diferentes colocagdes, casas ligadas por parentesco, incluindo o compadrio, podem
manter contato freguiente e relacbes de reciprocidade, criando uma rede social. Mauro
Almeida cunhou o termo “macro-houses’ para referir-se a estas redes sociais

constituidas por casas de uma ou mais col ocacoes.

“A community of tapper houses does not exist. Houses become associated to
one another in flexible extensions that | call macro-houses, which exploit a
contiguous territory under a common leadership and articulate their production and
consumption plans.” (Almeida, 1992: 302)

Pude identificar na Arapixi a existéncia de tais redes sociais, que podiam
abarcar conjuntos de casas proximas e casas um pouco mais af astadas. Geralmente, as
localidades ou colocagBes da Arapixi tém um nome relacionado a sua geografia, ou
um nome de origem nordestina ou, mais raramente, de origem indigena. Algumas
localidades podem ser mais conhecidas pelo nome de uma familia ou um patriarca.
Esse € 0 caso da comunidade S&o Jose, mais comumente chamada pel os vizinhos por

“vilados Rocha’, “lanos Rocha’ ou “lano Seu Raimundo Rocha”.

Pelo menos até a época em que Almeida (1992) escreveu sua tese sobre 0s
seringueiros do alto Jurug, as unidades domésticas da regido ndo se diziam
organizadas em comunidades. Ja Débora Lima (1992, 2004: 12), que fez pesguisa
entre “caboclos’ do médio Solimdes, constatou que a identificacdo de conjuntos de

casas como “comunidades de parentes’ € muito fregquiente em algumas regides da

3 Ver Almeida (1992), Pantoja (2008) e Wagley (1988), entre outros.
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Amazobnia. A autora observa gque esse termo € usado para designar um conjunto de
casas onde os moradores tenham “sua propria organizacdo politica’, cargos
(presidente, vice-presidente, tesoureiro) e um processo democratico de discussdo de
problemas e tomada de decisoes.

Durante a redizagdo de reunides, diagndsticos, mapeamentos e
planejamentos™, a equipe do ICMBio tinha dificuldades em definir junto & populacéo
da Reserva as “comunidades’ que esperava encontrar. Percebia-se que, assim como 0
termo familia tem um uso flexivel entre os moradores, o termo comunidade poderia
nao significar amesma coisa para os habitantes da Arapixi e os agentes do ICMBiIo.

Na Reserva, o sentido burocrético, subjacente ao termo comunidade, ficou
claro para mim durante reunibes do ICMBIio, quando alguns moradores fizeram

afirmagdes como:

“Comunidade € para ter mais unido, mais forca para conseguir as coisas do governo,

paratrazer mais facilidades.”
“Comunidade € a mesma coisa que associacao” .

“E como umafirma, a gente esté representado no cartorio.”

Na Reserva Extrativista Arapixi, aém de manterem em seu interior lagos de
parentesco e relagdes de reciprocidade, as “comunidades de parentes’ devem ser
formadas por pessoas ligadas pela prética religiosa. Uma integrante do Sindicato dos
Trabalhadores Rurais (STR) de Boca do Acre, que é muito atuante na Reserva,
explicou para a equipe do ICMBIo: “comunidade para nés € onde as pessoas se
relinem em torno da religiosidade’. Sobre esse tipo de comunidade, Lima observa

que:

“The formation of these rural communities was a result of the community

empowerment and social work done by the Movimento Eclesiastico de Base (...) that

“ Plano de UtilizagZo e Plano de Mangjo.



70

began to work in the Amazon in the 1970s. As aresult of MEB swork (...), the term
comunidade has come to define a politicaly organised locality whose population

identify itself as members of this organization.” (Lima, 2004: 12) ©

De acordo com integrantes do STR — Boca do Acre, o trabalho das entidades
de base da Igreja Catdlica foi iniciado no municipio em 1977, pelos padres Manuel e
Roberto, e pelas freiras Cleuza, Eunice e Leilla. As diferentes atividades realizadas
junto a populag&o rural trouxeram as primeiras idéias (informadas pela Teologia da
Libertacdo) de comunidade e organizacdo de base para a regido. O objetivo era
organizar as familias, relacionando a vida em comunidade com a vida cristd, com
especial enfoque na luta biblica pela terra. O STR surgiu com o agrupamento de
pessoas atraves da Igreja Catdlica, tendo Pedro Alexandre da Silva como um de seus
primeiros representantes. Iniciamente, a luta foi pela demarcacdo de lotes para os
produtores rurais e pelo desenvolvimento da agricultura. Atualmente defende-se o
extrativismo, com a demarcagdo de areas coletivas e ndo mais de lotes. O trabalho da
Igreja Catolica contribuiu para o estabelecimento de outras formas de associativismo
em Boca do Acre, como o Conselho Nacional dos Seringueiros (CNS) e a Comissao
Pastoral da Terra (CPT)%.

Durante as reunides onde a equipe do ICMBIo tentava localizar as familias em
suas supostas comunidades, pude observar que algumas dessas familias viviam em
unidades domésticas bastante auténomas,*’ enquanto outras casas participavam mais
ativamente da rede social existente em seu entorno, sem estarem necessariamente
ligadas a alguma instancia denominada comunidade. As redes de aliangas construidas
entre determinadas casas estdo sempre sujeitas a renegociagOes, devendo ser
atualizadas através da manutencdo das relacOes de reciprocidade e dos vinculos de
parentesco. Algumas casas localizadas fora da “vila’ chamada comunidade S&o Jose
sdo consideradas adliadas, e outras inimigas. Além de serem todos parentes no interior
da “vila dos Rocha’, os moradores seguem o mesmo estilo de vida daimista,

> No cléssico Santos e Visagens (1955), Eduardo Galv&o descreve como as comunidades amazonicas
se organizavam em irmandades de devogao a um determinado santo que tinham uma organizagéo
burocratica, ou sgja, cargos como presidente e tesoureiro.

“® Asinformagdes que constam neste paragrafo foram retiradas do Plano de Manejo Participativo da
Reserva Extrativista Arapixi.

“" Sobre os chefes dessas familias, os moradores da Reserva comentavam “fulano vive isolado”.
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contribuindo para a existéncia de uma rede mais fixa de aliancas marcada pela
lideranca do patriarca Raimundo Rocha de Lima. E importante observar que essa
lideranca ndo se dé através do exercicio de um poder coercitivo, nem de uma
organizacdo conjunta das atividades produtivas das casas da vila, mas no contexto
religioso do Santo Daime™® e na relagdo com o exterior — ONGs., ICMBio, outras

comunidades, pesquisadores, visitantes etc.

Pantoja (2008: 371-2) descreveu modos de organizacdo socia muito
semelhantes entre 0s seringueiros do alto Jurud Segundo a autora, grupos familiares
extensos, tais como o chefiado pelo ja citado Seu Milton, sdo a base da organizacéo
socia no seringal. Esses grupos sdo compostos por casas ligadas pelo idioma do
parentesco, ou sgja, grupos domeésticos que reconhecem uma lideranca comum, em
gera o pa, e sdo localizados a uma pequena distancia um do outro. A autora
denominou essa forma de organizagdo social como “familia ampliada’. Ela observa
gue essas “familias ampliadas’ sdo geralmente associadas a um patronimico, como

“os Milton” ou “os Rocha”.

A chamada comunidade S8 José € uma vila composta por oito casas
habitadas por familias nucleares - acrescidos, em alguns casos, casais recem-casados
ou vilvos(as) idosos(as) - uma escola e uma igreja do Santo Daime. Algumas casas
do entorno estdo ligadas a vila como aliadas, mandando criangas para a escola |4
existente e participando de uma mesma rede socia de reciprocidade de alimentos e
servigos. Essas casas participam como membros da Associacdo dos Moradores da
Comunidade S&o José.

Em contextos burocréticos, tais como reunides, a expressdo comunidade Sao
José é usada para abarcar esse conjunto de moradores organizados institucionalmente
em uma associagdo. Para os membros da Associacdo que ndo residem na vila, a
comunidade (ou associacdo) S&o José € idealmente uma instancia democratica de
tomada de decisbes, onde cada casa (e ndo cada individuo) tem voz. Almeida
descreveu modos semelhantes de organizagdo social entre os seringueiros do alto

Juru&

“8 Os moradores da comunidade organizam-se para produzir o cha do Santo Daime, para arrumar a
igreja paraum ritual ou para arrumar a vila para uma reunido. Seu Raimundo e sua esposa podem
lembrar os demais da necessidade de realizar essas atividades, mas ndo tém autoridade para delegar
tarefas que as pessoas ndo desejem realizar. Somente os pais tém voz de comando sobre seus filhos.
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“Caodlitions or macro-house networks may be formed, acting in solidarity in
sguabbles between neighbours, in commercial cooperatives and labour unions, during
elections, in marriages, in religion and in business, and they may compete with one
another. (...) Houses and their coalitions form decision units (atoms so to speak)
within the system.” (Almeida, 1992: 302; 316)

~

Em alguns contextos a expressao “comunidade S&o Jos&” pode abarcar apenas
0s moradores da vila que, tal como acontece nas unidades domésticas ou casas,
tomam decisdes internamente, expressas externamente por seu patriarca, 0 senhor
Raimundo Rocha de Lima. A maior parte dos membros da Associagdo da
Comunidade S0 José reside na vila. Como geralmente suas posi¢des politicas vao na
mesma direcéo, tém mais chance do que os membros residentes em outras |ocalidades
de verem suas opinides valerem. Esse fato parece estar ligado ao modo de vida
daimista dos moradores da vila, expresso, por exemplo, na recusa a pratica da caca
frequiente™. O arranjo territorial davila, com caminhos que ligam cada uma das casas
aigrga, que é fregientada quase diariamente, e os esforcos coletivos necessarios a
sua manutencdo, parecem reforcar a auto-imagem dos moradores como um grupo
mais coeso com interesses comuns, gque dizem respeito apenas aos que ali habitam.
Algumas falas de moradores da vila expressam esta visdo de S mesmos como um
grupo - uma comunidade - que mantém peculiaridades em relacéo as casas aliadas ndo

daimistas que se encontram no seu exterior:

“Praser comunidade tem que morar perto.”
“Comunidade € um grupo de pessoas que zela o lugar que esta.”

“Quando fala comunidade € que nem quando a gente se junta pravarrer o terreiro.”

“ O tema da caca sera tratado em detal hes no capitulo 3.
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Em visita a diferentes regioes da Reserva, e durante as reunides gerais, pude
perceber que os moradores das diversas localidades da Arapixi parecem participar de
redes sociais de um modo que cada unidade doméstica mantém sua autonomia
politica. Ou sgja, ndo parece haver liderangas com algum poder coercitivo que
organizem a vida cotidiana nessas |localidades. H4, na verdade, liderancas ocasionais,
que podem organizar um jogo de futebol, um adjunto, ou tomar a voz numa reuni&o,
expressando os interesses dos moradores de uma determinada localidade. Pantoja
(2008: 374) observa que as “familias ampliadas’ ndo atuam enquanto tais no diaadia,
guando se observa basicamente trocas entre grupos domesticos aparentados, visitas
entre irmads e cunhadas etc. No cotidiano, os grupos domeésticos mantém sua
autonomia. Segundo a autora, a familia ampliada se torna visivel em “momentos
fundamentalmente politicos’, em defesa de seus membros e interesses, quando ha
oposicOes claramente colocadas. Tal observacdo seria igualmente valida para a
familia ampliada dos Rocha e para agumas outras familias ampliadas que pude
conhecer na Arapixi. Essa forma de organizagdo social, com alto grau de autonomia
das unidades domésticas, ou sgja, de poder descentralizado, é tipica das sociedades
amazonicas, ndo indigenas e indigenas, como ja foi demonstrado por diversos

americanistas™.

A organizagao das popul agdes rurais amazonicas em comunidades com cargos
burocréticos definidos pode ser considerada um fenémeno ligado ao fim do dominio
dos patrbes e ao trabalho de mobilizagdo social feito por igregjas, ONGs., e pelo
préprio Estado. E possivel que os integrantes da S&o José tenham se estruturado como
uma comunidade, no sentido religioso e burocratico, apos o contato com a doutrina do
Santo Daime e o modo de vida comunitario, e “ambientalmente correto” da
comunidade Céu do Mapia, onde circulam idéias sobre ecologia, respeito aos animais,
as plantas, a floresta, reciclagem de lixo etc. O Céu do Mapia é uma comunidade
formada pela populacdo rura da regido e daimistas das classes médias e atas de
grandes cidades brasileiras e estrangeiras, possui uma associacdo de moradores e esta

localizada numa Floresta Nacional .

* Mutirgo formado por parentes e amigos para a realizacéo de alguma atividade que requeira algumas
pessoas, como a construcdo de uma casa ou a abertura de umaroca.

! A comegar por Pierre Clastres (A Sociedade contra o Estado). Ver também Overing (1975), Almeida
(1992), Carneiro Da Cunha (1998), Riviére (2001) e Pantoja (2008), entre outros.
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Os integrantes da comunidade S&o José poderiam morar em outras localidades
da Reserva, junto de outros parentes proximos (irméos) que sdo catdlicos ou
evangélicos. Mas optaram por compartilhar um estilo de vida baseado na doutrina do
Santo Daime. Todos na vila séo daimistas. Nas localidades que pude conhecer em
alguns seringais do Purus, cada casa tem uma estrutura (terreiro, horta, caminhos etc.)
gue € mantida apenas por seus préprios moradores. Em geral, as casas ndo sao téo
proximas umas das outras a ponto de compartilhar terreiros. HA algumas igrgjas
evangélicas em certas localidades da Reserva, mas seus fiéis ndo as freqlentam no
cotidiano, comparecendo somente aos cultos realizados por pastores da cidade, o que
pode ocorrer com intervalos bem longos. Em S&o José, a existéncia de umaigreja de
freqUéncia quase diéria, construida pelos proprios moradores, marca o espaco da vila
como um territdrio de uso coletivo. Observando o mapa da comunidade Sdo José
abaixo, pode-se perceber que a igreja ocupa uma area central, em relagéo as casas na
vila. Desse modo, a limpeza dos caminhos que ligam as casas e aigreja, por exemplo,
ndo é um assunto privado, mas de interesse geral. Assim, o0 modo de organizacdo
territorial e politico da comunidade S&o José € ligeiramente mais centralizado do que
ocorre nas outras localidades da Reserva. Nao falo de uma centralizagdo de poder
coercitivo, mas de ideais, atualizados na figura do patriarca Raimundo Rocha. Ele e 0
filho Anténio desempenham o papel de porta vozes, embaixadores da comunidade
S0 José narelacdo com o exterior.
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2.2 Brevehistéria da comunidade Sao José e seus mor ador es.

A maior parte dos moradores da Reserva Extrativista Arapixi se pensa antes
como descendente dos colonizadores do que como descendente de povos indigenas
gue habitam ou habitaram o Purus, como fica claro na fala de um morador,
mencionada no capitulo anterior, sobre o "conflito medonho" entre cristéos e
caboclos.

Quando colaborel com a equipe do ICMBIo na realizagdo do cadastro dos
moradores da Reserva pude observar durante as conversas que os avos de grande
parte dos moradores migraram do Ceara. O Plano de Manejo Participativo da Reserva
Extrativista Arapixi também aponta a origem nordestina de grande parte dos
antepassados dos moradores. A maior parte destes migrantes seriam cearenses gque
viam aregido Norte como “de muita fartura, de muita caga’. Um morador fala de seus

antepassados nordestinos, que eram chamados arigds ao chegar ao Purus:

“Chamava arig0, porque nenhum sabia cortar seringa, ndo conhecia nada da
mata, entdo esses arigos... 0 patrdo ja tinha o seu mateiro, era quem ia aclimatar esses

homens até eles ficarem seringueiros.” (Seu Gerson, Plano de Manegjo: 42)

Na parte da Reserva onde fiz trabalho de campo, ndo registrei nenhum caso
em que alguém afirmasse ter alguma ascendéncia indigena. No entanto, parentes dos
moradores da comunidade S&o José que moram numa localidade préxima chamada
Capana, casaram-se com indigenas da etnia Jamamadi, nascidos na Terra Indigena
Igarapé Capana, que faz fronteira com a Reserva Extrativista Arapixi. As familias dos
jovens casais tém uma boa relagdo e as vezes trabaham juntas tanto no lado da
Reserva, quanto no lado da Terra Indigena. Apesar de fazerem criticas e piadas sobre
os Jamamadi, os jovens da comunidade S&o José gostam de ir visitar seus parentes no
Capana, onde indios e nédo indios participam de campeonatos de futebol, batizados e
festividades. Quando um rapaz da Sdo José estava rindo de seu irmao, que aceitou o

convite de um pai Jamamadi para batizar seu filho durante uma cerimbnia catolica,
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sua mée disse que “é bom ser compadre dos caboclos, porque ai eles deixam a pessoa

ir pescar no igarapé deles’.

Num outro ponto da Reserva, um pouco distante da comunidade S&o Joseé,
vivem ha aproximadamente vinte anos duas familias indigenas jamamadi. Ja houve
casamentos de membros dessas familias com moradores ndo indigenas da Arapixi.
Essas familias indigenas foram recebidas pelos moradores da regido quando
precisaram deixar a aldeia onde viviam e, conforme me relataram seus vizinhos,

sempre se deram bem com os demais residentes ndo indios.

Alguns moradores mais maduros da Reserva vieram do alto Purus, na época
em que la chegaram os “paulistas’ e expulsaram 0s seringueiros para abrir pastos e
criar gado®. H& também moradores que nasceram em seringais do municipio de Boca
do Acre ou de municipios vizinhos, como Pauini e Labrea, e se mudaram para a
Arapixi a convite de parentes ou casando-se com um morador. A maior parte dos
moradores nasceu nos seringais que hoje compdem a Reserva, tendo eventualmente
migrado de um seringal para o outro, por ocasido do casamento ou a procura de
melhores oportunidades de trabalho, auténomo ou sob a jurisdicdo de um patréo.
Estamos tratando, portanto, de uma populacdo que tem ascendéncia
predominantemente nordestina, mas pode ser considerada nativa da Amazonia, com

uma histéria de aproximadamente cem anos na regio.

7

Segundo Dico, morador da S&o José, “a comunidade é formada por parentes,
so foi juntando mais gente de fora que foi se casando com o pessoal.” Das oito casas
da comunidade, trés dessas sd0 dos irmdos Rocha de Lima (Raimundo, Arlindo e
Luiz), uma casa € de um sobrinho deles e quatro casas sdo de filhos e filhas de Seu
Arlindo.

Apresentarei abaixo um mapa fundiario com os seringais que compdem a
Reserva Extrativista Arapixi € um mapa da comunidade S0 José, produzido por dois
moradores da mesma. Apresentarei também um mapa geneal 0gico dos moradores da
comunidade S&0 José. Em seguida, farel uma listagem dos moradores de cada uma

das oito casas que compdem hoje a comunidade, apresentando-os através de fotos,

*2 Nas décadas de 1970 e 1980 o governo brasileiro incentivou a expansdo das fronteiras agropecudrias
na Amazbnia, com a migracdo de pessoas das regifes Sul e Sudeste do Brasil, que sdo chamadas
“paulistas’ pelos amazonenses. (Plano de Mangjo: 43)
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cuja exibicdo na tese foi autorizada pelos moradores, e contando um pouco de sua

histéria através de transcri¢des de algumas narrativas obtidas em campo.

Como ja foi dito, o conceito de familia € usado de forma bastante flexivel
pelos moradores da Reserva. Durante o cadastramento realizado em 2008 pela equipe
do ICMBio (com a qua colaborei), alguns moradores da comunidade S&o José
afirmaram a existéncia de duas familias vivendo na mesma casa. 1sso aconteceu nos

Ccasos em que um casal morava com 0s pai /sogros™.

As denominacdes de locais como seringal, localidade, colocacdo, vila ou
comunidade variam de narrador para narrador, dependendo do contexto. A atual
comunidade S&o Joseé esté localizada no seringal conhecido como Liége ou Ponto
Alegre. O seringal Sdo José fica em frente a atual comunidade S&o José, do outro lado
do rio Purus. As pessoas das quais trato agui viviam la até 1997, quando houve uma
“alagacao” e resolveram se mudar para o local onde vivem atualmente. A maioria das
pessoas se referiu ao local onde habitavam do outro lado do rio como colocagdo Séo
José. Alguns, mais jovens, o chamaram de comunidade Sdo José. Imagino que a
mudanca de estatuto do local de moradia coletiva de colocagdo para comunidade
tenha se dado durante a transicdo politica do modelo de seringais com patrdes que
cobravam renda para 0 modelo, ainda incipiente, de comunidades independentes com
direito de uso do territério, transformado em Reserva Extrativista.

%% Os moradores da comunidade S&o José diziam que o casal mais velho ou vitvo(a) e seus
dependentes formavam uma familia, e o casal mais jovem e seus dependentes formavam uma segunda
familia. 1sso porque cada familia cadastrada receberiado INCRA (Instituto Nacional de Colonizagdo e
Reforma Agréria) material para a construgéo de uma nova casa.
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Casa 1. Antonio Evaristo de Lima (40 anos)

Antonio Evaristo de Lima nasceu em 26 de dezembro de 1971 no seringal Séo
José. Morava com o pai, Arlindo Rocha de Lima, até se casar. Construiu uma casa
prépria na atual comunidade S&0 José onde morou com a esposa. Separou-se ha
varios anos e hoje mora sozinho, na mesma casa que construiu a0 Se casar.

Infelizmente néo tenho nenhumafoto de Antdnio, que € um homem bem reservado.

Casa 2: Luiz Limada Rocha (conhecido como Seu Lulu - 64 anos)

José Raimundo Costa de Oliveira (conhecido como Dinho - genro, 41 anos)
Raimunda Lima da Rocha (conhecida como Dinha - filha, 39 anos)

Rael Rocha de Oliveira (neto, 21 anos)

Antonia Rocha de Oliveira (conhecida como Tonha - neta, 19 anos)

Dulcirene Rocha de Oliveira (conhecida como Dudu - neta, 16 anos)

Pedro Rocha de Oliveira (neto, 14 anos)

Soloina Rocha de Oliveira (neta, 11 anos)

Raimunda Nonata Rocha de Oliveira (conhecida como Mundinha - neta, 10 anos)
Patricia Rocha de Oliveira (neta, 7 anos)

Noel Rochade Oliveira (neto, 3 anos)
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Da esguerda para a direita: Nod, Soloina, Dinha com Patricia,

Mundinha, Tonha e Dudu.

Da esquerda para a direita: Dinho, Patricia, Dinha com Noel, Mundinha,
Seu Lulu eRadl.
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Luiz Limada Rocha (Seu Lulu) nasceu em 10 de outubro de 1947, no seringal
Arapixi. Mudou-se para o seringal Liége com 2 anos de idade. Casou-se aos 24 anos
com Maria das Dores Xavier, natural do seringal Liége. Depois de casados, moraram
na casa dos pais de Luiz até poderem construir sua prépria casa. Seu Lulu conta que
comecou a andar na estrada de seringa com o pai aos 0ito anos. Nessa época nem
cortava seringa, mas s com o sernambi® que juntava comprava 6leo para o corpo,
extrato, e outras coisas de uso pessoal, pois naguele tempo a borracha valia muito.
Comegou a cortar seringa com um companheiro aos quinze anos. A borracha que
fazia era para gjudar na casa dos pais, ele ndo tinha conta.®® Separou as contas depois
gue saiu da casa do pai. Cortou seringa muitos anos, e pagava renda. Trabalhou para
patrdes do Arapixi e do Liége. Conta que “ 0 patréo do Liége exigia que vendesse s
pra ele e comprasse sO no barracdo dele. O do Arapixi sO cobrava renda, mas eu
vendia pra quem quisesse.” Vigou uns tempos com a esposa, como regatdo. Quando
voltou fez sua prépria casa e ficou “morando no seco”. E vitvo ha muitos anos e hoje

vive na companhiadafilha, genro e netos.

Raimunda Rocha de Lima (Dinha) nasceu em 05 de setembro de 1971 no

seringal S&o José.

José Raimundo Costa de Oliveira (Dinho) € casado com Raimunda (Dinha) ha
pouco mais de vinte anos. Nasceu em 09 de junho de 1969 no seringal Alianca, no
alto Purus. Os pais nasceram também no alto Purus. Acha que os avos também
nasceram no Purus, mas ndo tem certeza. Quando tinha uns cinco anos, a mée dele o
deu paraaavl materna criar. Ele morava com aavo etios. A casadaavé era proxima
da casa da méae, ele sempre a via. Quando a avo ficou muito velha, voltou a morar
com améae. Foi com os pais para um seringal no Inauini e depois foram para o Liége
guando ele tinha uns 12 anos. Saiu da casa dos pais quando se casou com a Dinha,
com uns 18 anos, e foi morar com o sogro. Estudou durante uns trés anos, em Boca do
Acre. Morava na casa de um tio e era muito dificil para os pais ou o tio comprarem

* Segundo Seu Lulu, o sernambi é o |eite que escorre do corte que o seringueiro faz na seringueira e
cal no chdo ou escorre datigela. Depois que o leite coalhava o seringueiro o recolhia e colocava como
parte da producdo de 3?2 classe. Todo detrito do |eite coalhado que ndo foi defumado e transformado em
borracha é chamado sernambi.

% 36 0s seringueiros que mantinham uma conta (onde eram anotados débitos e créditos) junto ao
gerente do seringal podiam receber o adiantamento de mercadorias pela borracha que viriam a
produzir. Seringueiros muito jovens, que ainda néo tinham capacidade fisica e experiéncia para
produzir uma boa quantidade de borracha, ou que ainda moravam com os pais, ndo podiam ter contas
independentes. Sua borracha era administrada pelo pai ou chefe da casa onde morava.
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livros e cadernos, entdo ele desistiu da escola quando tinha uns 11 anos. Mas diz que
era interessado, vivia com o livro nha méo e aprendeu a ler bem. Transcrevo abaixo

agumas palavras de Dinho sobre sua vida de seringueiro™:

Meu pai era seringueiro, eu comecei a me entender no mundo cortando
seringa. Comecei a cortar com 0 pai nho Inauini, depois cortei com meu tio no
Antimari. Tinha seringal que pagava renda. Tinha esses que quando a pessoa queria
vender o produto fora ele exigia a renda. Tinha outros, onde tinha aquele patréo
mesmo, que nao cobrava renda, queria que a pessoa comprasse sO dele, vendia s6 o
produto pra ele. Quando era sujeito. E ndo dava pra vender escondido pra um
regatdo? Quando a pessoa cortava no centro era muito dificil, porgque ja tinha
sempre aquela pessoa pra ir 1a pegar o produto. Agora na beira do rio ndo, cada
hora chegava um regatdo, o cara as vezes desviava. E nessa época pegava logo a
mercadoria, era dificil ver dinheiro? Via pouco, quando tinha saldo ou as vezes
guando o patréo via que o0 cara era um seringueiro bom, se ele precisasse o patrao
arrumava um pouco. Mais € quando tinha saldo mesmo. A mercadoria comprava
fiado. O patrédo mandava abrir colocagdo pro seringueiro, estrada, o patréao ali fazia
de tudo por €ele, ai eleia fazendo aquele produto ali e ia pagando. Era mais fécil,
dava pra conseguir mais coisas do que hoje fazendo farinha? Por um lado era mais
facil, o produto tinha mais valor, as coisas eram mais em conta. Hoje ta pouco o

preco e as coisas tudo mais cara, mais dificil, ai por isso que fica assim tudo devagar.

Casa 3. Zenilda Evaristo de Lima (43 anos)
Samia Evaristo de Lima (filha, 22 anos)
Isabel Evaristo de Lima (filha, 19 anos)
Francisco Evaristo de Lima (filho, 18 anos)

Damiana Evaristo de Lima (filha, 17 anos)

*® Nesta transcricdo e nas seguintes, as partes em italico sio falas dos moradores da comunidade S&o
José, e as partes em negrito séo perguntas minhas.
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Cosmo Evaristo de Lima (filho, 17 anos)

Irineu Evaristo de Lima (filho, 15 anos)

Da esquerda para a direita: Damiana, Samia, Isabel, Zenilda, Francisco,

Irineu e Cosmo, mais a frente.

Zenilda Evaristo de Lima nasceu em 20 de fevereiro de 1968 no seringal Séo
José, num ponto proximo ao seringal Capana. E filha de Arlindo Rocha de Lima e
Maria das Gragas de Paula Lima. Morou com a avé em Rio Branco dos 18 aos 22
anos. Comecou a estudar a noite e trabalhava como doméstica, mas logo parou de
estudar por causa do trabalho. L& se casou com Helso da Fonseca e teve sua primeira
filha. Separou-se e voltou com a filha para o interior, indo morar na antiga
comunidade S&o José, junto dos pais. Quando se casou com Sebastido, construiram
uma casa na antiga Sdo José. Teve mais cinco filhos e se separou doze anos atrés.
Conta gue seu pal era seringueiro e pagava renda, “ mas chegou um tempo que eles
pararam de pagar renda” . Ele passou a vender borracha para o irmd Ramundo
Rocha, que eraregatéo.
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Casa 4: Arlindo Rocha de Lima (73 anos) e Maria das Gragas de Paula Lima (53

anos)

Raimundo Nonato Evaristo de Lima (conhecido como Véio - filho, 34 anos)
Adéo Gomes da Silva (genro, 19 anos)

Antonia de Paula Lima (conhecida como Neide - filha, 22 anos)

Abrado (neto, 1 ano)®’.

Da esquerda paraadireita: Véio, Seu Arlindo e Dona Maria.

Arlindo Rocha de Lima nasceu no seringal Liége em 24 de setembro de 1938.
Morou na colocagdo Mandioca, no seringal Arapixi. Lembra-se que o seringal onde

seu pa nasceu, no alto Purus, chamavarse Itatinga. Os avds paternos e maternos

57 o~ . ~ . . ~ . .
N3do tenho a data de nascimento e o sobrenome de Abrado, pois ele ainda ndo tinha nascido

quando fiz as genealogias.
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vieram do Ceara. Casou-se com Maria das Gragas de Paula Lima e ficaram morando

na colocacdo S&o Jose.

Maria das Gragas de Paula Lima nasceu em 03 de maio de 1958 no seringal
Manitid, dentro da atual Reserva Extrativista Arapixi. Seus pais nasceram no Purus.
Quando era ainda crianga, mudou-se com 0s pais para a localidade denominda
Batatarana, que fica proxima a atual comunidade S&o José, no seringal Liége. La“se

158

formou”", entdo se casou com Arlindo e foi morar junto dos Rocha, no seringal Séo

José.

Raimundo Nonato Evaristo de Lima nasceu no seringal Séo José, em 06 de
julho de 1977. Quando era bem jovem, cortou seringa junto do pai. E solteiro e

Sempre morou com os pais.

Anténia de Paula Lima (Neide) nasceu na colocagdo Sdo Jose, em 06 de
novembro de 1989. Casou-se com Adao Gomes da Silva. O casal tem um filho de

aproximadamente um ano e ainda mora com os pais de Neide.

|

Neide com Abra&o no colo. Tiago e Priscila brincam com o primo.

%8 Nos seringais e aldeias indigenas que pude conhecer no Estado do Acre e sul do Amazonas, diz-se
gue uma moga “se formou” por ocasido da menarca. Diz-se também que os rapazes se formaram ao
apresentar sinais da puberdade, principal mente a mudanca de voz.
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Adéo Gomes da Silva nasceu na cidade de Pauini, em 15 de agosto de 1992.
Foi criado pela mée em Boca do Acre. Desde os 12 anos trabalhou como diarista com
0s irmaos em fazendas. Seu irméo Sebastido, casado com uma filha de Seu Arlindo,
convidou-o para morar na comunidade Sao José e ele se mudou parala com 15 anos.

Ficou morando com o irmao e a cunhada, até casar-se com Neide.

Adéo tocando pandeiro durante trabalho do Santo Daime

Adédo Gomes da Silva nasceu na cidade de Pauini, em 15 de agosto de 1992.
Foi criado pela mée em Boca do Acre. Desde os 12 anos trabalhou como diarista com
0s irmaos em fazendas. Seu irm&o Sebastido, casado com uma filha de Seu Arlindo,
convidou-o para morar na comunidade S&o José e ele se mudou parala com 15 anos.

Ficou morando com o irmao e a cunhada, até casar-se com Neide.

Transcrevo a seguir uma entrevista com Seu Arlindo, sobre o tempo em que

era seringueiro e tinha patréo.

Nesse tempo era bom ou ruim? Nés ndo achava ruim ndo. Mas hoje o senhor

ia achar ruim pagar renda? Ah, hoje ninguém paga mais ndo. Dava pra tirar saldo
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em dinheiro naquela época? As vezes vendia, pegava a aviagdo™ e tirava um
saldozinho, mas pouco, né?Eu cortei dos 15 até os 60 anos. Eu trabalhei sujeito no
Liége e no Nova América. Sujeito é quando o camarada ndo paga renda, a borracha
€ sujeita ao patrdo, ninguém tira borracha pra fora. Quando a gente trabalhava pro
finado Goes era melhor que o cabra... porque foi 0 melhor patrdo gque ja entrou aqui
no seringal. Vendia sO pra ele? E. As vezes tirava um sernambi, uma borrachinha...
Porque ele aviava o pessoal no comeco do ano, em marco, abril, ele subia com duas
baleeiras cheias de mercadoria, essa borracha saia nas costas de animal, tinha até o
navio, ele vinha buscar essa borracha no fim do ano. Eu até viajei pra Boca do Acre
de navio. Quando ele encostava aqui a gente comprava muita coisa, mas quando
entrava pro centro® a gente fazia uma tonelada ou mais, pagava o que comprava,
ainda tirava saldo. Era s6 uma vez por ano que entregava a borracha? Era, a
borracha ficava toda ai no Liége, nesse tempo tinha Liége, agora é sO a mata. Ai
tinha os patréo, o gerente né, pra receber. Tinha o barracéo, ai quando precisava de
mais alguma coisa podia ir 14 pegar. E nesse tempo acontecia do patrdo mandar
bater em alguém que ndo pagou ou que vendeu pra fora? Nao, no meu tempo nao
tinha ndo. Porgue era um patr&o bom, ndo era patrao que a gente tinha que vender
as coisas pra fora. E antes dele era qual? Antes tinha o finado Dantas ai, que esse
matava mesmo, mas eu Nao era nem nascido, era no tempo do meu pai ainda. Diz que
ele matava o pessoal que tirava saldo. Nesse tempo eu acho que n&o era nascido néo.
Quando eu casei fui cortar no Mandioca, tinha um tapiri® 14. Mas no centro era o
dia todinho pro cara chegar, pro lado do Antimari. Passava de més pra vir na beira.
Nesse tempo eu era solteiro. Depois que eu casel figuei morando na beira, ai eu
cortava no Mandioca e toda semana eu estava em casa. Passava a semana no centro

%9 Quantidade grande de mercadorias fornecidas pelo patrdo ao seringueiro, que ficava devendo e
pagava com sua proxima produgdo de borracha
% Area dos seringais que fica mais distante da margem do rio Purus. No passado, os centros eram

ocupados pelas familias seringueiras, que se dedicavam a extragdo de borracha, e em alguns casos a
agricultura. Ha pelo menos trés décadas observa-se um processo de esvaziamento dos centros, com as
familias migrando para a margem ou para areas urbanas da regido. Atualmente, em todos os seringais
da Reserva, os moradores se deslocam para as 0s centros na temporada de extracdo de castanha da
Amazdnia (dezembro a margo), especialmente os homens chefes de familias e seus filhos, mas em
alguns casos também mulheres. O acesso aos centros dos seringais se da através de varadouros (trilhas)
e igarapés que s8o acessiveis apenas no inverno.

¢! pequeno rancho construido como moradia temporaria.
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e dia de sdbado saia. Depois a Maria foi pro centro, passou pouco tempo. la mais eu
e 0s homens mesmo.

Casa 5: Sebastido Gomes da Silva (31 anos) e Rosiane de Paula Lima (24 anos)
Rosilene Limada Silva (filha, 8 anos)

Priscila Limada Silva (filha, 6 anos)

Daesquerda para a direita: Rosiane, Rosilene, Priscila e Sebastiao.

Rosiane de Paula Lima nasceu em 14 de outubro de 1986. E filha de Seu
Arlindo e DonaMaria.

Sebastido Gomes da Silva nasceu em 08 de fevereiro de 1980 no seringal
Santa F€, no municipio de Pauini. Seus pais também nasceram em seringais do
Pauini. Morava com os pais as margens deste rio numa vila que tinha dez casas e uma
escola. Segundo €le, “ ndo tinha barracao de mercadorias, na época tinha os patr&es

gue subiam o rio” (regatdes). Perguntei se ele ja teve patréo. Sebastido respondeu:
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“s6 0 regatdo®, que compra castanha. Patrdo é quando o cara compra com ele.
Agora quando compra com dinheiro ndo se da o nome de patr&o nao. Patrdo mesmo

€ aguele que voceé fica devendo e quando precisar ele serve.”

Quando crianga, Sebastido morou um ano numa adeia Apurind. Aprendeu a
falar vérias palavras em lingua apurind, como 0s nomes dos hichos. Morava com o
“caboclo” Raimundo e a esposa. Eram vizinhos dos pais dele, que moravam no
seringal S8 Raimundo. Os “caboclos’ iam visitar os pais de Sebastido todo

domingo.

Sebastido comegou a tomar daime em 1997, quando foi trabalhar em Boca do
Acre. Freguentava a igreja onde Seu Raimundo se iniciou no Santo Daime, muitos
anos antes. Foi convidado por uma ex-moradora da comunidade S&o José para uma

visita, e & conheceu Rosiane. Casou-se com ela e mudou-se para a comunidade S&o

7

José.

Casa 6: Raimundo Evaristo de Lima (conhecido como Dico, 46 anos) e Diva

Rodrigues da Silva (39 anos)

José llson Silva de Lima (conhecido como IIso - filho, 22 anos)
Sebastido Silvade Lima (filho, 21anos)

José Silvade Lima (filho, 18 anos)

Reis Silvade Lima (filho, 15 anos)

Zenaidia Silvade Lima (filha, 25 anos)

Sebastido Lima da Rocha (genro, 34 anos)

Tiago Silvade Lima: (neto, 3 anos)

62 Os regates compram produtos agroextrativistas dos moradores das margens do rio Purus e vendem
mercadorias. As transacOes podem ser feitas em dinheiro ou através dos produtos oferecidos por cada
parte. E comum o adiantamento de mercadorias pelos regatdes aos seus fregueses, que contraem
dividas com os primeiros.
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Zenaidia com Tiago no colo e Sebastido
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Raimundo Evaristo de Lima (Dico) nasceu em 10 de maio de 1965 no seringal
S&0 José. E filho de Seu Arlindo, e casado com Diva Rodrigues da Silva. Os dois
brincavam juntos quando eram criancgas e, segundo Dico, “ um dia a brincadeira ficou
séria’ . Sdo casados ha mais de 25 anos. Moraram com os pais de Dico até que
puderam construir a prépria casa. Viveram sempre junto dos Rocha. Dico foi
seringueiro, e conta que quando pegou as estradas de seringa que 0 pai passou para
ele ninguém mais pagava renda. Quando perguntei aele “vocé nunca teve aquele tipo
de patrédo, de pagar renda?’; Dico respondeu: “ndo, nosso patréo era o Raimundo

Rocha, porgue ele negociava no rio e a gente comprava mercadoria dele.”

Diva Rodrigues da Silva nasceu em 28 de marco de 1972, no seringal Manitia.
Mudou-se para o0 seringa Liége junto dos pais quando era crianga. Seus pais
nasceram em seringais do Purus gque ficam no territério da atual Reserva Extrativista
Arapixi. Diva ndo sabe onde seus avds nasceram, mas sabe que eles eram seringueiros

e trabalharam nos seringais Capana e Liége.

Zenaidia Silva de Lima nasceu em 26 de novembro de 1986, na colocacéo Séo
José. Mora com o marido na casa dos pais, mas plangja mudar-se, quando puder, para

um local ao lado da casa paterna.

Sebastido Lima da Rocha nasceu em 14 de maio de 1977, no seringal S&o
José. E filho de Luiz Lima da Rocha. Morou com o pai até casar-se com Zenaidia.
Mora com a esposa ha casa dos sogros, mas planegja construir uma casa propria.

A seguir transcrevo algumas memdrias de Diva:

Sempre teve confusdo com os procuradores da terra, no Liége sempre foi
assim, o Liége nunca foi livre. Levaram o pai do Assis, algemaram dle, judiaram dele.
Primeiro quem trabalhava era o finado Goées, depois veio o finado Evand que era
contra o pessoal do padrinho Raimundo, ndo gostava muito deles ndo. Ai o pai do
Assis fazia muita questdo com eles ai, ai eles pararam de mexer com seringa, sempre
o Evana botava gente de fora pra trabalhar no seringal. Agora meu pai néo, meu pai
sempre trabalhava com ele mesmo, ele sempre era amigo dele, cortava seringa,
guebrava castanha e sempre vendia pra ele mesmo, desde que a gente veio morar no

Liége. O patréo sempre judiava do fregués, sempre foi aquela briga deles, o pessoal
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falava que até mandava matar aquelas pessoas que tiravam saldo. Ele ndo queria
pagar, né, mandava matar a pessoa. Porque eu nasci mesmo ali no Manitia. Meu avd
e minha avo da parte de pai moravam no Capana. Agora da parte da minha mae
morava no Liége. Quando meu pai e minha mée casaram eles moravam no Manitia.
Ai depois que eles casaram eles vieram pro Liége. Por que as pessoas mudavam
tanto asssm? Mudava porque nédo tava bom de trabalho num canto ai passava a
morar em outro lugar pra ver se melhorava. Ai meu pai veio morar ai no Liége
guando eu era pequena, ele trabalhava com castanha, com seringa. Quando a pessoa
gueria mudar pra outro seringal o patréo brigava? Néo, ele sd achava ruim se a
pessoa saisse e estivesse devendo, ai ndo podia sair, tinha de pagar tudo pra poder
sair mesmo, porgue sendo ndo saia ndo. E vocé acha que eles trabalhavam tipo
escravos, tipo cativo? E quase que Sim né, imitando que era porque a pessoa sO podia
sair se deixasse livre o pagamento, sendo ndo saia ndo, tinha que pagar pra poder ...
E tinha gente que desconfiava que a conta tava errada? Desconfiava, muita gente
desconfiava porgue as vezes aumentava sem a gente saber o que tinha entrado dentro
de casa. Quase ninguém sabia ler? Quase ninguém sabia ler, na casa do meu pai
ninguém sabia ler. Ai tinha que ir com as outras pessoas amigas, 0S amigos que a
gente tinha que sabia ler ai ia vendo a conta da gente... As vezes a pessoa voltava
com o caderno e o patrao dizia que tava certo, que ndo tinha erro, mas a gente via
gue tinha erro. Ai brigava com o patrdo. Nado brigava, so falava com ele né, ai
também pra ndo haver briga deixava... Eu nasci no Manitia e quando eu vim pra ca
eu tinha uns 5 anos. Ai a gente morava no Liége, desse lado mesmo (da atual
comunidade Sdo José) que a gente morava. Ai quando eu casel que eu passel pro
outro lado. Quando eu era crianga tinha muita casa perto. Tinha o barracéo, tinha a
casa da minha avd, a casa do meu tio, a casa do Raimundo Chicg, vixi era um
bocado de casa nesse tempo. Tipo uma vila, sd que ndo tinha casa dum lado e do
outro, tudo era do mesmo lado. Comegava da Batatarana as casas, até perto daqui.
Tinha o caminho da genteir, a gente ia por dentro da mata mesmo. Hoje ainda temo
caminho da gente ir! Chamava de colocacdo ou de vila esse lugar? Falava vila,
colocacdo que a gente falava era no centro. O nome que sempre as pessoas deram
era Liége mesmo. No centro ndo, os nomes das outras colocagdes tinha né, era
Morada Nova, Agua Preta, tinha gente que morava la cortando seringa |a. Mas tinha
vila ou eram as casas separadas? Era casa separada, cada um no seu local. Meu pai

cortava seringa na margem, ele ia e voltava todo dia. Meus tios que cortavam la no



95

centro. Meu pai também chegou a cortar no centro. Ai ia e ficava um més, mais de
um més, ai de vez em quando vinha aqui na margem. Quando juntava quilo, ai ficava
mais dois més pra juntar de novo. Tinha uma casa la dentro e outra na beira. E as
mulheres ficavam todas na beira? Ficavam. Minha tia chegou ir, a mé&e do compadre
Dinho chegou, varias pessoas chegou ir, mas eu mesmo nunca fui ndo. Meu pai

sempre quando ele ia nés ficava com a nossa mae na beira.

Ai quando eu juntei com o Dico a gente foi quebrar castanha, eu fui também.
Era no verdo a seringa e no inverno a castanha?® Era. E dava pratirar uma renda
boa? (Nesse tempo eles juntaram dinheiro para fazer a casa onde moram) A castanha
dava uma renda boa como da seringa. Dava menos, a seringa dava mais. Qual
trabalho era mais pesado? Eu acho que € castanha, porque a gente vai carregar
peso. Vocé carregava aquele peso todo? Carregava. Ai depois de uns quatro anos
vocés foram morar na vila? Foi, ai a gente fez nossa casa |4, encostada da casa do
pai dele. Ai morava la perto a madrinha Cantilha e o Chico Rocha que € avd do Dico,
0 Zé meu irmado, a comadre Zena, o0 seu Lulu, o pai do Jodo, o compadre Divaldo que
€ irmdo do padrinho Raimundo e hoje mora em Rio Branco, o Nonato filho do
padrinho Raimundo, um tanto de gente, sempre a gente morou tudo junto. As casas
gue tinha aqui sdo as mesmas que tinha la do outro lado. S6 que muita gente foi pra
cidade né, a Rosa irméa do Seu Raimundo hoje mora em Boca do Acre. E esse pessoal
foi embora porque a seringa ndo estava dando mais dinheiro? Foi, porque nao tinha
mais como viver no seringal. A gente ficou porque ndo queria sair mesmo, se fosse
pensar a gente ia embora porque nao dava pra viver, depois que acabou a seringa
ficou dificil. Quando o0 negécio da seringa comecou a ficar ruim? Acho que foi
guando eu sO tinha a Vanessa e a Zenaidia. (aproximadamente vinte anos atras) Foi
nessa época que o Seu Raimundo foi pra Boca do Acre? Foi um pouco antes de eu
ter a Zenaidia. Quando ele pegou o Tonho €le ainda tava andando de barco, ai ele
ficou uns dois anos na cidade e depois voltou pra ca, pra morar. Ele era regatao, ele
vendia as coisas pra gente, quem comprava borracha era ele... mas logo que ele
deixou de comprar ia aparecendo umas outras pessoas pra comprar mas logo parou.
E eramehor comprar dele que de outros? Tanto fazia né, tudo a mesma coisa.

% Na sul do Amazonas, chama-se verdo os meses de seca (julho a novembro, aproximadamente) e
inverno os meses das chuvas (dezembro a junho, aproximadamente).
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Por gque Seu Raimundo resolveu voltar? Porque a mée dele morava ai, 0s
irmaos, a familia dele quase toda, e ai ele conheceu 0 daime e atraves do daime ele
voltou a morar ai, que era pra poder trazer pra ndés. Quem néo foi pra cidade ficou
por causa do daime? O daime que ajudou a gente a ficar aqui, porque a gente foi
tomando daime, foi tendo mais esperanca que uma hora a gente ia ter uma melhora
neé, que ia ter como a gente morar aqui, a esperanca da gente era de formar uma
igrgja, todo mundo reunido, a familia. E vocé acha que ta comegando a acontecer
coisas boas? Eu acho que sim, que depois gue a gente conheceu o daime a gente ja
teve uma esperanca melhor. Vocé acha que mudou o jeito das pessoas conviverem,
de cuidar da vila? Acho que mudou, assim, a gente nunca teve briga, mas cada vez a
gente procurou se unir mais, trabalhar sempre junto, néo se separar um do outro. Se
um fala que vai embora o outro ja fala ndo, se sair ja é ruim, tem que acompanhar,
por isso a gente foi ficando. Quando ficou ruim da seringa como vocés faziam pra
viver? Quando ficou ruim a seringa e a castanha também deu baixa a gente vendia
galinha, vendia pato, vendia banana, pra ir comprando um acutcar, um sabdo, as
coisas que a gente mais precisava. E comprava do regatdo? E, comprava do regato,
ele ia subindo o Purus, ai a gente comprava aquelas coisinhas mesmo, ai quando ele
baixava a gente ja dava aquele pagamento pra ele. Ir na cidade era mais dificil?
Vixi, ir na cidade era muito dificil, porque néo tinha como a gente ir. Do tempo que
eu fiquei na casa do meu pai até eu casar eu fui em Boca do Acre uma vez. Quase

ninguém tinha motor, de remo ninguém numia.
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Casa 7: Ramundo Rochade Lima (70 anos) e Crecilda Evaristo Bezerra (59 anos)

Antonio Carlos Bezerra de Lima (conhecido como Tonho - filho adotivo, 27anos)

Dona Crecilda, Anténio e Seu Raimundo

Raimundo Rocha de Lima nasceu em 13 de dezembro de 1941, na colocacéo
Mandioca, seringal Arapixi, localizada a 40 quilébmetros da atua comunidade S&o
José. Seu pai nasceu num seringal do ato Purus, no Estado do Acre. Sua mée nasceu
no seringal Maracgju, localizado no atual territério da Reserva Extrativista Arapixi.
Seus av0s paternos e maternos vieram do Ceara. Seu Raimundo foi criado no seringal
Ponto Alegre (mais conhecido como Liége), que faz fronteira com o seringal Arapixi.
Aos dezoito anos mudou-se para o seringal S&o Jose, em busca de melhores condicdes
de vida. Casou-se com Crecilda Evaristo Bezerra, que na época era moradora do

seringa Sao José.

Crecilda Evaristo Bezerra nasceu em 27 de agosto de 1952 no seringd

Arapixi, na colocacéo Vai Quem Quer, préxima ao loca onde fica hoje a comunidade
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S80 José. Sua mée nasceu num seringal localizado no territorio da atual Reserva
Extrativista Arapixi. Seu pai nasceu no alto Purus. Seus avOs paternos vieram do

Ceara

Anténio Carlos Bezerra de Lima nasceu em 08 de setembro de 1984 no
seringal Mirador, no ato Purus. Foi adotado e registrado por Seu Raimundo e Dona
Crecilda com um més e doze dias. Sua mée biologica ndo tinha condi¢des de cria-lo,
por isso ofereceu-0 ao casal para ado¢do quando ainda estava gravida. Morou a vida
toda com os pais adotivos. Casou-se ha pouco tempo e esta na expectativa de ter
filhos. Sua esposa é do seringal Canto Escuro, que fica para baixo de Boca do Acre.
Conheceram-se em Boca do Acre, quando a moga mudou-se para estudar. Anténio
estudou até a sétima série, mas parou apds assumir muitos cCompromissos junto a

Associacdo de Moradores da Comunidade S0 Jose.

Transcrevo abaixo uma narrativa de Seu Raimundo onde ele conta um pouco
de sua historia como seringueiro e regatdo, e sobre a relagdo com agqueles que se
proclamavam donos das terras onde morou e trabalhou. Ele comega falando sobre
Beberréu, um “procurador” que pretendia expulsar os moradores da comunidade S&o

José do local onde vivem.

Eu tava passando na rua em Boca do Acre, ele (Beberréu) tava la
conversando, ele disse um nome®*, acho que foi comigo, mas eu nemolhei, né? Se ele
estiver num lugar eu passo longe, a gente ndo pode se confiar porque eu ndo sel 0
gue ele tem dentro do coracédo, n€?Eu ndo, eu nao sinto nada por ele. Porque ele
gueria vencer né, queria jogar nos fora para tomar né, e com a doutrina aqui ee
guer tirar essa fontezinha de luz que tem aqui... Com o Nonato (filho de Seu
Raimundo que mora hoje em Boca do Acre) ele ainda pegou no cabo do revolver, ai
o Nonato disse umas verdades pra ele e ele se afastou. Agora nés fazia isso porque
ele ndo tinha nada a ver, ele € apenas um procurador, a mulher (dona do seringal
Liége, onde se localiza a comunidade S&o José) mora em Manaus. Ai depois a dona
veio ai, ai ela contou que ninguém ligava, s6 ela mesmo. Filho, neto, era tudo gente
sabida, bem empregada. Ai ele enchia a cabega da velha de conversa e ela ficava... O

8 Chamar alguém de um nome, ou dizer um nome para alguém significar xingar aquela pessoa.



99

pai dessa velha negociava aqui no rio, ele tinha mais de vinte seringais, 0 pai dessa
dita velha, que era dona dessa terra. Ai ficaram sem essas terras quando o pai desse
homem morreu, meu pai era fregués dele, nés morava aqui, meu pai era sempre
fregués dele. Como ele chamava? Goées o nome dele, que era dono dessa terra que a
gente esta hoje, desse seringal. Ele tinha muito seringal, ele subia com duas baleeiras
cheias de mercadoria e ia até la no alto vendendo mercadoria pra fregués. Ele tinha
navio & lenha, no inverno ele subia de navio, Tocantins 0 nome do navio dele. NGs
era fregués dele. Eu ja andei nesse navio, eu tinha dez anos, meu pai foi prarua ai eu
fui com ele. E seu pai era sO seringueiro, ele ndo trabalhava como regatdo? Nao,
era sO seringueiro, ele cortava seringa com 0s meus irmaos mais velhos, com o
Arlindo e com mais dois irmaos meus gue hoje moram em Rio Branco. E o patrdo era
bom, tinha uma relagéo boa com seu pai? Tinha, ele era até bom, era uma coisa bem
organizada, ele deixava mercadoria, a pessoa também vendia aquela borracha
ferrada, a borracha tinha que ser marcada pra saber se a borracha era boa. E era
bom nesse tempo? N&o era muito bom ndo, era bom assim porque a gente tinha
aquela vida mesmo sabe, de seringueiro, quebrava castanha... Vendia pro mesmo
GoOes? Pro mesmo GoOes, €. Mas tinha tudo que precisava? Tinha. Tinha um
barracéo aqui embaixo e tinha um gerente ai que tomava de conta. E tinha muito
mais gente do que tem agora? Tinha muito mais gente, morava muita gente, era
animado demais. O movimento nesse centro, era muita gente que trabalhava aqui
dentro. Tem gente que diz que 0 seringueiro era quase COMO escravo nessa epoca,
gue n&o podia ir embora na hora que quisesse que o patrao nao deixava. Era assim
aqui? Era sb sujeito, porque ali todo produto tinha que vender pra ele. Se quisesse
vender um boldo de borracha pra outro comprador, pra um regatdo, sd6 se fosse
escondido, de noite, porque se ele soubesse ja ndo... SO que ele ndo fazia, meu pai
nessa época nao vendia (para regatdo). Também, o patrdo deixava tudo de bom pra
nés... Meu pai comprava 0 que precisava, e nesse tempo era pouco Seringueiro que
cortava, nos era tudo pequeno, mas ele tinha sempre aquela forgca de trabalhar... Sea
pessoa quisesse sair, 0 patréo deixava? Deixava, se a pessoa quisesse sair. Mesmo
com divida? Nao, com divida ele ndo deixava nao, tinha que pagar primeiro. Tinha
patrdo que roubava de gente que ndo sabia ler? Ah, antigamente era muito dificil
mesmo, roubava mesmo, agora esse patrdo nosso, esse Goes, 0 pessoal dele
trabalhava direitinho, andava assim com nés, sentava no canto do barco e tomava de

conta, era um caixeiro, o guardador de livro dele. Seu pai sabia ler? Ndo. Entéo
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como ele sabia da conta? Mandava uma pessoa olhar. Ele mesmo lia direitinho pra
gente ver, mas ai passou pra outro patrédo e a gente foi cortar seringa aqui no
(seringal) Arapixi, nesse tempo eu ja cortava também. O Goes foi embora? Nao, ele
morreu, ficou um gerente aqui no Liége mas esse gerente era ruim demais, ai papai
levou nos pra trabalhar com ele no Arapixi. Ai esse gerente com raiva de nés, tirou
nos daqui, a gente foi morar do outro lado, queria tomar até a casa, que a gente nao
gueria mais cortar seringa pra ele. Meu irmdo trabalhava no centro ai formou um
tanto de borracha, e nesse tempo tinha uma exigéncia com o0 negdcio da seringa,
tinha que cortar direitinho, ai meu irmdo colocou um meeiro. Esse meeiro fez um
corte |4 numa seringa que n&o estava bem a bandeira® né, coisa pouca, sei que ai ele
montou, tomou o saldo dele todinho, ele trabalhou o veréo todinho e ele foi e ficou
com o saldo do meu irmdo. Meu pai ficou doido com isso, ai também nédo quis
trabalhar mais com ele. Ai foi 0 tempo que nés arrumamos outro patrédo ai na
Arapixi. Ai com raiva ele falou “ nessa terra vocé nédo fica, agora vai la pro outro
lado do rio” . Tirou nés daqui e o outro arrumou logo uma morada pra nés do doutro
lado. N6s morava aqui na frente, ali onde € a casa do Anténio. A gente ja trabalhava
pro Arapixi, nés cortava até aqui no Mandioca. E 0 mesmo dono do Arapixi de
agora? Nao, nesse tempo eram outros donos. Que meu pai ja tinha trabalhado nesse
Arapixi, n6s morava aqui huma colocagdo. Meu pai hesse tempo trabalhava pra um
patrdo perigoso ai no Arapixi, o camarada tirava saldo, ele mandava matar o
camarada que tirava saldo. O cara ia receber o saldo, ele pegava os capanga, falava
pros capanga chamar o camarada pra dar uma volta. Meu pai um dia foi receber um
saldo, nesse tempo eu era pequeno, ficava com a minha mée em casa. Ai de foi
receber o saldo, e dava o tempo de ele chegar e €le ndo chegava, ai €la tava pra
morrer de medo, de cuidado, “ tacaram fogo no meu velhinho” , até que ele chegou. E
0 saldo era em dinheiro ou era em mercadoria? Era emdinheiro. Ai tirava o saldo e
guando era de receber ele mandava matar, diz que ele ainda fez isso. Um tal de
Majotero. Mas meu pai foi, recebeu o saldo e néo fizeram nada com ele ndo. Minha
mée ficou rezando em casa. Pois &, essa histéria vem de muito tempo, né? E como
esse negocio de patrédo foi perdendo a forga? Foi indo, foi indo, foi indo, ai tinha que
pagar sO a renda, pagava a renda e negociava com o regatdo. E o patrao do meu pai
jA era o regatdo, né? Mas e€le passou muito tempo sujeito, tinha que vender a

® Forma de cortar a seringueira que ndo a danifica.
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borracha toda ele... Era melhor com o regatdo ou com o patrao? Nao era muito bom
nao, mas as vezes o regatao fazia um preco melhor né, vendia mais barato. Porque o
patrdo além de pagar renda, a borracha era toda deles. E dose, né? Eu paguei muita
renda, Depois que eu me formel assim com uns quinze anos, dezoito anos, pagava
240 quilos de borracha todo ano, sabe? Fazer aquela borracha e dar, né? Eu sO
tenho (inaudivel) ainda porgue nesse tempo meus irmaos faziam borracha, muita
borracha... trabalhava tanto pra dar e a terra ser deles, né?Porque naquele tempo
eles tinham aquele negécio, comprava um seringal deste tamanho, ai pegava aquele
bocado de terra pra poder pegar crédito no banco, e o seringal quanto maior, saia 0
financiamento maior, n€? Que nem esse Arapixi, esse Arapixi o titulo dele é bem
peguenininho. Ai fizeram o titulo dele bem grande, ai a gente vé ainda esse
sofrimento, né... E o0 senhor acha que € melhor hoje em dia do que naguele tempo?
Hoje € melhor, porque a gente tem assim mais liberdade, porque era sujeito, vivia
assim na mao do patréo, né?Deus me livre, se a gente vendesse uma lata de castanha
fora tinha um vizinho que ia contar. Ai o cara era chamado e ganhava multa. Tinha
uns que batiam também? Nao, ndo conheci o tempo das pancadas ndo. Mas ja teve?
Teve! Teve um velho que morava aqui em cima, uma vez subiu um pessoal, esse velho
sem dever nada, bateram tanto nesse velho, quase mata. Luis Miguel, 0 nome desse
velho. Agora ndo sel porgue, tomaram as armas dele e bateram. Nesse tempo era um
tempo de uma ditadura ruim, era coisa mal nesse tempo. Eu era muito pegueno nesse

tempo ainda. Eu conto porque meus irmaos contam né, o Arlindo, o Divaldo, o Elias.
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Casa 8: Francisco de Assis Rocha Mendes (conhecido como Assis - 45 anos)

Jackson Araljo Mendes (filho, 13 anos)

Assis e Jackson

Francisco de Assis Rocha Mendes nasceu em 11 de mar¢co de 1966 na
localidade Capana. E sobrinho dos irm&os Arlindo, Raimundo e Luiz Rocha de Lima.
No Capana havia um barracdo gerenciado por um tio de Assis. Ele levava
mercadorias para vender para 0 pessoa na época de colheita da castanha e recolhia
toda a producdo, repassando-a para seu patrdo. Havia familias de indios Jamamadi
gue moravam no centro e quebravam castanha para o tio de Assis. Com os pais, Assis
mudou-se para a colocacdo Sao José quando tinha sete anos. Mais tarde foi morar em
Boca do Acre para estudar, casou-se com Claudeane Aradjo da Silva e teve um filho,
Jackson Araljo Mendes. Separou-se da esposa e voltou com Jackson para a atua
comunidade Sao José em 2000, lainiciando seu trabalho como professor.

Passada a demanda por borracha ao final da Segunda Guerra Mundial, o
Estado manteve o monopdlio sobre o produto e o apoio ao setor, até o final da década
de 1960. Nessa época 0 setor passou novamente por uma grande crise, o que levou
seringueiros e patrbes seringalistas a abandonarem 0s seringais € migrarem para
cidades. No Purus, agumas familias permaneceram nos seringais e mantiveram forte
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vinculo com a terra, passando a trabalhar mais intensamente com a castanha, a
madeira, a venda de caca e outras fontes de subsisténcia possiveis. Houve, também,
uma grande migragdo dessa populacéo entre seringais ao longo do tempo, tanto por
motivos de expulsdo (por parte dos seringalistas, grileiros e fazendeiros), quanto por

procura de locais mais propicios ao trabalho. (Plano de Mangj0)
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2.3 Relagbes detrabalho

Para viver de forma digna e civilizada, ou sga, com fartura de aimentos e
cuidadosa limpeza do corpo, das roupas, da casa, do terreiro, dos caminhos, €
necessario muito trabalho. No dia a dia, todos os moradores de uma casa acordam
cedo e cada um vai cuidar dos seus afazeres. Na comunidade S&o José, pela manha as
criangas mais novas (até os dez anos, aproximadamente) vao para a escola, as mais
velhas e os adolescentes estudam a noite. As mulheres geramente cuidam dos
afazeres domeésticos e os homens v&o pescar ou trabalhar na roga. Aos sete ou oito
anos as meninas e meninos comecam a ter algumas tarefas. As meninas podem ser
solicitadas para cuidar dos bebés, cozinhar, limpar a casa, lavar alouga e aroupa. Os
meninos s80 mais requisitados para pescar, buscar agua, trabalhar na roca, capinar o
terreiro. Os trabalhos mais pesados geralmente séo feitos pelos homens, mas se
necessario podem ser feitos pelas mulheres e até pelas meninas. E comum vé-las
carregando baldes de agua barranco acima. Os ancidos trabalham conforme sua
capacidade e geralmente sdo gjudados pelos filhos, genros, filhas e noras, ou outros
parentes mais jovens. Suas aposentadorias acabam beneficiando essas pessoas na

forma de mantimentos ou presentes.

As atividades produtivas sdo divididas de acordo com as épocas de chuva ou
seca. O inverno (época das chuvas, por volta de dezembro a junho) é tempo de coletar
castanha, quando os homens passam semanas ou meses no centro (da floresta),
dependendo da distancia de sua colocac® de castanha para a margem do rio.

Quando a colocagdo é mais proxima da margem, pode-se voltar com mais frequéncia

No Purus muitas pessoas ja pagaram renda aos patroes donos dos seringais
para “quebrar castanha’, mas hoje essa situacéo vem se tornando cada vez mais rara.
A pessoa que abre um “pique de castanha’ ®’ fica sendo sua dona, perdendo o direito a

ele se deixar de utilizalo por algum tempo. Os piques de castanha podem ser

 Atualmente é a &rea destinada a extracdo de castanha; é delimitada pelo nimero e formato das
estradas de seringa ou/e de piques de castanha. Todas as colocagBes localizam-se nos centros dos
seringais, com distancias variaveis em relacdo a margem.

67 Caminho no meio da floresta, semelhante & estrada de seringa, tracado de acordo com a disposicéo
de castanheiras adultas.
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passados de uma pessoa para outra. Quem ndo tem um pique de castanha pode
“quebrar de meia@’ com alguém. Nesse caso o dono do pique fornece os alimentos
necessarios (rancho) para a temporada no centro e fica com metade da producéo do
meeiro. Esses arranjos podem ser feitos entre parentes ou amigos. E importante
destacar que a coleta de castanha destina-se a venda®, apesar de ser também
apreciada no preparo de alimentos pelas familias na época da safra. Assim, a castanha
coletada ndo € dividida - como acontece com o resultado de uma cagada -, e cada um
ficacom a parte proporcional a sua producgéo.

A agricultura tem todo um calendario particular, dependendo do produto. Séo
cultivados diversos tipos de leguminosas e frutas num unico rocado. Feijdo, melancia
e milho podem ser plantados nas praias que surgem nas margens do Purus durante os
meses em gue as chuvas comegam a diminuir (maio, junho). A mandioca - plantada
geramente num rogado independente - € 0 produto agricola mais importante, devido a
producdo de farinha, base da alimentacdo na Reserva, que acompanha peixe e carne.
Quando se diz “ro¢a’, significa que o rocado € de mandioca. Para referir-se a uma
plantacdo de mandioca pode-se dizer “rocado de roga’. As familias trabalham para
gue haja sempre mandioca prépria para 0 consumo em suas rogas em qualquer época
do ano. Assim, a farinha pode ser feita a qualquer momento, sendo utilizada também

paraavenda, quando ha necessidade urgente de levantar dinheiro.

Algumas poucas familias da Reserva criam gado, como uma forma de
“poupanca’ para qualquer eventualidade. Outras criam porcos e varias criam galinhas,
gue sdo vendidas ou consumidas em ocasi6es especials, como no resguardo pés-parto
feminino ou na visita de um compadre. Os moradores da comunidade Sdo José
contam que ja tiveram muitas criagOes, mas deixaram de criar animais depois que se

tornaram daimistas, por motivos de higiene.

Idealmente, toda casa tem seu “procurador”, o chefe da casa ou seu filho mais
velho, ou ainda um genro. O procurador é aquele que cumpre a funcéo de abastecer a
casa de peixe ou carne de caga. Os produtos da pesca de peixes grandes e,
principalmente, da caca de animais de médio ou grande porte, como pacas, porcos do

mato ou antas, sdo divididos entre casas vizinhas, que mantém uma relagcdo de

% Muitas vezes, a castanha é usada para pagar dividas com regatées ou com comerciantes de Boca do
Acre. Nos anos em que o prego da castanha € baixo, alguns ndo conseguem pagar os gastos que fizeram
com mantimentos parair parao centro e ficam devendo nos comércios.
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reciprocidade alimentar. Essa relagdo € chamada “vizinhar”. Parentes, compadres ou
amigos mantém parceiros com quem sempre “vizinham” a carne obtida na caga, sem
obrigacdo de retribuicdo imediata ou idéntica. A Unica obrigagdo das casas que
mantém uma relagdo de vizinhanga é nunca reter toda a carne obtida numa cagada.

Duas casas podem manter uma relacdo de vizinhanga mesmo quando a
retribuicéo de carne por parte de uma delas nunca, ou raramente, chegue realmente a
ocorrer. Esse é 0 caso de casas que ndo tém um procurador, como casas de vilvas ou
de idosos. Diva sempre recebe carne de seu irmao Nelson, que mora numa localidade
vizinha a comunidade S&o José. As duas casas mantém uma relagdo de vizinhanga de
carne, mas como o0s daimistas raramente cacam, Nelson e sua esposa raramente
recebem carne da casa de Diva. A casa de Dico e Diva também mantém uma relacéo
de vizinhanga com a casa de Seu Lulu, tio de Dico e sogro dafilhado casal, que ainda
mora com 0s pais. As duas casas mantém uma constante reciprocidade de peixes
grandes, pescados com frequéncia. Quando Diva ganha bastante carne cagada por seu
irmédo, uma parte vai para a casa de Seu Lulu. Quando eventualmente um homem de
uma das casas caga um animal, a carne é dividida. Assim, quando eventualmente a
casa de Seu Lulu manda uma por¢do generosa de carne para a casa de Dico e Diva,

essa é dividida com Nelson e sua esposa.

Algumas atividades menos cotidianas e mais complexas como fazer farinhaou
limpar uma area para plantar uma roca podem ser realizadas por um grupo de pessoas
que abrange mais de uma casa. Se um homem precisar brocar® a sua drea de roca, ele
podera convocar varios parentes e amigos para realizar um adjunto (mutirdo). Todos
agueles a quem ele geralmente gjuda nessas ocasifes comparecerdo para gjuda-lo a
brocar a sua roca. Geramente, a esposa do dono do rogado prepara um farto almoco
para os trabal hadores e, na hora de comer, o clima é descontraido e divertido. A troca

de diarias (dias de servico) é outra forma comum de divisdo do trabal ho.

% Preparar adrea para o plantio, derrubando e tirando troncos que ficaram depois de uma queimada.
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Fotosdo feitio dafarinha
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Todos os moradores de uma casa devem contribuir com sua forga de trabal ho.
Enquanto permanecem em casa, o trabalho dos filhos € controlado pelos pais. Se
conseguem algum dinheiro com a coleta anual da castanha, gudam nas despesas e
dividas da casa nos comércios e compram algo para S mesmos com o que sobra. E
comum as pessoas de casa comprarem presentes umas para as outras, em
reconhecimento a dedicacdo e ao cuidado do dia a dia. Quando os pais ddo presentes

para os filhos, comentam gue estes gjudam muito em casa.

Ha também espaco para a diverso e o relaxamento no cotidiano. Geralmente
as criangas e adol escentes (meninos e meninas) jogam futebol no fim datarde, e quem

se dispbe vai paraa*“oragdo”, que acontece quase diariamente naigreja. Durante uma
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hora as pessoas rezam algumas oragdes catolicas e passam praticamente todo o tempo
tocando violdo e maraca, e cantando hinos daimistas. Depois conversam um pouco.
Em qualquer momento de folga durante o dia as pessoas podem visitar casas e bater
um papo, tocar violdo e cantar (quase sempre hinos), ou dar um passeio até a beira do
rio. As criangas pequenas se juntam para brincar o dia todo, e as mais velhas, se néo
sf0 solicitadas para alguma tarefa, podem brincar ou jogar futebol. A noite, depois da
oragao, quase todos vao assistir TV na casa do Seu Arlindo, enquanto o gerador ainda
esta ligado para que as aulas noturnas da escola acontecam .

Mas ser trabalhador ou “trabalhadeira’ € uma qualidade admirada em homens
e mulheres, porque cria relagdes sociais, vinculos de parentesco e amizade. Pessoas
gue trabalham muito sdo as mais desgaveis para 0 casamento. Certa vez eu estava
com Diva na casa do Nelson, seu irmdo. Diva disse que Milena, a filha dele, deveria
se casar com seu filho, Reis. “A Milena ainda vai morar na minha casa, porque ela é
muito trabalhadeira.” Entéo o Dico comentou gque seu filho, Rel's, precisavaficar mais

trabalhador paraaMilena querer casar com ele.

Traba ha-se sempre com alguém, por alguém, para alguém. A preguica é anti-
socia. Quando um dos filhos de Diva ndo queria realizar alguma atividade, sua irma
mais velha dizia: “toma vergonha menino, quer comer sem trabalhar?” Numa casa
todos trabalham o quanto sua idade ou condi¢do fisica e técnica permitem, e todos
comem igualmente. Isso inclui as pessoas adotadas e os agregados. Dico tentava
convencer a sobrinha de Diva, de seis anos, a ficar morando com sua familia, pois os
pais da menina sdo viciados em drogas e alcool. Ele dizia: “nds ndo somos ricos, mas
0 que eu comer vocé come. Vocé va ficar com a sua mée pra morrer de apanhar?

Aqui ninguém vai te bater.”

" Quando conheci a comunidade S3o José ndo havia nenhum aparelho de televisio. Em 2010 Seu
Arlindo comprou uma TV, o que causou grande empolgacdo entre os jovens da comunidade. Os
programas preferidos dos homens sdo os jornais e jogos de futebol. Novelas e reality shows so
apreciados por todos.
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2.4 Fazendo parentes: construcao do corpo e do parentesco

A andlise etnogréfica da concepcdo dos bebés, o resguardo dos pais e 0
cuidado com as criangas of erece elementos importantes para as teorias antropol 6gicas
sobre a construcdo da pessoa e do parentesco como processos centrados no corpo. A
concepcdo dos bebés foi um tema de dificil abordagem em conversas com os
moradores da comunidade S&o José. Diva, a senhora que me hospedou em sua casa
durante todas as etapas do trabalho de campo e se tornou minha madrinha de
fogueira™, contou-me que quando ficou gravida do primeiro filho, algum tempo apds
ter se casado (aos quinze anos), ela ndo sabia 0 que estava acontecendo. Quando uma
mulher ia dar a luz, todas as criangas eram levadas para outra casa. Ela via as
mulheres entrando num quarto e depois aparecia um bebé. Diziam a ela que um aviéo
havia trazido o recém-nascido. Quando ela comegou a se sentir estranha e parou de
“adoecer” (menstruar), perguntou a mae o que estava acontecendo. A mae explicou
entdo que havia uma crianca crescendo dentro da barriga dela, e como ela sairia
Disse “agora vocé vai saber o que eu passel por vocé€’. Quando se casou, Diva ndo
sabia que os bebés eram feitos através das relacbes sexuais entre um homem e uma
mulher. Como ela comentou, “hoje em dia ndo é mais assim, as meninas sabem de
tudo, conhecem camisinha, remédio (pilula anti-concepcional)”.

Segundo Diva, “0 homem e a mulher tém gue combinar” (no sentido de terem
corpos compativeis) para que uma crianga possa ser concebida. Comentou que certas
pessoas ndo conseguiam ter filhos com um parceiro, mas foram bem sucedidas ao
trocar de parceiro. Algumas mulheres me disseram que é a “parte do homem” que
forma a crianga, que cresce dentro da barriga da mulher. Outras consideraram a
possibilidade de o sangue menstrual retido durante a gravidez se juntar a “parte do
homem” na formac&o do bebé Uma mulher comentou que “se o casal ficar tendo
relacdo sempre do mesmo jeito sai um bebé bem bonitinho”. Assim, a formagéo do
bebé depende da compatibilidade e do movimento-agéncia dos pais.

™ Durante as fogueiras de S&o Pedro, S&o Jodo ou Santo Antdnio, uma pessoa pode convidar alguém
para“pular fogueira’ e tornar-se seu padrinho, madrinha, compadre, comadre ou primo(a). Esse tema
sera tratado em detal hes adiante.
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Quando eu perguntava para as pessoas se 0 bebé jatem ama dentro da barriga
da mée, a maioria das pessoas dizia que achava que sim, algumas diziam que ndo
sabiam. Segundo Diva, “a ama entra € no momento que ele se gera, ja comega a
entrar o espirito daquela pessoa que saiu nele’. Alguns disseram que o fato de o bebé
se mexer dentro do ventre da mée prova que ele ja tem alma durante a gestacdo. A
capacidade de movimentar-se € geralmente atribuida a ama. Muitas pessoas me
diziam que os animais tém alma, pois podem se mexer como nos. Certa vez, um
homem me contou sobre uma miracéo’? que teve, dias apés ter feito um corte muito
profundo em uma seringueira. Ele viu a seringueira tremer, “do mesmo jeito que um
animal treme o couro quando a gente trisca nele”. Concluiu entdo que, assim como
humanos e animais, a seringueira tem alma. Nesse sentido, 0 movimento € agéncia, e
0 corpo que tem agéncia tem alma. A alma seria entdo como um principio ativo, é
aquilo gque anima o corpo. Como sera discutido no proximo capitulo, muitos dos meus
interlocutores de pesquisa dizem que os animais tém ama porgue tém vida. Alguns
nao tém certeza de que os animais tém ama, mas todos afirmam que a0 menos tém
vida, e que esta é dada por Deus.

Durante a gravidez, as mulheres ndo podem comer comidas reimosas, sob 0
risco de desenvolverem febres, inflamagdes e “ perebas’ (erupcdes na pele que podem
tornar-se sérias feridas) ou afetar o bebé Comidas reimosas sdo geralmente aquelas
muito gordurosas ou de animais que comem carne podre ou “porcarias’ do solo ou do
fundo do rio (lodo ou qualquer tipo de matéria organica em decomposi¢ao). H& uma
grande variedade de tipos de carnes consideradas reimosas, e as opinides sobre o que
€ 0U nNdo reimoso varia de pessoa para pessoa. Ha alguns consensos como carne de

veado roxo, de porco, de pato, de jabuti e peixes de couro.

As mulheres tomam daime e participam normalmente dos trabalhos™ durante
0 periodo menstrual e a gravidez. Dizem que o dame ndo afeta em nada o
desenvolvimento do feto. Mas comentam que ele “sente o daime porque se mexe
muito dentro da barriga” da mé&e que o toma. A ingestdo do daime causa percepcoes
sensoriais. Além de possibilitar o movimento corporal, a alma é o principio ativo que
permite que uma pessoa tenha tais percepcdes sensoriais. Algumas mulheres ja
entraram em trabalho de parto durante um trabalho na igrgja. Geralmente tomam

"2 \/is3o propiciada pelaingestdo do daime. O tema sera tratado em detal hes no préximo capitulo.
8 Chamam “trabalho” os rituais do Santo Daime.
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daime na hora do parto “para dar forca”, mesmo que este sgja feito no hospital. A
ingestdo do daime pode provocar contragcbes abdominais que levam a pessoa a
vomitar ou defecar, provocando uma limpeza corporal e espiritual. Estas mesmas
contragdes “dao mais forca” na hora do parto. Uma mulher me contou que tinha
tomado daime e estava “sofrendo” (em trabalho de parto). Quando fez forca para

vomitar, a crianga nasceu de umavez.

Ha muitas parteiras na Reserva. Na comunidade S80 José, as parteiras sdo
Dona Maria, principa médium/curadora, e Diva, que também é médium™. Dona

Maria faz partos “atuada’ ™

com uma antiga parteira da regido, ja falecida, ou com a
gjuda de seus guias espirituais. Quando as mulheres estéo gravidas, ela pode ver qual
€ 0 sexo do bebé e se havera complicacbes no parto. Neste caso, as gestantes vao ter o
filho no hospital de Boca do Acre. Algumas parteiras e parturientes contaram que, sob
o efeito do daime, viram uma luz muito bonita saindo do corpo da mée ou de seu
proprio corpo. Essa luz irradiava da crianga. Comentaram sobre um hino do daime

gue diz “vejaasualuz como no dia que VOcé nasceu”.

Quando os partos acontecem na comunidade, o “resto da crianca” (placenta) é
enterrado. Quanto mais longe for enterrado, mais a mulher demora para ter outro
filho. Algumas méaes guardam o umbigo da crianga, pois se este for comido por um
rato a crianca se tornara ladra.

Durante o resguardo, a mé ndo pode comer comidas reimosas, € nem
trabalhar. Galinhas podem ser guardadas para essa ocasido, pois s o0 melhor
alimento pos-parto. A mée, a sogra, uma irma ou outra parente geralmente vai cuidar
da casa e da nova mé&e durante os primeiros dias do resguardo, que dura idealmente
um més. Mas muitas mulheres voltam a trabalhar antes disso, por falta de alguém

disponivel para cumprir suas tarefas domésticas.

Durante o periodo de amamentagdo, as comidas reimosas também sdo
evitadas, pois podem passar para o leite e afetar o bebé. Quando chegar em casa “com
0 corpo quente’, apods trabalhar ou realizar outras atividades fisicas, como jogar

futebol, o pai ndo deve brincar com os filhos que estejam na faixa etaria dos zero aos

™ Os conceitos de médium e curador(a) serdo desenvolvidos no capitulo 3.
" Atuar é um conceito nativo semel hante ao que poderiamos “traduzir” de forma aproximada por
“incorporar” (um espirito). Desenvolverei melhor o tema no proximo capitulo.
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sete anos (aproximadamente). 1sso porque as criangas poderdo pegar quebranti,
“doenca de crianca’ que tem como sintomas febre, vomito e fragueza™. Nessas
ocasiOes, para evitar que o(a) filho(a) adoeca, 0 pai deve passar por cima da crianca
deixada na soleira da porta por trés vezes fazendo o tracado da cruz. Mesmo assim, a

crianca ainda podera pegar quebranti.

O quebranti, assim como outras doencas da categoria “doencas de crianca’,
nd pode ser curado por médicos, mas somente por curadores com rezas,
benzimentos, sopros, banhos e defumagdes, pois se tratam de “doencas espirituais’.
As criangas s80 muito suscetiveis a elas porque seus corpos “anda sdo muito
abertos’, ou porque a moleira ou a cabeca “ainda ndo fechou”. Por isso 0s peguenos
s80 muito suscetiveis a influéncia de “seres espirituais’, como encantados, caboclos
ou encostos’’. Assim, tanto a méde quanto o pai devem cuidar de suas condutas
corporais, pois essas podem afetar a salide ou a integridade corporal de seus filhos

pequenos.

As criangas pequenas (até aproximadamente trés anos) pedem muitas coisas
(de comer, principalmente), e os adultos ou criancas maiores se esforcam para dar
tudo o que elas pedem. Por mais que eu quisesse falar de seu trabalho como curadora,
o principal assunto de Dona Maria comigo era a infancia de seus parentes, se
mamavam muito ou ndo, quando pararam, 0 gue gostavam de comer, se eram quietas
ou arteiras. Todos esses comportamentos parecem depender ndo da educacdo dada

pelos pais mas, antes de mais nada, da vontade das criangas.

Mesmo quando o or¢camento esta apertado, os adultos tentam comprar leite em
po, biscoitos, balas, preparado para mingau, enfim, tudo de que a criangca gosta
Dizem de um bebé& ele s6 come deste tipo de mingau... Me parece que quando as
criancas pedem algo a alguém estdio reconhecendo quem s30 seus parentes. E neste

momento que s&o incentivadas a chamar por termos de parentesco as pessoas que lhes

"6 Esta forma de resguardo masculino guardado pelos homens da S&o José lembra muito a couvade,
forma como os etnélogos chamam o resguardo masculino entre os amerindios. Em um artigo (Vieira,
2009: 315) sobre o povo indigena Maxakali, entre os quais realizei pesquisa, cito o caso de um bebé
gue adoeceu porque seu pai jogou futebol, apesar de saber que deveria evitar atividades fisicas durante
o0 resguardo. Sobre o tema da couvade ver Lévi-Strauss (1962), Reichel-Dolmatoff (1971), Riviére
(1974), Menget (1979), Crocker (1985), Rival (1998) e Vilaga (2002), entre outros.

" As diversas categorias de “ seres espirituais’ que habitam o cosmos dos moradores da comunidade
S&o José serdo descritas no proximo capitulo.
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do o que pedem, aprendendo assim as primeiras palavras’®. Quando Tiago, o neto de
Diva, queria algo de alguém, s ganhava quando ele chamava a pessoa por titia, vovo,
etc. Quando seu avb chegava da cidade com bhiscoitos, diziam “pede pro vovd”. SO

depois de acertar 0 “vovd” € que Tiago ganhava seus biscoitos.

Quando ndo recebem algo que desgjam, as criangas peguenas choram e gritam
muito. Os crescidos dizem que as criancas estdo com raiva, ou que sio valentes’.
Vontade, raiva ou vaentia é algo que elas tém muito, os adultos ou criangas mais
velhas comentam “estéd com raivinha’, riem, brincam, mandam um bebé bater em
alguém... Parecem querer ver a crianga desenvolver vontades préprias - agéncia - e
uma certa agressividade para se afirmar no mundo. A agressividade com que pedem o
seio da mée, por exemplo, parece ser incentivada e ndo reprimida, provocando risos e

sendo exaltada como valentia.

Mas a medida que as criangas vao crescendo, 0 comportamento agressivo vai
deixando de ser engracado e aceitdvel. Como tém muitas vontades, as criangas muitas
vezes s80 sovinas, ndo sabem dividir. Este € um grande defeito para pessoas mais
crescidas®, que é tolerado e engracado apenas entre os pequenos. Mas a partir dos
trés anos, aproximadamente, as criangas passam a ser incentivadas a dividir comida e
brinquedos com as outras. A medida que a crianga cresce, o auto-controle da
“valentid’ e teimosia passam a ser mais cobrados. As mées dizem “vocé é raceado
com macaco, menino? Cria raga com gente!” (ou falam de outro animal, dependendo
do que o filho estiver aprontando). A crianca pode também ser comparada a um “ser
espiritual”. Quando Tiago faz pirraca ou bagunca sua mae pergunta “ta atuado®,
menino?’. Para que as criangas obedecam e fiquem quietas as méaes dizem “o bicho

vai te pegar”, “aoncavai te comer”, ou “o homem® vai te levar”. Conclui-se assim

gue o0 mau comportamento das criangas pequenas remete a uma certa continuidade

8 Gow (1997: 45) descreve um processo semel hante entre os Piro. O uso dos termos de parentesco,
primeiras palavras ditas pelas criancgas Piro, mostra que elas tém nshinikanchi (mente, inteligéncia,
memoaria, respeito, amor), qualidade que as fazem aptas a obter atencéo e cuidado dos mais velhos,
principalmente na forma de alimentos.

" A “valentia’ ndo é exatamente sinénimo de coragem, mas de braveza, raiva ou agressividade. Dizem
“este cachorro é valente”, ou “aonca é um bicho valente”.

8 Quando comentam que uma pessoa é boa, dizem “a gente chega na casa dela, elaoferece o que ela
tiver”.

8 Categoria nativa que poderia ser compreendida como “possuido”, numa “tradugdo” aproximativa.

8 Alguém de fora como um comerciante ou funcionério do Estado.
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entre esses seres em formacgédo e o universo nd humano, a um dominio considerado

selvagem®,

Até os sete anos de idade, aproximadamente, as criancas estdo vulneraveis as
j& citadas “doencas de criancd’. S&o doencas causadas pela influéncia de pessoas
humanas ou nd humanas®, ativada por acontecimentos como sustos ou olhares de
parentes ou estranhos, que estimulam a abertura do corpo da crianca. Se néo forem
bem tratadas, as doencas de crianca podem deixar seqgiielas como nervosismo, lerdeza

ou “perturbacdo” (mental/espiritual) para o resto da vida®™.

N&o s a salde, ou a integridade corpora das criangas, é afetada por acles de
outros. Seu carater parece ser formado ndo tanto pelo que costumamos chamar
educacdo, mas pelainfluéncia de agbes dos parentes e ndo parentes que podem afeté
las magicamente. As maes e 0s pais devem ter certas condutas como guardar
resguardos, ou enterrar adequadamente o umbigo do bebé para resguardar sua
integridade corporal e moral. As mées devem ser muito cuidadosas ao falar com os
filhos. Nao devem repreendé-los chamando-os por nomes de animais ou xingé-los de

danados, sovinas, mentirosos etc, para que a crianca ndo adquiratais caracteristicas.

Entre os moradores da comunidade S&o José ha uma concepcéo de pessoa que
nao se restringe ao que concebemos como humano, como sera discutido em detalhes
no préximo capitulo. O tema da construcdo do corpo e da pessoa vem sendo
largamente explorado por autores da etnologia indigena, desde o trabalho inaugural de
Seeger, da Mata e Viveiros de Castro (1987). Através da analise de tabus alimentares
e da pratica da couvade, ta como descritos por estudiosos de diversos grupos
indigenas, Vilaga (2002) demonstra que o recém-nascido € feito humano através da
construgdo de seu corpo coOmo um corpo humano, em contraposicdo aos COorpos
animais. Veremos adiante que para os moradores da comunidade S8 José o corpo
humano é construido em contraposicdo ndo sO aos corpos animais, mas também aos

de outras categorias de seres ndo humanos.

8 Sobre ligagcdo entre criancas em formag&o e um dominio ndo humano, ver Viveiros de Castro
(1986), Gow (1997), Fausto (2001) e Vilaga (2002), entre outros.

A concepcdo do que é humano e do que ndo é humano sera tratada no capitulo 3.
% O tema das doencas em geral serd explorado no préximo capitulo.
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Voltemos a descricdo dos cuidados dispensados as criancas. Para as maiores,
ha outros modos de formag&o do caréter. Seu Raimundo, que é padrinho® daigrejado
Santo Daime da comunidade S&o José, diz para os pais ndo baterem nos filhos. A
disciplina deve vir do daime, deve vir de fora, mas ser interiorizada. Em S&o Josg,
contam que o Padrinho Sebastido (ja falecido), fundador do CEFLURIS, e seguido
pelos daimistas da Séo José, também dizia que os pais ndo devem bater em seus
filhos. Havia na comunidade Céu do Mapia, quando liderada por Padrinho Sebastido,
um quarto onde as criangas indisciplinadas maiores de oito anos eram deixadas por
algumas horas, sob 0 efeito do daime. A partir desta idade as criancas ja podem
receber licbes do Santo Daime, e suportar e compreender as chamadas “peias’ ou
“disciplinas’, quando os daimistas tém visdes e vivéncias desagradaveis sobre seu

mau comportamento.

As criangas nascem com raiva, afeto associado a selvageria de animais como a
onca, de indios bravos e de inimigos. Esse afeto deve ser expurgado e em seu lugar
deve ser cultivado o amor, afeto proprio da civilidade dos cristéos, dos daimistas.
Quanto mais daime a pessoa tomar, mais amor ela cultivard em seu coragdo. A raiva
pode destruir relacdes, familias, comunidades. JA o amor favorece a vida social. A
nocao de amor esta ligada a de alegria e a construcéo e generalizaco do parentesco.
Os daimistas dizem que todos os seguidores da doutrina séo irméos, formam uma
grande familia. E interessante observar que a dicotomia amor/raiva, caracteristica do
universo cristdo, é também encontrada pelos etndlogos entre grupos indigenas
amazonicos. Ta como ocorre na comunidade S0 José, no universo amerindio, araiva
€ algo dado e associado a ateridade, enquanto 0 amor, que precisa ser construido, é

préprio do dominio do parentesco®’.

Assim como o conceito de familia, o conceito de parente é usado de forma
varidvel e contextual pelos moradores da comunidade S0 José. E comum ouvirmos
dizerem “agui na comunidade todo mundo € parente’. Deste modo, o termo pode ser
usado em referéncia aos co-habitantes da vila, entre eles consangtiineos, afins e

agregados, em referéncia aos parentes consanglineos de alguém residentes em

8 Os dirigentes de igrejas do Santo Daime sdo chamados padrinhos ou madrinhas por seus seguidores.
8 \Ver Gow (1997), Overing, J. e A. Passes (2000), Viveiros de Castro (2002) e Vilaga (2002), entre
outros.
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diversos locais, pode englobar os parentes rituais®, ou pode referir-se apenas aos

moradores de uma casa, ou afamilia nuclear.

Os parentes proximos, “de casa’, sd0 agueles que moram ou ja moraram
juntos na infancia ou por muito tempo, e sdo geramente aqueles que compdem a
familia nuclear (pai, mée e filhos — naturais ou adotados). Quando j& engatinham ou
andam e comecam a comer “comida’ (alimentos servidos no almogo ou jantar, como
peixe, farinha, arroz e feijao), as criancas nao tém seu proprio prato. Mas vao pegando
ou pedindo comida do prato das pessoas “de casa’, que se sentam no chéo da cozinha
para almocar ou jantar. Quando vao ficando maiores passam a dividir um prato com
outras criangas, e a partir dos sete anos aproximadamente passam a comer em pratos
individuais. As vezes as pessoas oferecem algo do proprio prato para alguém quando
ndo gostam ou ndo podem comer algum alimento. 1sso sO acontece entre pessoas “de
casa’ e quando ndo ha pessoas estranhas® observando.

No dia a dia, os adultos da vila s6 comem em suas proprias casas. Nao
costumam comer em outras casas, mesmo gue estejam presentes na hora do ailmocgo e
esse lhes sgja oferecido. As criangas pequenas comem em qual quer casa, e as maiores
(sete a doze anos, aproximadamente) tém uma certa liberdade para comer na casa de
parentes de casas que ndo Sgjam a sua, mas nessas ocasi0es gudam a lavar alouga ou
realizam alguma outra tarefa. Aos domingos ou em “dias santos’ (feriados), quando
as pessoas se deslocam de canoa pelo Purus, ou sgja, saem de sua localidade para
visitar vizinhos menos proximos, geralmente € oferecido um almoco pela dona da
casa, que é aceito pelos visitantes. Quando tém intimidade com a dona da casa, as
mulheres gjudam nas tarefas domesticas.

Os moradores da comunidade S&o José dizem que é bom ter muitos filhos,
porque quando crescerem eles gjudardo no trabalho. Mas, por outro lado, criar
criangas € dispendioso. Um morador da comunidade comentou que “gente € criagcdo
gue ndo da futuro”, pois muitos dos filhos crescem e véo embora, ao invés de ficar
gudando os pais. Mesmo assim, as pessoas estdo sempre “pegando criangas para

criar”, principalmente as mulheres mais velhas, que ndo podem mais ter filhos. Uma

8 O parentesco ritual sera abordado adiante. A categoria engloba pessoas relacionadas através do
apadrinhamento e compadrio.

% pessoas de outras localidades do Purus com quem tém pouco contato, comerciantes, funcionarios do
Estado etc.
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cunhada de Diva me disse que estava querendo ver se conseguia um bebé para criar
porque os filhos dela ja estavam grandes e “néo tinham mais graga’, ndo tinham mais
“agquele cheirinho de nen€’. Uma casa ou comunidade sem criangas € considerada
triste, pois sdo as criangas que fazem agazarra, animando o lugar.

Essa idéia de movimento e animacdo € também pensada para um universo
mais amplo. Nos seringais acreanos e amazonenses que conheci, as pessoas sempre
reclamavam do esvaziamento da floresta depois da queda do prego da borracha, no
fina dos anos 1970°. Lembram com saudade do tempo em que havia “um
movimento medonho de gente nas estradas de seringd’, “muita animagdo” nas
colocagdes e muita mercadoria nos barractes. Para aumentar a animagdo do lugar
onde vivem, as pessoas estdo sempre convidando outras pessoas para ir morar junto
delas. Tendo em conta, certamente, que ter mais vizinhos significa também mais
gjuda no trabalho. Um chefe de familia, vizinho da comunidade Sdo José, contratou
diaristas para trabalhar em seus rocados de banana e outras frutas, e esses acabaram se
tornando agregados que moram junto da familia ampliada (em casas muito préximas).
Por ocasido do diagnostico socio-econdémico feito pelo ICMBIo na Reserva, ficou
claro que esse chefe de familia ndo conseguia avaiar se manter tantos diaristas
assalariados era um gasto que compensava, dado o lucro final da venda dos produtos
agroecol 6gicos. Ha muitos casos de pessoas solteiras que vao morar junto de uma
familia (na mesma casa ou em casas muito proximas) como “empregado”’, mas
acabam criando lagos afetivos e os donos da casa afirmam que eles ndo podem ir
embora, sendo sentirdo muita saudade. Muitas vezes esses empregados se tornam
parentes, através do casamento ou do ritual do batismo ou da fogueira. Nesses casos,
continuam sendo pagos por dias de trabalho pelos donos dos rogados, mas tém
também a oportunidade de abrir suas proprias rogas ou desenvolver outras atividades
produtivas.

Além da adoc¢éo de criangas ou agregacao de pessoas solteiras por uma casa, €
comum também acontecer a agregacao de uma familia a uma comunidade, localidade
ou colocacdo®™. Quando cheguei & comunidade S3o José em maio de 2010, encontre

uma nova familia morando provisoriamente no depdsito da comunidade. O pai de

% Os indios Manchineri do Acre, os quais tive a oportunidade de visitar, também reclamavam do
esvaziamento dos seringais, hoje transformados na Terra I ndigena onde vivem.

° Geralmente uma familia na qual algum dos membros possua relagdes de parentesco consangiiineo ou
ritual com algum morador da comunidade.
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familia era irm&o mais novo de Diva, e afilhado de seu marido, Dico. O jovem casal
morava em Boca do Acre e tinha problemas com drogas e alcool. Pediram para ficar
na comunidade S8 José para se afastar de seus vicios e curar-se tomando daime.
Como seu padrinho, Dico aceitou a permanéncia do rapaz com sua esposa e duas

filhas pequenas. Comentavam que quando estava “sd’, a moga era muito
“trabalhadeira’, e essa qualidade era muito apreciada pelas pessoas. Havia um
interesse em manter a familia na comunidade e inseri-la nas atividades coletivas
(produtivas e rituais). Mas o jovem casal teve uma recaida com bebidas acodlicas e,
com vergonha, resolveram deixar a comunidade. Como comentel acima, Dico
esforcou-se para convencer as criangas a ficar. Diante da situacdo dos pais das
meninas, Dico e Diva se dispuseram a adoté-las, 0 que acabou ndo ocorrendo devido

a0 ndo consentimento da mae.

Pantoja (2008) observou, entre os seringueiros do ato Jurug, que um homem
pode convidar seu compadre, por exemplo, para ir morar com a familia em sua
colocagdo. Assim, as familias vizinhas podem construir ou manter relacdes de
reciprocidade e de parentesco, gudando-se mutuamente na criagdo das criangas, na
realizagdo de varios tipos de trabalho, na cura de doengas, em conflitos ou disputas

politicas.

E importante também destacar o fato de que é muito comum que um casal com
ou sem filhos naturais tenha filhos adotados nos seringais em geral. A adocéo é um
tema de destague no trabalho inovador de Pantoja (2008). A autora demonstra que o
sistema de parentesco entre 0s seringueiros tem um carater altamente performético, ou

sgja, depende de sentimentos e acdes, depende da agéncia dos sujeitos.

O cardter performatico dos sistemas de parentesco entre comunidades
tradicionais amazonicas j& foi observado por diversos pesquisadores™. No entanto,
enquanto grande parte desses estudiosos trata a construcéo social do parentesco como
processo motivado por questdes de ordem econémica®™, Pantoja inova ao dar
centralidade aos sentimentos de afeicdo como motores da construcéo dos lagos de
parentesco. A antropdloga descreve como as relacfes de parentesco sdo construidas

pelo sentimento compartilhado entre as pessoas que comem, dormem e trabalham

2 \/er Almeida (1992), Lima (1992, 2004) e Harris (2000, 2004), entre outros.
% Ver Lima (1992, 2004) e Harris (2000, 2004).
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juntas, se solidarizam quando necessario e assumem riscos umas pelas outras. Nas

suas palavras:

“Lagos de parentesco recebidos e com contelido prescritivo (como “ padrasto”
e “enteado”, ou “pai” e “filho”) sdo modificados e recriados por atos e escolhas. As
acles das pessoas, embora realizadas a partir de uma estrutura na qual elas foram
colocadas, tém o poder de modificar, recriar e engendrar relacdes, caracterizando o
parentesco entre seringueiros como uma estrutura fortemente performética. (...) E a
afetividade que vai permitir, por exemplo, que relagdes entre parentes e afins sgjam
consanguinizadas e sedimentadas enquanto tais — caso do ‘padrinho’ Meruoca que

agiaenguanto ‘pai’.” (Pantoja, 2008, 373-74)

Como foi descrito anteriormente, os bebés e criangas da comunidade S&o José
precisam ser tornados parentes através dos cuidados dos mais velhos. Os dados
expostos sobre a concepcao, o resguardo e os cuidados dispensados as criangas ha
comunidade S&o José deixam entrever que, para seus moradores, as criangas tém algo
de selvagem, tém corpos suscetivels e mantém uma certa conexdo com o exterior do
socius. Apresentam comportamentos relacionados aos animais ou a “seres
espirituals’, e por isso precisam desenvolver a capacidade de reconhecer os parentes
chamando-os por termos especificos, substituir progressivamente a raiva pelo amor e
aprender a compartilhar. Quando ja podem suportar e compreender, passam também
por “disciplinas’ do daime, quando podem aprender a se comportar como verdadeiros

daimistas, bons membros de suas familias e comunidades.

Pantoja chama atencdo para o fato de que, mesmo as relacdes de
consanguinidade, sdo concebidas como fatos da ordem do construido, e néo
simplesmente como dados pela descendéncia “natural” (ou bioldgica). Essas
observages nos remetem diretamente agquelas de diversos autores americanistas™,
para 0s quais 0 parentesco entre 0s povos indigenas das terras baixas sul-americanas
ndo é concebido como pertencente a0 dominio do dado (ou da biologia), mas do

construido. De acordo com Vilaga (2002: 354), na AmazOnia, parentes sdo pessoas

% Ver Viveiros de Castro (2002), Vilaga (2002, 2005) e Coelho de Souza (2004), entre outros.
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gue compartilham uma mesma substancia, formada a partir dos fluidos corporais que
circulam entre as pessoas, de memoaria, afeto e, acima de tudo, agéncia. Para se tornar
parente € necessario desgar ser parente e agir como parente, vivendo junto,
respeitando tabus alimentares, chamando as pessoas por termos de parentesco.

Nesse sentido, Vilaga (2002: 354) observa que, entre diversos grupos
indigenas, bebés concebidos internamente ou adotados de outros grupos s&o
igualmente construidos através da comensalidade como humanos e, portanto, como
parentes (assim como acontece com 0s inimigos incorporados como parentes). A
autora reporta uma observacéo de S. Hugh-Jones sobre os Barasana: a palavra que
pode ser traduzida por “adocdo” significa literalmente “fazer humano”. Paraa Vilaga,
a adocdo torna evidente o fato de que uma substéncia compartilhada - e operante na
construcdo do parentesco - é produzida nos termos de uma relagdo de ateridade. Os
humanos teriam, portanto, a capacidade de fazer parentes a partir da relagdo com

estranhos (strange people), através de mecanismos como a adogao e o casamento.
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2.5 Relagbes matrimoniais

Na Arapixi, um casal recém casado geramente ainda ndo tem casa propria,
indo morar junto dos pais da moca ou do rapaz. A escolha depende da rede de
aliangas que o0 pai ou sogro conseguiu formar em torno de si. Os irmaos Raimundo
Rocha de Lima e Arlindo Rocha de Lima s&o casados com as irméas Crecilda Evaristo
Bezerra e Maria das Gragas de Paula Lima™. Sebastido, filho do terceiro irméo, Luiz

Rocha de Lima, se casou com Zenaidia, neta de Maria das Gracas e Arlindo®.

Duas das filhas de Seu Arlindo sdo casadas com dois irméos, naturais do
municipio de Pauini. Observei a existéncia de outras duplas de irmédos casados com
duplas de irmés em outros locais da Arapixi. Para citar aguns exemplos, dois dos
irmaos de Diva so casados com uma dupla de irmas. Os dois casais moram hoje com

seus filhos nalocalidade Vista Alegre, que pertenceu aos pais dessas mulheres.

Antes de se casar com Dona Maria, Seu Arlindo namorou com a mée de
Diva. Anos maistarde, Diva casou-se com Dico, filho de Seu Arlindo. Um dos irméos
de Divajafoi casado com umairma do professor Assis, sobrinho dos Rocha de Lima.
Na comunidade Sdo José, as familias dominantes podem ser consideradas a dos
Rocha de Lima, em primeiro lugar, e a familia de origem de suas esposas irmas.
Todas as casas da comunidade séo ligadas por lagos de consanguinidade as duas
familias principais.

Em seu estudo sobre seringueiros, Pantoja (2008: 298) chama “grupo de

parentela’ uma “coalizao politica formada por parentes com uma chefia’

, COMo é 0
caso da comunidade S&o Jose, conhecida também como “vila dos Rocha’. Na mesma
direcdo, Lima (2004: 29) observa que, usualmente, as comunidades amazonicas tém
uma ou mais familias consideradas dominantes, por serem as maiores e mais antigas,

e estas s80 geralmente relacionadas entre si.

% Apesar de ndo terem o mesmo sobrenome Crecilda e Maria das Gragas s30 irméas, filhas do mesmo
pai (Francisco Evaristo de Paula) e da mesma mée (Raimunda Lopes Bezerra).

% Zenaidia é chamada neta por seus avés, da mesma forma que aquelas que ocupam as posicdes SD e
DD em relagdo a Dona Maria e Seu Arlindo.

" Como observei acima, Pantoja usa também o conceito de “familia ampliada’, que parece ter o
mesmo significado que “grupo de parentela’.
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Tal como acontece na comunidade S&o José, casamentos que repetem a
mesma unido entre familias locais séo descritos como comuns entre a populacéo rural
amazobnica. Pantoja (2008) registrou a frequéncia de “casamentos bilaterais’ entre
seringueiros. Lima (2004) chama “relinking marriages’ o fendmeno observado na
comunidade “cabocla’ por ela estudada, enquanto Harris (2004) preferiu o termo

“interlinking marriages” .

Segundo Lima (2004: 30), relinking marriages sdo interpretadas por
estudiosos de populagdes rurais como Segalen (1986) e Woortman (1995) como uma
estratégia para evitar a divisdo excessiva de terras, mantendo a propriedade dentro da
familia. A autora afirma que, apesar da inexisténcia formal da passagem da
propriedade da terra por herangca na Amazonia “cabocla’, esse tipo de casamento
continua indiretamente relacionado ao acesso a terra através do trabalho. Ela observa
gue esses casamentos reforgcam os lagos entre parentes de modo a manter o potencial
para o trabalho cooperativo. Para a autora, na economia domeéstica da comunidade de
Nogueira, onde fez pesquisa, as relacbes de producdo sdo relacdes de parentesco.

Assim, Lima escreve:

“In this domestic economy where socia relations of production are kinship
relations, the conditions set by the system of shifting agriculture and land tenure is
mirrored in the peopl €' s kinship system. (...) The kinship system isinclusive and takes
affines in while endogamy is employed as a strategy to keep labour.” (Lima, 2004:
35).

Na comunidade S&o José as relacdes de parentesco sdo também relagdes de
trabalho. N&o obstante, as pessoas em S&o José me mostraram ter outras motivagoes,
além das econdmicas, para redlizar essas unides repetidas. Uma delas é a longa
relacdo de vizinhanca e amizade mantida entre membros de duas familias. Dico e
Diva sempre moraram muito proximos, suas maes se visitavam e eles brincavam
juntos quando eram criangas. Diva conta que gostava de mangar (zombar) do Dico,
junto de suas amigas. Segundo Dico, “um dia a brincadeira ficou séria’ e eles
resolveram se juntar. O pai de Diva as vezes chamava Dico de “meu genro” e eles
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pescavam juntos, ainda antes do casamento. Dico disse que 0 sogro gostou dele
porque os dois pescavam de arpdo, “e ele viu que eu ndo ia matar a filha dele de

fome'.

Apesar de ser aprovada por seus pais, a unido de Dico e Diva se deu por
iniciativa dos dois, a revelia do consentimento formal dos pais. Certa noite, o casal
fugiu, deixando o pai de Diva desconsolado. Diva contou que seu pai ndo a deixavair
sozinha para lugar nenhum, nem a deixava ir a festas sem ele. Fazia questéo (briga)
com todos os namorados dela, s6 ndo implicava com o Dico. Um dia ela fugiu para o
centro com ele e ficou por |4 durante uma semana. Quando voltaram, a unido ja era
um fato publico, e seus pais ndo puderam fazer nada. A mée de Diva lhe contou que
seu pai ficou bebendo e chorando, sem comer nada por dois dias. A mée achou ruim
ficar sem a Unica filha para gjudar na casa. Perguntei a Diva se Dico também é bravo
com as filhas, como era o pai dela. Ela disse que ndo, que ele s da uns conselhos pro
cabra, e riu, olhando para Sebastido (seu genro), que ficou calado. Transcrevo abaixo

trechos de uma conversa

Entdo vocé sempre morou com 0s seus pais, s6 se mudou quando fugiu?
Foi, quando eu fugi. Casou mesmo ou sO juntou? Nés so juntamos, e depois casamos
mesmo, foi o padrinho Raimundo que fez nosso casamento no daime. Como que &?
Ele fez tipo o padre mesmo, fala aquelas palavras que o padre fala mesmo e sb.
Canta hino, tem padrinhos de casamento? Nao, nao tem padrinho, mas tem o hino
gue a gente canta, um que € do padrinho Sebastido. Ai toma daime e faz o trabalho
normal? E, porque as pessoas casam mesmo mais no dia de hinario, Santo Anténio,
S0 Jodo, SAo Pedro. Pode ser muitos casais no mesmo dia ou tem que ser um de
cada vez? Pode ser dois, trés, se tiver quatro pessoas pra casar, casa. Ai vocé foi
morar na casa do seu sogro? Foi, primeiro eu fui morar no centro com o Dico, ele
tinha um tapiri no centro, aqui no seringal Mandioca, ai a gente s6 ia ha casa do pai
dele no dia de sabado. Quanto tempo vocés ficaram [4? Uns quatro anos, cinco anos,
trabalhando la. E nesse tempo néo teve nenhum filho? Nao, quando eu casei com
ele eu custei pra pegar filho. Mas vocé tomava algum remédio? Tomava nada. Eu

ficava com vontade e ndo saia buchuda, até que...
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Quando contam esse caso, dizem que Dico roubou Diva dos pais dela, ou que
Diva fugiu com Dico. Mesmo que uma unido seja desgjada pelos pais, a partida de
uma filha é sempre descrita como dolorosa. Diva se diz muito feliz com o fato de uma
de suas filhas, Zenaidia, ter se casado com um primo da comunidade e ter continuado
morando junto dela, até que uma nova casa sgja construida para o casal. Diva me
disse que os pais sempre desgjam que seus filhos se casem com aguém que tenha
crescido proximo, alguém gue eles conhegam, que sabem que serdo bons maridos ou
esposas, e que provavelmente continuardo morando perto apds o casamento. E se
ressente do fato de sua outra filha, Vanessa, ter se casado com um rapaz de outra
localidade da Reserva, indo morar com ele em Rio Branco. Diva preferia que ela
tivesse se casado com alguém da vila, para ficar morando perto. Conta que a filha
sofre com o desprezo do marido, e teme por sua felicidade.

Zenaidia contou que sonhou com a irmd, que estava numa casa cheia de
pessoas estranhas. Mas ela estava como era antes de se casar e se mudar para Rio
Branco, sem fazer a sobrancelha e sem usar maguiagem, seus olhos estavam bonitos.
Zenaidia acordou muito gripada. Foi para o trabalho do Santo Daime a noite, e
guando cantaram o hino que diz que a Rainha da Floresta d& seus ensinos, mas é
desprezada por alguns, sua voz saiu mais forte, e ela comegou a chorar. Lembrou da
irmd, vivendo na cidade junto de uma familia estranha e que ndo gosta do Santo
Dame. Disse que Vanessa passou a usar “coisas da ilusdo” (maquiagem, roupas
curtas etc.) e deixou de viver na doutrina depois que se casou. Lamentou o sofrimento
dairma com o desprezo do marido e afolga das cunhadas, que deixam paraelatodo o

servigo doméstico.

Antes da derrocada da atividade seringueira, havia muitos moradores na vila,
ou seringal S&o José. Muitos casamentos aconteceram nessa época. Atualmente os
casamentos entre pessoas da comunidade sG0 mais raros, mas ouvi casos de varios
namoros entre primos. Houve um casamento relativamente recente, de Zenaidia e
Sebastido. Mas se na comunidade S8 José todos sdo parentes, como em aguns
contextos afirmam os moradores, como € possivel entdo que ocorram namoros e

casamentos entre eles?®® Harris (2004) e Lima (2004) afirmam haver uma tendéncia,

% De acordo com Gow (1997), os Piro fazem uma equac&o entre humanidade e parentesco. Todos 0s
humanos verdadeiros (os Piro) seriam aparentados. Assim, Gow coloca a mesma questéo em relacéo
a0s seus sujeitos de pesquisa.
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entre populagdes rurais amazonicas, para casamentos que classificam como
consanguineos®™, mas ndo dizem se ha aguma interdicdo de casamento com
determinadas categorias de parentes e nem problematizam esse fato. Como veremos,
no entanto, ele é tema de discussdo entre os moradores da comunidade S&o José.

Dizem que é pecado 0 namoro (relagdes sexuais) entre pais e filhos, entre
irméos e entre tios e sobrinhos. O namoro ou casamento entre parentes destas
categorias pode gerar criancas defeituosas. Diva disse que 0 namoro entre pais e
filhos, ou entre irmaos, sdo os pecados maiores, e quem os comete “néo se salva, pode
até virar bicho quando morrer”. Nao consideram pecado namorar ou casar com

100

pessoas que classificam como “primos legitimos ~ (categoria nativa). Mas veremos a

seguir que ha categorias de primos com quem 0 hamoro ou casamento € interdito.

Na comunidade S&o José, ha uma dupla de jovens irmas (Rosiane e Neide)
casada com uma dupla de jovens irmédos (Sebastidto Gomes e Adao). Quando
perguntel se afilha de um casal poderia namorar ou casar com o filho do outro casal,
me disseram que ndo, pois eles sdo “primos carnais’ (categoria nativa), “séo como
irmaos’ %, Perguntei se outros primos carnais que conheci na Resex poderiam se

casar, e essa hipotese era sempre considerada impossivel.

Os moradores da comunidade S8 José dizem que quando um primo(a)
legitimo(a) do pai ou da mée é alguns anos mais que velho(a) que a pessoa, essa deve
cham&lo de tio(a) e tratélo com respeito, pedindo-lhe a ben¢do. No entanto, os
primos de segundo grau da mesma faixa etéria consideram-se como primos legitimos.
Portanto, o tipo de relacdo de parentesco entre ego e um primo(a) legitimo(a) de seu
pa ou de sua mde podera ser de primo legitimo (horizontal, com possibilidade de
namoro) ou detio (vertical, com namoro interdito), dependendo do critério de idade.

Zenaidia é casada com SebastiZo, que é primo legitimo de seu pai'%. Sebastizo
€ nove anos mais velho que Zenaidia, e segundo o critério de idade, poderia ter sido
classificado como seu tio, e eles ndo poderiam se casar. Este casamento € tema de

especul acbes na comunidade. Alguns comentam o fato de eles terem gerado um bebé

9 « Another feature of the pattern of local reproduction responsible for the density of kinisthe
incidence of consanguineous marriages and of repeated family unions(...).” (Lima, 2004: 29)

0FBS, FZS, FBD, MZD.

101 Alguém que é a0 mesmo tempo FBS e MZS é primo carnal em relagdo a um ego feminino. Alguém
gue é ao mesmo tempo MZD e FBD é prima carnal em relagéo a um ego masculino.

192 Sehastidio é FBS em relagso a Dico, e FFBS em relagéo a Zenaidia.
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saudavel, mesmo sendo tio e sobrinha. Diva contou que um ancido vizinho disse que
ela deveria proibir o namoro de Zenaidia e dar uma surra na filha, pois ela estava
cometendo um pecado. Ela conta que ndo conseguiu evitar o namoro. Uma moga da
comunidade me disse que Zenaidia deveria ter considerado Sebastido como seu tio,
mas como ela nunca o chamou detio, el es acabaram se casando. Como demonstraram
Vilaga (2002), Pantoja (2008), e outros estudiosos de populagdes nativas (indigenas e
ndo indigenas) da Amazonia, a construcdo dos lacos de parentesco entre as pessoas
depende da agéncia. Para se tornar parente é necessario desgjar ser parente e agir
como parente. Zenaidia ndo desgjava ser sobrinha de Sebastido e ndo agiu como tal,

negando-se a chama-lo detio.

Registrel outro caso de casamento idéntico ao de Zenaidia e Sebastido entre
antigos moradores da comunidade, e também o namoro entre um tio e sua sobrinha.
Esses fatos suscitavam comentérios e especulagdes, mas ndo sérias repreensdes. Ja a
alusdo ap casamento entre primos carnais era sempre tratada com seriedade e espanto.
Parece assim gue 0s primos carnais, considerados como irmaos, estdo dentro da esfera
do parentesco proximo, enquanto tios e sobrinhos séo considerados parentes mais
distantes.

A tendéncia ao casamento endogéamico - dentro do mesmo subgrupo indigena
ou adeia- também foi constatada por Vilaga (2002) e outros etn6logos. Entre os Wari
estudados por Vilaga, isso € possivel porgque eles fazem uma distingdo entre parentes
proximos e distantes, casando-se apenas com os Ultimos. A partir da andlise dos
processos de construgdo do parentesco em grupos indigenas, Coelho de Souza (2004)
afirma que o critério de possibilidade para a reclassificagdo de parentes com
finalidade de namoro ou casamento € o gradiente de distancia. De forma semelhante
ao que ocorre entre grupos indigenas, na comunidade Sdo Jose, parentes proximos
ndo sdo passiveis de reclassificacdo. Assim, 1a € possivel que primos legitimos dos
pais de ego, que deveriam ser chamados tios, possam ser reclassificados como primos
legitimos e casaveis por ego. Mas 0 casamento com primos carnais é sempre pensado

como algo absurdo, impossivel.
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2.6 Parentesco Ritual

Ja foi observado que, nos seringais, dém da adocéo, o apadrinhamento e o
compadrio sdo formas muito comuns de fazer com que ndo parentes sgjam

convertidos em parentes'®

. Quando eu estava em campo, um padre subiu o Purus,
parando em algumas localidades, para batizar criangas e adultos. 1sso ndo acontecia
ha muitos anos na regido. Por ocasido do batismo catdlico, os pais da crianca, ou a
propria pessoa a ser batizada, convidam pessoas para serem madrinha e padrinho. No
caso das criangas, 0s pais se tornam compadres dos padrinhos. O padre realizou os
bati zados numa localidade chamada Capana, préxima a comunidade S&o José. L4, fui
convidada para ser madrinha de duas criancas da comunidade S&o Josg, trés criangas
das proximidades e uma crianca jamamadi, tornando-me, portanto, comadre de seus

pais.

Mesmo algumas pessoas da Reserva que se diziam evangélicas levaram seus
filhos para serem batizados pelo padre, pois sd assim eles teriam padrinhos. Muitas
pessoas afirmavam “ndo ter fé em batizado de crente’, pois, além de ndo gerar

relacdes de compadrio e apadrinhamento, nenhum documento é fornecido pelo pastor.

Os daimistas da S0 Jose tém a opcdo de batizar seus filhos na fé catdlica, na
igreja do Céu do Mapi4, ou na igreja da propria comunidade. Sobre a ultima opcéo,
uma moradora da comunidade S&o José explicou:

“O batizado é feito pelo padrinho Raimundo na igreja da comunidade, pde um
pouco de sal na boca, joga um pouco de daime e agua na cabeca. Pode ter duas
madrinhas, uma que segura a crianga e outra que segura a vela, pode ser também um

padrinho e uma madrinha.”

Embora o batizado possa ser redlizado na igrgja loca do Santo Daime, os

moradores de S&o José preferem batizar seus filhos na fé catdlica. Dizem que aigreja

103 \/er Pantoja (2008).
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catélica da documentos que depois podem ser usados para a pessoa Se aposentar, por
exemplo. Mas parece haver uma questdo de prestigio envolvida, até porque hoje em

dia as criangas tém certiddo de nascimento.

Observel na comunidade S0 José outra forma de contrair relacbes de
apadrinhamento e compadrio, aém do batismo. Durante as fogueiras que se acende
nas festas de S8 Pedro, S&0 Jodo e Santo Antdnio, no més de junho, uma pessoa
pode convidar alguém para pular fogueira e se tornar seu padrinho, madrinha,
compadre, comadre, primo(a) ou mano(a) de fogueira®*. 1sso acontece a0 amanhecer,
guando a grande fogueira ja tiver se reduzido a brasas. Apds passar trés vezes por
cima das brasas retiradas da fogueira, de méos dadas e recitando a oracdo abaixo, as

pessoas passam a tratar-se pel os termos acima.

Oracéao para pular fogueira

Bom dia minha madrinha

Séo Jodo disse

Séo Pedro confirmou

Pra senhora ser minha madrinha

Que nosso senhor mandou

Bom dia minha afilhada
S50 Jodo disse

S50 Pedro confirmou

104 Wagley (1988: 164) e Pantoja (2008) observaram a prética do parentesco de fogueira em seus locais
de pesquisa de campo na Amazonia. Segundo Galvéo (1955), o parentesco de fogueira é comum em
vérias regides da Amazonia e naregido Nordeste. Fui informada por uma moradora do vale do
Jequitinhonha, em Minas Gerais, de que o parentesco de fogueira também é uma tradi¢éo do “pessoal
antigo” de suaregiéo.
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Pravocé ser minha afilhada
Que nosso senhor mandou
Viva Santo Antonio!

Viva S&o Pedro!

Viva Séo Jodo!

Vivanos!

Assim como 0s parentes gerados a partir de um batismo, os parentes de
fogueira tém que ter “consideracdo” uns com 0s outros, ou sga, devem demonstrar
respeito, prestar gjuda muitua e ndo podem jamais namorar ou casar entre si. As
relacdes de parentesco criadas entre pessoas atraveés do batismo e da fogueira séo
conceituadas por autores como Pantoja (2008) e Lanna (2009) como pertencentes ao
dominio do “parentesco ritual”. Adotei neste trabalho essa mesma conceituacdo. E
importante deixar claro que as relagdes de apadrinhamento e compadrio concebidas
através do rito da fogueira tém a mesma importancia que aquelas concebidas através
do batismo. No intuito de regular as relagbes com estranhos, os moradores da
comunidade S&o José podem estabelecer com eles relacbes de parentesco ritual.
Também podem ser estabelecidas relacbes desse tipo entre afins e consanguineos. Ou
sga, os rituais do batismo e da fogueira podem inaugurar relacbes de parentesco

(ritual), ou transformar relagdes entre pessoas ja aparentadas.

No que diz respeito especificamente ao parentesco de fogueira, as pessoas
mais jovens, que desgarem contrair lacos de parentesco ritual com pessoas mais
velhas, devem convidé-las para ser seus padrinhos ou madrinhas de fogueira. Pessoas
j& adultas, que se encontram na mesma faixa etéria, interessadas em estabelecer
vinculos de parentesco ritual, devem convidar umas as outras para tornarem-se
compadres e comadres de fogueira. Jovens mogas e rapazes que desgjam se tornar
parentes, geralmente chamam outros jovens para se tornarem primos(as) de fogueira.
E pessoas de qualquer idade podem tornar-se manos ou manas, sendo mais rara a

adocao dessa Ultima categoria de parentesco de fogueira.
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A relacéo entre afilhado e padrinho ou madrinha - de batismo ou de fogueira -
tem um carater assimétrico. Quem convida para pular fogueira é sempre aguele que
desgjatornar-se afilhado de alguém. Geralmente uma pessoa mais jovem convida uma
pessoa mais velha para ser seu padrinho ou madrinha. O afilhado deve tratar seus
padrinhos com respeito, pedindo-lhes a bencdo sempre que os encontrar, nas
despedidas, e também as seis horas da tarde, antes de deitar-se para dormir e no fim
das oragBes ou trabalhos do Santo Daime, se estiverem presentes nessas ocasifes™ .
Deve também ser obediente e solicito diante de qualquer pedido de guda dos
padrinhos para realizar alguma tarefa. Caso o padrinho se candidate a algum cargo,
espera-se que o afilhado vote nele. Um afilhado sempre chama seu padrinho ou
madrinha por esses vocativos, nunca pelo nome proprio. Os padrinhos, por sua vez,
devem sempre abencoar seus afilhados, dar-lhes presentes se possivel, favorecé-los
em contextos onde tiverem influéncia, protegé-los, abrigéa-los e aimenta-los caso sga

necessario. Os afilhados sdo chamados pelo nome proprio.

Jaarelacdo entre pessoas que se tornam compadres através do batismo de uma
crianga, ou depois de “pular fogueira’, tem um caréter simétrico. No dia do batismo,
Seu Manduca, um morador da Reserva que acompanhava o padre e o auxiliava, disse
gue os compadres ndo podem brigar, devem se respeitar e se gjudar. Seu Manduca
tornou-se padrinho de mais de dez criangas sd naquele dia. Brincou dizendo que ja
podia se candidatar a vereador, e disse para os compadres. “agora que eu ja tenho
liberdade com vocés, vou aparecer na casa de vocés para comer uma galinha’. Os

compadres e comadres de batismo e de fogueira chamam-se por termos reciprocos.

O estabelecimento de relagbes de parentesco ritual € caracterizado pela
memoaria e por uma mudanca de linguagem. Segundo uma moca da comunidade S&o
José: “Diz que faz mal chamar a pessoa que pulou fogueira com a gente pelo nome, o
bicho passa o rabo na nossa boca’ *%. Mas &s vezes as pessoas se esquecem de chamar
aguelas com guem pularam fogueira pelo termo de parentesco ritual. Ouvi sobre
alguns casos de pessoas que nunca passaram a chamar um determinado parceiro ritual

de compadre/comadre, primo(a), ou mano(a), e a relacdo foi esquecida. Um ex-

1% pedir a bengdo ndo é s um ato de respeito, mas também de afeto. Quando as pessoas estdo com

saudade de alguém, dizem que faz tempo que ndo vém tal pessoa, e estdo com vontade de ir pedir-lhe a
bencéo.

106 « 3 picho” é uma forma de referir-se ao diabo.
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morador da comunidade S&o Jose pulou fogueira com uma moga da vizinhanga, para
se tornarem primos de fogueira. Eles nunca se lembraram de chamar-se por tal
vocativo, e acabaram se casando'®’. Entretanto, n&o registrei nenhum caso em que o
afilhado n&o tenha passado a chamar a pessoa convidada para ser seu padrinho ou
madrinha como tal. Devido ao cardter assimétrico dessa relacéo, continuar chamando

o convidado pelo nome proprio seria uma grave ofensa.

Ao andisar as relagdes de apadrinhamento e compadrio entre grupos
indigenas, alguns etndlogos sugeriram a possibilidade de estabelecer conexdes com a
andlise da amizade formal entre grupos do tronco linguistico Macro-Jé. Segundo Da
Matta (1976:141), os Apingjé relacionam os “arranjadores de nomes’ de seus filhos
aos padrinhos dos brancos. Entre os Maxakali, povo indigena junto ao qual realizei
pesquisa etnogréfica, a relagcdo ritual de komdy € de amizade formal. Quando fui
passar minha primeira temporada na aldeia, um rapaz foi indicado para ser meu
komay, e a relacéo foi oficializada durante um ritual. Os Maxakali traduzem komay
por “comadre/compadre de religido”. De acordo com Carneiro da Cunha, hdpin € o

termo kraho'®

que denota amizade formal, pode ser utilizado em relacdo aos
estranhos para marcar boas intengdes, e € traduzido por compadre. Sobre o tema,

Carneiro da Cunha escreve'®:

“Essa relacdo de amizade formal € traduzida em portugués por ‘compadrio’.
No catolicismo popular, essarelacdo € marcada por um profundo respeito, e diz-se na
Amazobnia que ‘a cama mais quente do inferno € para guem se amiga com a comadre’.
A ta ponto, conta um mission&rio, que um homem hesitava em batizar seu filho em
perigo de morte, de medo de que ndo pudesse mais coabitar com sua mulher, que,
com esse batismo, se tornaria sua comadre. Ao traduzir a amizade formal por
compadrio, € a relacdo de evitacdo que se pde em primeiro plano.” (Carneiro da
Cunha, 2009: 121)

197 E interessante observar que, assim como acontece na comunidade S&0 José, entre diversos grupos
indigenas, 0 ato de chamar alguém aparentado por seu nome proprio, € ndo por um termo de
parentesco, denota a intencdo de namoro. Ver Coelho de Souza (2004), Vieira (2009), entre outros.
108 Apinajé, Maxakali e Krahd sio grupos pertencentes ao tronco lingtiistico Macro-Jé.

1% Sobre o tema da amizade formal, ver o artigo “Ambos os Trés”, de Viveiros de Castro (1996b).
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Gow (2001) descreve as relagdes de compadrio entre os Piro como relagdes de
“hiperparentesco”, caracterizadas por uma intensificagcéo daquilo que marca a relacéo
entre parentes - a memoria e o respeito - o que significa “ter consideragdo”, no caso
da comunidade S&0 José. L4, a memoria é demonstrada através das prestactes de
guda mutua, como a reciprocidade alimentar ou de trabalho, e da lealdade, em casos
de conflitos. O respeito é demonstrado através do uso de termos de parentesco, da

interdicdo sexual e do habito de pedir a bencéo aos padrinhos.

Tanto o parentesco ritual quanto a amizade formal sdo frequentemente usados
para demonstrar boas intengdes e regular a relagdo com estranhos, trazendo-os para o
dominio do parentesco. Como ja observel, os moradores da comunidade S&o José
estabelecem relagbes de parentesco ritual com estranhos, como foi 0 meu caso, e

também entre afins e consangtiineos.

Os trés ancidos da comunidade S&0 Jose, os irm&os Rocha de Lima, sdo todos
compadres de batismo uns dos outros. Os moradores da S&o José me falaram também
sobre casos em que irméaos pularam fogueira e se tornaram compadres. Pantoja (2008)
cita um caso como esse, entre 0s seringueiros do alto Jurua. Nesses casos, 0S irmaos
passaram por um ritual com o intuito de formalizar uma relacdo de meméria e
respeito, de consideracdo mutua. Na interpretacdo de Pantoja (Ibid), essa seria uma
forma de “relembrar, re-instaurar ou reforcar” relagdes de parentesco. Na mesma
direcdo, eu diria que os irmaos, através da formalizacdo via ritual da etiqueta
comportamental subjacente ao parentesco proximo (interdicdo sexual, memoria e
respeito) assumiram uma relacéo de hiperparentesco, para usar o termo de Gow. A
transformacdo de parentes mais distantes em hiperparentes também é bastante comum
entre os moradores da comunidade S&0 José e da Reserva Extrativista Arapixi, em

geral. Com frequéncia, tios™™° 1

sdo convertidos em padrinhos, e “primos legitimos’,
entre 0s quais 0 casamento é permitido, tornam-se primos de fogueira, entre os quais

0 casamento é interdito.

Mas a maior motivagdo para fazer parentes de fogueira parte das pessoas que
entraram na comunidade através do casamento. Essas convidam pessoas mais velhas,

frequentemente sogras ou sogros, para serem seus padrinhos de fogueira. Pessoas da

"ER, MB, FZ, MZ
! Termo nativo, correspondente a FBS, MBS, FZS, MZS, FBD, MBD, FZD, MZD.
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mesma faixa eté&ria sdo chamadas para serem compadres. Essa € uma forma de
converter relagcbes de afinidade em relagdes de hiperparentesco, marcadas por

caracteristicas préprias do parentesco proximo.

Como ja observei, o termo parente tem uso variavel, portanto, os afins podem
ser ou ndo considerados parentes, dependendo do contexto. Para além da flexibilidade
do uso do conceito de parente, os afins parecem apresentar uma certa ambiguidade.
Vém de um exterior que pode ser mais ou menos distante, e carregam 0S perigos
proprios da ateridade. Assim, quando uma pessoa que adentra uma familia ou
comunidade através do casamento toma a iniciativa de convidar um afim para tornar-
se seu parente ritual, ela esta afirmando e reificando sua consideracdo, sua intencéo de
manter uma boa convivéncia. A transformacdo na linguagem, através do uso dos
termos de parentesco ritual, traz sempre & memaoria o pacto de consideracdo mutua
firmado através do ritual da fogueira. Pantoja (2008: 250) considera 0 parentesco
ritual (tanto de batismo quanto de fogueira) como “um recurso para (re)instaurar

parentesco entre 0s contratantes’, principal mente entre afins.

Dinho, nascido no Pauini e casado com afilha do ancido Luis Rocha de Lima,
€ chamado por compadre Dinho por todos os adultos da comunidade S&o José. Ele é
mesmo compadre de fogueira de quase todos os adultos da comunidade. E compadre
de batismo de nove moradores da comunidade, € meu compadre de batismo, e
compadre de fogueira de Nelson e Zequinha, irméos de Diva que residem fora da Séo
José. E afilhado de fogueira de duas tias da esposa, de um cunhado do sogro, e de um

irmao do sogro e da esposa deste.

E interessante observar que, na comunidade S&o José, as familias ligadas pelo
casamento de seus membros sd0 geramente ligadas também por relagbes de
parentesco ritual. Entre as familias do local, registrei trés casos de sogras que séo
madrinhas de fogueira de seus genros ou noras, e dois casos de sogros que sao
padrinhos de fogueira de suas noras. Dona Crecilda contou que, apis seu casamento
com Seu Raimundo, convidou sua sogra, seu sogro e um irmao de seu sogro para
serem seus padrinhos de fogueira. Ela tem trés comadres de fogueira, e comentou:
“uma Deus ja levou, que era a mée da Diva’. Dona Crecilda tornou-se também
madrinha de fogueira de Diva, e madrinha de batismo de trés sobrinhos do Seu
Raimundo. Os pais do casal Diva e Dico eram compadres (0 pai de Diva ja faleceu).
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Diva é afilhada de fogueira de seus sogros, Dona Maria e Seu Arlindo, e madrinha de

fogueira de seu genro, Sebasti&o.

As pessoas da comunidade S&o José também lancam méo do parentesco ritual
para construir relagdes com moradores e frequentadores assiduos da comunidade Céu
do Mapia Lamoram ou passam temporadas muitas pessoas vindas de centros urbanos
do Brasil e do exterior, que contratam a populacdo nativa para fazer todo tipo de
trabalho bragal, como servigos domésticos ou a limpeza de terrenos, e para trabalhar
como caseiros. E comum moradores da comunidade S0 José irem passar temporadas
no Céu do Mapia, trabalhando para essas pessoas e morando junto delas (em suas
casas Ou em casas proximas, reservadas aos empregados). Véarios moradores da Séo
José convidaram essas pessoas para quem trabalham esporadicamente para serem
padrinhos de seus filhos. Algumas mogas ja chegaram a ir morar no Rio de Janeiro
com os patrdes conhecidos no Céu do Mapid, trabalhando como babas ou empregadas
domésticas. Pelos relatos que obtive, nem sempre essas mogas chegam a receber o0
salario minimo, ou um salario pré-combinado. No entanto, podem receber presentes
dos patrdes e conhecer novos lugares. Assim, familias da comunidade Sdo José
estabelecem relacBes de patronagem e parentesco ritual com algumas familias que

moram ou passam temporadas no Céu do Mapia.

Quando havia muita demanda pelo couro vegetal**, Seu Wilson, daimista do
Céu do Mapia e dono da fébrica de bolsas, montou uma unidade de producéo na
comunidade S&0 José. La eram produzidas as “pranchas’ de couro vegetal. Seu
Wilson comprava as pranchas e suas costureiras as transformavam em bolsas, num
atelier em Bocado Acre. Certavez, Seu Wilson chamou Diva e Dico para ensinarem
atécnica de producéo do couro vegetal a outro casal de empregados seus que morava
num seringal que ele comprou no rio Acre. Apés uns dois meses, Seu Wilson queria
gue Dico e Diva ficassem morando definitivamente nesse seringal. Segundo Diva, ele
disse: “eu comprel essa terra pra vocés, pra Vocés virem morar aqui comigo”. Eles

ndo aceitaram, pois ndo queriam deixar seus parentes da comunidade S&o Jose. Mas

12 Os seringueiros sempre utilizaram o |&tex para produzir artigos para o proprio uso, como bolsas,
sapatos e 0s sacos encauchados, ou sgja, sacos de tecido cobertos com o latex, que assim adquiriam
mais resisténcia. A tecnologia de produc&o do saco encauchado deu origem ao chamado couro vegetal,
gue vem a ser um tecido de algodéo banhado em latex, defumado e vulcanizado em estufas.
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Dico e Divaj& moraram temporariamente na casa de Seu Wilson em Boca do Acre*®?,
guando Diva trabalhou como costureira. Algumas mogas da comunidade também ja
passaram um tempo morando com ele e a esposa, para realizar servigos domesticos.
Seu Wilson e sua esposa, Dona Cristinag, batizaram algumas criangas da comunidade
S80 José. Assim, esses vinculos entre tais patroes e empregados, que carregavam
caracteristicas do dominio do parentesco porque foram construidos através da
comensalidade, do “morar junto”, puderam ser oficializados como lagos de parentesco
através do ritual do batismo e atualizados através da mudanca da linguagem usada

entre as partes (uso dos termos de parentesco ritual).

Diva € muito “trabalhadeira’ e, em uma visita ao Céu do Mapi4, pude ver
como é disputada pelas amigas/comadres/madrinhas/patroas de |4 Ela conta que
muita gente a convida para ir morar |4 com seu marido e filhos, oferecendo trabalho a
todos os membros de sua familia. Essa é uma possibilidade sempre colocada por
Diva, quando pensa na dificuldade para ganhar dinheiro na comunidade S&o Jose.
Mas Dico ndo quer sair de perto dos seus pais, que moram na comunidade. Todos
dizem que, se eles forem embora, aigreja da Sdo José vai ficar muito fraca, pois eles
s80 muito ativos no feitio do Santo Daime, na organizacéo e realizacdo dos trabalhos

espirituais.

Além disso, a familia de Diva ndo quer perder sua autonomia. Comentam que
certos patrdes (alguns deles também compadres ou padrinhos) do Céu do Mapia “séo
legais, dao presentes, chamam pra amocar junto no domingo”, e outros “sdo muito
exploradores’. Falam de toda a gjuda que esses patrdes ja deram, mas também das
humilhagdes que jé Ihes causaram. E ponderam que no Céu do Mapi& ndo tém tempo
para plantar suas rogas e manter uma independéncia aimentar. La ganham muito
dinheiro, mas gastam tudo, pois tém que comprar alimentos por precos exorbitantes (0
dobro do preco cobrado em Boca do Acre). E nem sempre ha trabalho, pois h& épocas

em que mulitas pessoas “de fora’ voltam para suas cidades.

Hé ainda uma Ultima forma de apadrinhamento a descrever aqui. E um tipo de
apadrinhamento religioso que ndo depende do batismo (catdlico ou daimista) e nem

dafogueira. O fundador da comunidade Céu do Mapia (jafaecido) é conhecido como

13 Sey Wilson e Dona Cristina mantém uma casa em Boca do Acre, uma no seringal e outrano Céu do
Mapia.
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padrinho Sebastido, e assim chamado por todos 0s seus seguidores. Sua esposa, ainda
viva, é conhecida como madrinha Rita. Seus filhos, que hoje comandam a igreja do
Céu do Mapia e suas filiais, sdo chamados padrinhos. Todos 0os membros de todas as
igrejas ligadas ao CEFLURIS sdo seus afilhados e agem, segundo a etiqueta, pedindo
a bencdo e tendo consideracdo. Algumas outras pessoas influentes da igreja também
se tornaram padrinhos ou madrinhas de todos os membros do CEFLURIS. Os
“dirigentes” * das filiais s# chamados padrinhos/madrinhas pelos seus membros.
Seu Raimundo Rocha foi quem iniciou seus parentes na doutrina do Santo Daime.
Hoje ele é o dirigente da igreja da comunidade S&o0 José, onde todos o chamam
padrinho Raimundo. Como me explicaram aguns moradores, “Seu Raimundo €
padrinho de religido”. Na comunidade S& José, Seu Raimundo tem onze
afilhados(as) de batismo, e uma de fogueira. Mas entre 0s adultos, mesmo agueles que
ndo sdo seus afilhados de batismo ou fogueira o chamam de padrinho, e explicam que
ele € “padrinho de religido”. As criancas, exceto seus afilhados, o chamam de tio

Raimundo.

Como pudemos ler nos relatos dos moradores da comunidade S&o José, no
tempo dos patrdes, apenas 0s seringueiros que ja tinham capacidade para produzir
uma boa quantidade de borracha tinham conta no barracdo. Os jovens seringueiros e
os demais moradores de uma casa dependiam do titular da conta para acessar
mercadorias. Ainda hoje, todo o trabalho dos membros de uma unidade doméstica é
voltado prioritariamente para 0 sustento da casa, e ndo para o beneficio individual.
Pantoja (2008) observa que, nos seringais, “os pais sao donos do trabalho dos filhos’
gue ainda ndo tenham saido de casa. Nesse sentido, 0 pai, ou chefe de familia,
mantém com os demais moradores de uma casa uma relacdo que remete agquela entre

patrdes e empregados, onde ha reciprocidade, mas também assimetria.

As relagOes entre tios e sobrinhos e, mais intensamente, entre padrinhos e
afilhados, também apresentam essas caracteristicas. Antes mesmo de tornar-se
padrinho de religido de todos os moradores da comunidade S&o José, Seu Raimundo
j& se destacava entre os seus parentes realizando um papel emblematico. Recordemos
gue, quando perguntei para Dico se ele ja teve aquele tipo antigo de patrdo, de pagar
renda, ele disse: “ndo, nosso patrédo era o padrinho Raimundo Rocha, porque ele

14 Termo nativo.
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negociava no rio e a gente comprava mercadoria dele” ** Seu Raimundo ja ndo
trabalha mais como regatdo ha quase trinta anos, e hoje as pessoas preferem fazer

compras em Bocado Acre do que com regatdes, pois ficamais barato.

Atuamente, é possivel observar, no interior da comunidade S&o José, relactes
entre parentes que remetem a patronagem e ao sistema de aviamento e, a0 mesmo
tempo, as etiquetas de conduta entre consanguiineos e parentes rituais (pais e filhos,
tios e sobrinhos, avls e netos, padrinhos e afilhados). De acordo com as regras
implicitas de conduta da patronagem e do parentesco, os empregados e/ou parentes
mais jovens devem respeito e obediéncia, enquanto os patrdes e/ou parentes mais
velhos devem cuidado (alimentos, abrigo, presentes) e favorecimento (em conflitos,
vagas de emprego etc). Diva lava as roupas e cuida da casa de Seu Raimundo e Dona
Crecilda quando eles vigiam. Ela diz que os guda porque ja estdo velhos e ndo déo
conta de trabalhos que exigem forca. Comenta: “e quando eu quero alguma coisa eu
posso pedir”. Quando precisa de alguma coisa para sua casa, Diva pede ao filho do
Seu Raimundo, e ele traz, ao regressar de uma viagem a cidade™®. Pude observar
relagdes como essas entre outras pessoas da comunidade, geramente entre jovens e
pessoas mais idosas. A retribuicéo ndo é imediata, subsistindo uma relacéo de divida
entre as duas partes. Também nédo ha um valor fixado para cadatipo de trabalho, esses
sdo recompensados com algum dinheiro disponivel ou com presentes, que podem ser
pedidos. Usa-se 0 bom senso, e espera-se que o recebedor dos servicos gratifique o
prestador, de acordo com suas possibilidades. Se o recebedor dos servigos ganha um
bom dinheiro, o prestador espera receber uma boa gratificagdo. Ocasionamente,

podem surgir algumas insatisfaces, de ambos os lados.

Como pode-se perceber a partir dos relatos dos moradores da comunidade Sao
José sobre os tempos da borracha, as pessoas estavam sempre a procura de patroes
com quem pudessem manter boas relagdes, muitas vezes transformadas em relacdes
de parentesco ritual. Nesses casos, 0 patréo tornava-se padrinho de seus empregados,
e as obrigaces mutuas eram reforcadas e inseridas no dominio mora do parentesco,
através do empenho na realizacdo de um ritual (batismo ou fogueira) e do uso de

termos de parentesco. Ainda hoje essas pessoas buscam um patréo, padrinho ou lider

15 Num filme realizado pelo ICMBio sobre a Reserva Extrativista Arapixi, 0 morador Seu Gérson
conta que ja pagou renda a sua av, assim como outros moradores contam que ja pagaram renda a
parentes.

116 Objetos ndo muito caros, como uma vassoura, por exemplo.
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espiritual, como Seu Raimundo, que possa contactar o exterior por elas e protegé-las
dos inimigos, material e espiritualmente. No geral, os nativos do Purus recebem
guda, e devem respeito. O patréo ou o padrinho deve ter generosidade, e 0 empregado
ou afilhado tem que ter gratiddo. Atualmente, quando vao trabalhar para alguém, os
moradores da comunidade S0 José procuram os daimistas ligados ao Céu do Mapia.
Essa é hoje uma qualidade essencial de um bom patréo. Dizem que os daimistas

formam uma grande familia.

Quando fui a0 Céu do Mapia com a familia de Diva, ficamos hospedados na
casa habitada por uma prima do Dico, que trabalhava como caseira para um norte
americano. A anfitria disse que seu patréo ndo tem contato com sua familia nos EUA,
e que afamilia dele € o pessoal do Mapia, elainclusive. A caseira comentou que vai
pedir ao patrdo para lhe dar um pedacinho do terreno e fazer uma casinha para ela
Diva disse que ela deveria pedir logo, antes que alguém consiga tomar o lugar dela.
Isso porque a antiga caseira faz intrigas contra a atual, e deseja tomar de volta o lugar

gue considera seu.

Pude observar que, no Céu do Mapia, os bons patrdes sdo disputados pelos
potenciais empregados. Ha, em especial, uma disputa das mulheres para trabalhar
para homens solteiros, como € o caso do norte americano. Ha, entre algumas
mulheres, a esperanca de conseguir se casar com alguém com bons recursos
econdmicos que, quase sempre, sd0 pessoas vindas das metropoles ou ligadas a
familia do falecido padrinho Sebastido. Casar-se com uma dessas pessoas significa
uma grande oportunidade de ascensdo social e econdmica para as mulheres nativas da
regido, embora as diferentes origens socio-econdmicas ndo desaparegcam apos o

casamento.

Uma das filhas da prima de Dico que hospedou-me no Céu do Mapia é casada
com o filho de uma mulher de condi¢des econdmicas e prestigio relativamente alto no
Céu do Mapia, sendo chamada de madrinha por pessoas que ja trabalharam, ou

17

poderiam vir a trabalhar para ela**’. A filha da prima de Dico tem um filho desse

casamento, e esperava outro bebé. Sua sogra comentou comigo e com Diva que ndo

17 E importante observar que, no Céu do Mapid, pessoas de prestigio social e/ou ritual (aqueles que
curam ou j& receberam vérios hinos) sdo chamadas madrinha/padrinho pelos potenciais empregados e
adeptos menos experientes do Santo Daime. Sempre que visitdvamos senhora, Diva pedia-lhe a
bencdo e a chamava madrinha, apesar de ndo ser sua afilhada de batismo nem de fogueira. Diva disse
gue muita gente pede bengdo a ela, “ela é tipo uma madrinha’.
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sabe se essa crianga € mesmo de seu filho. Por motivos como desconfianca, a
prima de Dico n&o gosta da sogra de sua filha. Devido a sua condi¢cdo econémica e
estatuto socia inferior, a prima de Dico tem uma relagdo de subordinagcdo em relagdo
a sogra da filha, mesmo sendo as duas avis de uma mesma crianca.

As mogas da comunidade S&o José comentaram comigo que vérias mulheres
sd0 apaixonadas pelos padrinhos Vadete e Alfredo, filhos do falecido padrinho
Sebastido, e atuais |ideres do CEFLURIS. Cada um deles tem até trés esposas™. Uma
moca da comunidade Céu do Mapia disse que todos os filhos do Alfredo se casaram
com mulheres que foram trabalhar como empregadas na casa dele que, segundo €la,
“deve ter uns doze quartos’. Comentou que: “essas mulheres séo todas morenas e
feias, e acham gque deixam de ser empregadas porque se casaram com ele, mas

continuam sendo empregadas” **°.

Ao longo deste capitulo, tentei descrever brevemente como, nos seringais em
geral, e na regido do Purus, as relacbes de parentesco sdo também relaces de
trabalho, e as relagcbes de trabalho podem tornar-se relagbes de parentesco.
Caracteristicas constitutivas do parentesco como a comensalidade, a proximidade
fisica do “morar junto” e as obrigacbes de guda muatua sdo também encontradas
guando examinamos algumas relacbes mais duradouras entre patrbes e empregados,
oficializadas como relacbes de parentesco através do casamento ou do ritual.
Frequentemente, a instauracéo de vinculos de parentesco ritual, com suas atitudes e
linguagens relacionadas, déo a tbénica das relacbes de trabalho entre patrdes e
empregados. Mesmo quando ndo se tornam padrinhos de batismo ou de fogueira, as
relagies entre patroes e empregados daimistas em geral sdo contaminadas pelas
caracteristicas que remetem ao dominio do parentesco, pois “0s daimistas formam
uma grande familia’. Assim, relages que poderiam ser marcadas pela selvageria da
exploracdo desregrada e pela raiva, sdo idealmente convertidas em relagdes cristas'®
onde deve haver respeito, guda mitua e amor.

A reflexdo aqui empreendida sobre a ingtituicdo do parentesco ritual foi Util

para a compreensdo das relagdes cotidianas entre compadres, padrinhos e afilhados,

18 A poligamia ndo é um costume comum naregido do Purus. Os (inicos casos que registrei foram os
dos padrinhos Valdete e Alfredo.

119 As pessoas da comunidade S&o José e da regido do Purus em geral consideram as pessoas de pele
clara mais bonitas que as de pele morena ou negra.

120 Assim como o batismo, o ritual de fogueira é considerado um rito crist&o.
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importantes para a formacdo e manutencdo da comunidade Sdo José. Foi possivel
também jogar luz sobre ainstituicéo do padrinho como lider religioso no Santo Daime
e sobre as relagdes com os patrdes/padrinhos/compadres do Céu do Mapié, mantidas
por varios moradores da comunidade S80 José, e seus parentes que se mudaram para
l& Em sua andlise sobre o fenbmeno dos “reis estrangeiros’, que parte de uma
concepcao muito disseminada de que o poder emana de um exterior cosmologico (reis
divinos) ou geogréafico (reis estrangeiros), Sahlins (2008: 197) sugere que as formas
elementares do parentesco'®, da religido e politica seriam apenas uma. Neste
trabalho, a andlise do parentesco ritual favoreceu uma descricdo integrada dos
dominios do parentesco, da cosmologia/religiao e da politica, nas relacbes internas da
comunidade S&0 José e em suas relacBes externas, principalmente com o Céu do
Mapia

A idéa de que o parentesco ndo é dado, mas construido, e de que isto é
possivel gracas a uma nocao de pessoa transformacional (Viveiros de Castro, 2002,
Vilaga, 2002; Coelho de Souza, 2004), foi fundamental neste capitulo. Tanto os
etndlogos quanto os estudiosos de popul agdes rurais amazoénicas (Harris, 2004; Lima,
2004; Pantoja, 2008) pensam 0 parentesco como construido através de mecanismos
como a comensalidade, a memoria e alinguagem, e analisam os artificios usados para
incluir estranhos no dominio da consanglinidade, da afinidade ou do parentesco
ritual, o que leva a formagédo dos grupos locais e as relagdes politicas em geral. No
entanto, h& algumas diferencas entre as teorias el aboradas pelos etndlogos, e aquelas
elaboradas por estudiosos das populagdes rurais amazonicas, na forma de conceber 0
parentesco na Amazonia: na literatura etnologica pode-se perceber um esforco em
integrar a andlise de processos cosmol 6gicos aos estudos sobre parentesco, o que €

mais raro de se encontrar na bibliografia sobre nativos ndo indigenas da Amazonia.

Os moradores da comunidade S&o Jose lancam m&o de varios mecanismos
como a descendéncia, a adogdo, 0 casamento e o ritual, para construir relagdes de
parentesco de modo aincluir nesse dominio 0 maior nimero de pessoas possivel. Para
autores como Lima (2004) e Harris (2004), o esforco de incluir um grande niUmero de

pessoas na esfera do parentesco tem motivagdes fundamental mente econémicas.

12! Principalmente a alianca.
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Mas esta énfase na construcéo do parentesco de modo bastante inclusivo pode
ser interpretada ndo s em termos econdmicos (que certamente tém importancia), mas
também na chave da “abertura ao Outro”, caracteristica da ontologia amazonica,
conforme 0s escritos de Lévi-Strauss. Assim, a instituicdo do parentesco ritual pode
ser compreendida como um ponto de abertura do parentesco, de articulagdo com os

dominios cosmol égico e politico™®?.

122 A idéia do parentesco ritual como ponto de articulagdo entre os dominios cosmol égico e politico me
foram sugeridas ao ler um trabalho sobre o tema, escrito por Helena Calval canti-Schiel.
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Capitulo 3 - Cosmologia e Ritual: relacdes entre pessoas humanas e pessoas nao

humanas

3.1 Ser cristdo na Amazbnia

Os moradores da comunidade S&0 José se tornaram daimistas no fim dos anos
1980. Mas a adesdo a doutrina do Santo Daime ndo fez com que deixassem de se
considerar catdlicos, como sempre foram, conforme afirmam. Dizem que hoje sdo
ainda mais verdadeiramente catélicos do que ja eram antes de conhecer o Santo
Daime. Uma breve descricdo datragetériareligiosa de Assis, professor da comunidade

S80 Jose, podera nos introduzir ao universo cristdo vivido naregido do Purus.

Logo nos meus primeiros dias na comunidade S8o José, Assis me perguntou
se eu era catolica. Respondi que fui batizada, mas ndo costumo freqUentar muito a
igrgja. Ele afirmou que toda a comunidade sempre foi e continua sendo catdlica, e
comentou que, antes do Santo Daime, uma tia sua, que morava do outro lado do rio,
fazia trabalhos de sessd0™. Explicou que cada pessoa fazia um pedido, dizia o que
desgiava. Eu disse que ouvi falar de sesséo em alguns hinos do Santo Daime, e ele

disse que “eraamesma coisa’. E contou:

Uma vez chegou uma mulher com um espirito mau e saiu da sessao boazinha.
As vezes aquele ser de luz chegava e ensinava como que fazia um remédio da floresta,
o curador mesmo ia atras daqueles remédios, e fazia as garrafadas pra tomar. E
tinha algum tipo de reza? Eles rezavam, mas era silenciosamente. Eles trabalhavam

assim, mas ndo era desvinculado do espiritismo e nem do catolicismo.

Perguntel se haviairmandades de santos. Assis disse que umatiadele rezavaa
novena durante nove noites e depois fazia procissdo para S&o Sebastido todos os anos.
Na procisséo iam caminhando, cantando e carregando aimagem do santo. Contou que

123 Sess0 é 0 nome dado a um tipo de trabalho espiritual do qual tratarei adiante.
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antigamente, na comunidade do Maracgju, na atual Reserva Extrativista Arapixi, as
pessoas faziam promessas para S8 Francisco e faziam cortgjo todos os anos para

pagar as promessas.

Assis ja foi evangdlico, freqlientou a igreja Assembléia de Deus numa época
em que morou em Porto Velho. Disse que entdo pode ver a diferenca entre os

evangélicos e os daimistas:

Porque os evangélicos acham que sb a religido deles é que serve. Eu fui pra
igregja evangdlica convidado por uma amiga da méae do meu filho. Eu gostava, fui
batizado 14, mas ndo gostava do barulho que era demais. Quando eu conheci 0
evangelismo eu ja tinha conhecido o daime, por isso eu pude fazer uma analise. Eu
fui & ver como era e depois voltel pro daime. Eu acho que o daime mostra o lado

espiritual com mais clareza, € uma coisa divina.

Ent&o perguntel como funciona o batizado no Santo Daime.

Aqui quem batiza € o Padrinho Raimundo, € o mesmo sistema do batizado
catdlico, joga agua na cabeca e pde um pouco de sal na boca. Tem uma madrinha de
apresentacdo que carrega a vela, e também a madrinha e o padrinho. A diferenca é

gue a gente toma daime.

Ha uma certa forma de cristianismo partilhada por catdlicos, daimistas e
“crentes’ '** da Reserva Extrativista Arapixi e da Amazonia em geral'*®. Haumaidéa
generaizada da existéncia de Deus como o criador do mundo, que comanda todos os

outros seres. as pessoas humanas, os animais, os santos (para os catélicos e

124 Na Reserva Extrativista Arapixi e naregigo do Purus em geral, protestantes de diversas
denominagdes, mai s frequentemente evangélicos e petencostalistas, sdo chamados crentes.

125\/er Dias de Jesus (2004), Galvéo (1955), Harris (2006), Maués (1995), Vilaga e Wright (2009).
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daimistas), os anjos'®® e os seres encantados'*’, que povoam as matas e rios'?®, Esses
seres sd0 uma realidade para todos os tipos de cristdos da regido onde se encontra a
Reserva, pois, assim como as plantas e os animais, interagem com os moradores no
cotidiano, através de experiéncias vividas pelas préprias pessoas ou por conhecidos
proximos. Ha varios curadores na regido gque se dizem catolicos, e mantém uma

relacdo mais intensa com esses Seres.

Seu Anténio é um curador renomado, que mora s com sua esposa, Num ponto
da Reserva distante duas horas da comunidade S0 José, indo para |4 & canoa com
motor de popa. Saiu do Ceard aos setes anos com seu pai que foi trabalhar como
seringueiro no Purus. Tem hoje oitenta anos de idade. Seu Antonio afirma que é
catélico, gque recebeu de Deus o dom da cura e que tem a obrigagdo de curar os
necessitados. Conta que aprendeu também algumas oragBes em livros, apesar de

assumir que ndo sabe ler'®

. Seu Antbnio planta em seu quintal algumas ervas que usa
para fazer remédios, e para curar usa um ramo da planta vassourinha, que val
passando pelo corpo do doente enquanto faz suas rezas. Cura diversas doengas como
dor de dente, dor de cabeca, problemas de pele e “doenca de crianga’. Segundo Seu
Anténio, quando a doenca € “de médico” ele faz 0 mesmo diagnostico do doutor, mas
manda a pessoa procurar o hospital, pois ele ndo pode curar. Jafez seis partos. Conta
gue, num seringal do alto Purus, uma mulher “estava sofrendo” (em trabalho de parto)
ha cinco dias. Ele virou o bebé, que estava atravessado, e ele nasceu em 30 minutos.
Moradores de toda a Reserva, de Boca do Acre e indigenas da regido vao se consultar
com o curador. Seu Anténio contou gque tinha uma doencga no coracdo, entdo fez uma
promessa para Nossa Senhora do Perpétuo Socorro e foi curado. Como pagamento da
promessa, €le quer construir umaigreja para a santa ao lado de sua casa. Sonhou com

aigregja em todos os detalhes e ja sabe como ela deve ser construida. Seu Anténio ja

126 Alguns crentes com os quais convivi bastante, por serem parentes da familia que me hospedou e
vizinhos da comunidade Séo José, falavam de pessoas que entravam em éxtase e falavam nalingua dos
anjos durante os cultos. Na Sao José as pessoas comentavam que 0s crentes “se atuam com os anjos’.
Atuacdo é o termo nativo na S&o José paradesignar o fendmeno que conhecemos mais comumente por
incorporacdo. Falarel mais adiante sobre a atuaco.

" Tratarei adiante sobre a natureza destes seres.

128 Dias de Jesus (2004) descreve como a cosmologia cristd dos moradores da Reserva Extrativista do
alto Jurua hierarquiza Deus como criador, 0s santos e seres da mata por €l e comandados.

129 Galv&o (1955) fala sobre alguns curadores\pajés que sabem o contetido de cartas ou outros escritos,
apesar de ndo serem alfabetizados. S&o seus espiritos auxiliares que Ihes dizem o que esta escrito no
papel. Gow (2001) relata um caso semel hante. Sangama, um xama Piro, podia“ler” os papéis
recebidos por seus patrdes. Ele tomava ayahuasca, e via uma mulher que dizia para ele as mensagens
contidas nos papés sobre a chegada de mercadorias.
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curou muita gente e espera ser recompensado por Deus apés a morte. Nas suas

paavras:

O curador reza ndo € s com o proprio coracao. NOs temos aquele acola pra
concentrar pra ele, entdo de |4 ée ta sabendo o que nés estamos dizendo aqui. Se ele
achar que tamo certo, dizendo aquelas palavras, invocando o nome dele, ele abengoa
gue aguela cura cure aquela doenca. Quem? Deus. Dizer aquelas palavras e Deus
acreditar que eu t6 fazendo aquele trabalho com o rumo dele. Tem algum santo,
algum ser, que ajuda o senhor a curar? Tem, porque eu tenho devogéo por Nossa
Senhora do Perpétuo Socorro. Pra eu pedir e ela me dar uma bencéo naquilo que eu
peco, eu rezei um ano. Tem gue rezar um ano Sem parar hem uma noite, oferecendo
pra ela. Tem gente que reza pai nosso, ave Maria, mas se Vocé nao tiver pra quem
oferecer vocé ndo esta servindo de nada pro seu corpo. Ou vocé reza e oferece pro
Seu anjo da guarda ou se pega a um santo da sua devogdo. Reza o pai nosso, ave
Maria, tem a oragdo de fazer curamento que tem no catecismo, s6 ndo tem no livro
dos crentes, que ai é outro tipo de lei. Como o senhor descobriu que tinha o dom
de curar? Tinha uma parte que falava pra mim, que eu tinha que trabalhar, que fazer
aquele curamento. Quando eu entrel na crenca dos crentes em Manoel Urbano, a
parte se afastou de mim. Agora eu voltei a curar, ja faz muitos anos que eu me desviei

dos crentes e ja estou mais concentrado.

Para os moradores da Arapixi e arredores, ndo se deve trabalhar ou fazer

10 |sso ofenderia 0 santo

gualquer tipo de esforgo fisico nos “dias santos’
homenageado, que pode vir a castigar o ofensor. As quintas-feiras e os domingos sdo
considerados dias improprios para a caga. Nesses dias 0 Caboclinho da Mata ou a
Mé&e da Mata, seres que habitam a floresta e séo protetores dos animais, podem

castigar um cagador imprudente.

Para esses cristdos com 0s quais tive contato, ha no mundo as “coisas de

Deus’ e as “coisas do outro”, do satanas, do inimigo, do diabo. Ha uma certa

130 Os Manchineri, grupo indigena do Acre com o qual tive experiéncias de campo, chamam “dia
santo” ndo so os dias em que 0s santos so homenageados, mas qual quer tipo de feriado.
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ambiguidade em relacdo aos seres da mata e dos rios, alguns deles podem estar do
lado de Deus, fazendo o bem para as pessoas, e outros podem ser mais diabdlicos,
causando doencas ou virando canoas, por exemplo. Os “crentes’ que conheci na
Reserva dizem que ndo créem em seres da mata ou dos rios, nem que almas de mortos
podem importunar as pessoas. No entanto, algumas mulheres crentes tinham muito
medo de permanecerem sozinhas em locais proximos ao rio ou a mata, e seus filhos

peguenos contavam estorias de encantados e tinham muito medo deles.

Os catdlicos, 0 que inclui os daimistas, procuram “doutrinar” ou “amansar”
esses seres trazendo-os para o lado de Deus, da luz. Veremos adiante como isso pode
ser feito através de rituais. Os “crentes’ contam que realizam exorcismos em suas
igrejas, expulsando o diabo do corpo de pessoas atormentadas. Transcrevo abaixo a
oracdo de S& Amanso, ouvida no réadio e “copiada’ no caderno por uma moca da
comunidade S&o José:

S80 Amanso que amansa
S80 Amanso que abranda
amansa amansadores
assim como vosso senhor
amansou turcos e ledes bravos
amansal 0s coracoes

dos nossos inimigos

que estéo bravos

guanto o diabo

com doiseu tevego

com cinco eu te ato

meu sangue tu néo bebe
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meu coragao tu ndo parte
com o poder de S Amanso
e aforcade S8 Amaro

eu te prendo para sempre
poderosamente debaixo

do solado do meu sapato
Amém Jesus Amém Jesus

gue assim sgja Amém Jesus

Essa oracdo é conhecida por varias pessoas da Reserva. Mas poucas
conseguiram decoré-la, ou anota-la por inteiro. Dizem que pode ser usada para fazer
com que inimigos se tornem amigos, para que um animal se deixe cacar, para que um
animal, pessoa ou qualquer ser raivoso ndo possa atacar, e ainda para conquistar um

homem ou mulher.

O tema do amansamento, central nessa oracdo, faz parte da histéria de
colonizagdo do Purus, que se caracteriza pel os conflitos entre indios bravos e cristéos,
a pacificacdo de indios bravos empregados como seringueiros, e pelo casamento entre
indias mansas e migrantes nordestinos. Como vimos no capitulo anterior, as relagdes
entre patroes e empregados, que sdo assimétricas, carregam também obrigacOes
mUtuas de reciprocidade, sendo muitas vezes convertidas em relacfes de parentesco
através da comensalidade e do parentesco ritual. Assim, a idéia do “amansamento”
encontra ecos na cosmologia, sociologia e politica puruense de modo geral. Um bom
exemplo é o trabalho de Bonilla (2009: 10, 11), que mostra como os indios paumari se

deixaram pacificar pelos brancos.

De acordo com a autora, os Paumari tomam as transformacdes narradas nos
mitos como modelo a partir do qual concebem sua historia. Assim, as mudangas
histéricas sdo concebidas como uma sequencia de mudancas na pele das pessoas,

sempre acompanhadas de transformagdes nas formas sociais atualizadas pel o grupo.
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Quando os patrdoes seringalistas os submeteram ao trabalho e a divida,
introduzindo o comércio e 0 acesso aos bens manufaturados, esses os livraram dos
ataques de grupos indigenas inimigos. Uma mudanca de pele ocorreu através da
adocdo das roupas ocidentais. Com a chegada dos missionérios, uma nova mudanca
de pele ocorreu através da cura da pinta, uma doenca de pele comum no Purus, que
atingia todo o grupo. Livres da submissdo aos patrdes seringalistas, os Paumari se

engajaram narelagdo com 0s missinarios e na adogdo do cristianismo.

Vilaga e Wright (2009: 10,11) obsevam que, a0 contr&rio da maioria dos
grupos indigenas amazonicos, os Paumari ndo equacionam a posi¢do de predador a
humanidade, e se mantiveram na posi¢cdo de presas a serem domesticadas como
animais de estimacao ou filhos adotivos, em suas relagdes com patres e missionarios.
Bonilla conclui que, o que poderia ser entendido como uma forma de submisséo, é na
verdade uma forma de controlar relagcdes perigosas. O cristianismo é entdo vivido
pelos Paumari como uma relacdo coletiva firmada com um novo patréo — Deus ou 0s
mission&rios — 0 que aparentemente coincide com o modelo de dependéncia imposto

pelos estrangeiros.

Como ja comentei no capitulo 2, tive a oportunidade de presenciar um
batizado catélico readlizado por um padre, numa localidade da Reserva proxima a
comunidade S&o José. Seu Manduca, um morador da Reserva que auxiliava o padre,
era o unico que demonstrava saber como seguir a missa, rezando e cantando musicas
em voz ata. Catdlicos, crentes e daimistas tomaram a hostia, apesar de ndo terem
feito a primeira comunhdo. Os moradores da S0 José ndo sabiam o home daquilo
(héstia) que o padre disse ser “0 corpo de cristo”. O padre jogou &gua na cabega dos

batizandos, e 0s ungiu com 0leo bento.

Seu Manduca disse que a vela do batismo € benta. Segundo ele, se alguém se
afogar, um parente ou amigo deve colocar a vela num vidro e deixar boiar no rio,
entdo a vela parara no lugar onde o corpo do finado estiver. Durante a missa o padre
confirmou esse uso da vela do batismo. Para os moradores da Reserva, o batizado
catélico (ou o daimista, para os seguidores da doutrina) protege o cristdo de alguns
perigos. Pessoas ndo batizadas estdo mais sujeitas ao rapto de seres da floresta como o
Caboclinho da Mata, ou de ser atacado por animais bravos, como a onga. Zenaidia
passou a deixar seu filho pequeno dormindo sozinho em casa durante os trabalhos do
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Santo Daime, depois de €ele ter sido batizado no Céu do Mapia. Depois que uma
menina chamada Priscila foi batizada pelo padre na ocasi@ aqui descrita,
comentaram que ela ja podia ficar sozinha em casa. Ap0s a cerimonia do batizado, as
criangas da S&o José diziam que quem ndo € batizado pode se encantar, tornando-se
um ser do rio ou da mata. Uma sobrinha de Diva, filha de um casal de crentes, ficou
preocupada com o fato de ndo ter sido batizada por um padre. Transcrevo abaixo uma
histéria contada por Dico sobre seu irmédo Nego (Antdénio), quando ainda néo tinha
sido batizado:

O Nego era pequeno, a gente tava trabalhando na farinha e ele tinha ficado
SO na casa de farinha. Ai eu escutei ele chorando, arreei o paneiro de mandioca, ai
guando eu olhel pra tras saiu aquele meninozinho pegqueno de dentro da fumaceira,
ai eu chamel “Nego”, e sumiu aquele negdécio. Ai eu escutei direito, € 0 menino tava
chorando |4 pro aceiro do rogado, ndo era ele. Ai eu fui atras. Tinha até um igapo
por tras da casa, 0 menininho atravessou esse igap0, passou por dentro, nuzinho. Fui
|4, o Nego tava encostado numa touceira de bananeira, ai eu peguei e trouxe ele pra
tras. Nao era ele nao, porque nao deu tempo. Pra sumir e de repente ir chorar na
distancia que ele estava. SH podia ser alguma coisa (o caboclinho) que andava atras
dele porque ele era pagao. Ele ficou doente depois disso? Nao teve nada. E depois
batizou ele? Depois andou um padre por ai e batizou ele. Mas nessa mesma
farinhada aconteceu uma com ele, no outro dia a gente foi torrar e ele levou uma
gueda de uma gamela, que ficou com aquele beico inchaddo. Ai a gente ficou
cismado que era essa coisa que seguia ee que estava fazendo isso, né. Parece que
tinha uma coisa que perseguia ele, que ele caia muito. Depois que ele foi batizado,

acabou-se, parou de cair.

Adé&o, que morava em Boca do Acre e se mudou para a comunidade S&o José
a0 se casar com uma moradora, contou que um dia foi a uma “igreja de crente” e
perguntaram se ele aceitava ser crente. Ele disse que sim e passaram um 6leo na testa
dele. “Eu aceitel foi sO naquela hora mesmo”, disse ele. Por outro lado, Dona Preta,
gue é evangélica e mora numa localidade proxima a comunidade S8o José, disse que o

primeiro marido fez questdo de batizar o filho naigreja catdlica. Elafoi com afamilia
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dele e 0 padre perguntou se ela era batizada. Ela disse que a mée sO a tinha
apresentado a Jesus na igregja evangélica. No mesmo dia, o padre a batizou, ela se

casou e batizou o filho.

Durante o batizado, o padre perguntou qual é o sina do cristdo. Alguns
balbuciaram algumas respostas, mas ninguém respondeu como o padre esperava.
Entéo ele ensinou que o sinal do cristéo é a cruz. Apos a missa foram vendidas cruzes,
tercos etc. Zenaidia comprou uma cruz para colocar em seu quarto. Diva perguntou
gue santo era aquele, e Zenaidia disse que era Jesus. Diva disse que teria sido bom
comprar uma cruz daquelas para colocar naigreja. N&o percebeu ou ndo se importou
com o fato da cruz do Santo Daime ser diferente, com um eixo vertical e dois

horizontais, como a cruz de Caravaca™.

Na Arapixi, e nos lugares por onde passel no Acre e sul do Amazonas,
gualquer pessoa que se considera “civilizada’ se diz cristd, sgja crente, catélica ou
daimista. Ser cristdo parece ser a caracteristica principal que define um ser humano
civilizado, afastando-o da animalidade. Recordemos a fala de um morador da
Reserva: “Teve um conflito medonho quando os cristdos chegaram na terra dos
caboclos.” O falante refere-se aos seus antepassados como cristdos, opondo-0s aos
nativos pagéos, classificados como caboclos. Essa parece ser uma forma de
classificagdo comum em grande parte da Amazonia ocidental. A oposicéo entre
signos da civilizagdo, personificada pelos cristdos, e signos de selvageria,
representada pelos indigenas pagéos habitantes das selvas, é extensamente explorada
por Taussig (1987), em seu estudo sobre a colonizag&o - via exploracéo do caucho - e
a cura xamanica com ayahuasca na Amazonia colombiana. De forma semelhante,
Gow (2009: 7) sugere que, na regido do Bao Hualaga, na Amazbnia peruana, o
termo “cristdo” é usado como sinbnimo de “humano”, e ndo carrega nenhum
siginificado religioso, funcionando como um instrumento de classificagdo socia que

conecta indios, “meztizos’, brancos, 0s vivos, 0s mortos e os animais.

131 «

‘Segundo a tradicéo, apareceu por milagre na cidade de Caravaca, Espanha, em 3 de Maio de 1232,
e, por conter fragmentos do lenho da cruz de Cristo, eram-lhe atribuidos muitos milagres. A cruz foi
adotada por alguns santos da Igreja Catdlica. A sua devocéo chegou ao Brasil com Martim Afonso de
Sousa, acredita-se que com 0s primeiros Jesuitas, que também a difundiram nas Missdes. Nestas,
destaca-se Sao Miguel, onde existe uma, feita pelos indigenas, e que é conhecida no Rio Grande do Sul
como "Cruz Missioneira". Fonte: site da Wikipedia, 07/11/2011. Conforme relato de um xamé a
Taussig (1987: 144), Sdo Miguel € o santo protetor dos indios cristéos de uma pequena cidade da
Amazonia colombiana, pois os teria prevenido sobre a chegada dos espanhdis.
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Mark Harris (2006: 98), que fez pesquisa entre moradores das varzeas em
areas rurais proximas a Santarém (Pard), observa que, para seus interlocutores de
pesquisa, ser catolico € muito mais que uma auto-designacdo religiosa, € uma forma
de estar no mundo:

“(...) um dos atos mais comuns de auto-atribuicdo das pessoas da varzea €
afirmar ‘somos catélicos’. Elas ndo estdo oferecendo uma identificacdo religiosa
precisa, mas uma declaragdo de ser no mundo, sua presenca total como seres
humanos. Também estéo invocando seu deleite em relagdo a diversos tipos de peixe,
alimentos e bebidas (ndo obstante o complexo sistema de tabus); seu uso de xamas e
ervas medicinais, suas histérias de encontros com encantados, visagens e espiritos
malignos; as acusagdes de feiticaria; e a misericordia, que eles pedem aos patrdes, aos
santos e a Deus pela sua condicao; o desgjo de serem abencoados na sua humildade e
pobreza. (...) ‘ Somos catdlicos', entdo, € um termo genérico e inclusivo, e quase uma

negacdo (talvez indiferenca) de identidade e diferenca.”

As observagbes de Harris sobre os habitantes das varzeas do Amazonas
também seriam vélidas para os moradores da comunidade S&o Jose, que afirma que
sempre foram e continuam sendo catdlicos, mesmo apods a adocdo da doutrina do
Santo Daime. Os daimistas da comunidade S&o José se consideram catdlicos e
cristéos porgue acreditam em Deus e tentam agir sempre de acordo com ele, ou sgja,
com obediéncia, humildade, honestidade e principamente amor ao préximo. Como
veremos, 0 Santo Daime é uma “doutrind’ enviada pela virgem Maria para mestre
Irineu, considerado por muitos daimistas como a reencarnagdo de Jesus Cristo. Sera
descrito em detalhes adiante como o0s daimistas procuram sempre “andar no caminho
de Deus’, se iluminando e iluminando os seres sem luz durante trabalhos espirituais,
afastando-os do diabo (ou poténcias diabdlicas) e aproximando-os de Deus. Créem
intensamente na Virgem Maria e em todos 0s santos, relacionando-se com eles através
de rezas, promessas e, para alguns, do contato direto durante os trabalhos do Santo
Daime, quando podem ver 0s santos, conversar com eles, receber luz, curas, hinos e

mensagens.
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Se para catdlicos e, principalmente, para crentes, a Biblia é a palavra de Deus,
propiciando com ele um contato direto, para os daimistas pode-se ter contato direto
com as mensagens verbais ou visuais (chamadas miragdes) de Deus através do uso do
Santo Daime. Segundo os moradores da comunidade S&o José, o daime € o proprio

“ser divino” que se mostra as pessoas.

Pelo que pude observar através do contato que tive com familias daimistas,
crentes e catdlicas na Reserva, para uma populacéo cristd ndo letrada a experiéncia
direta com Deus através de estados de éxtase supera qualquer interpretacdo que o
padre ou pastor possa dar da Biblia. Os sonhos, por exemplo, s8o considerados fontes
verdadeiras de conhecimento. Dico contou sobre um sonho em que viu Jesus. Uma
mulher passou voando embaixo de uma nuvem, entdo Jesus foi atras dela e Dico
também os seguiu. Entdo eles chegaram numa casa. Dico viu quando Jesus entrou
num quarto, que tinha uma cortina. As méos de Dico ficaram paralisadas, ele ndo
conseguia abrir a cortina. Quando conseguiu, Jesus ndo estava mais |a& Contou que
Jesus era igual nas fotos, com aquele cabelo grande’®. As miracBes, visdes
propiciadas pelo uso do Santo Daime, sd0 igualmente consideradas verdadeiras.
Sebastido, morador da comunidade S8o José, contou que, durante o batizado, o padre
disse que quem dissesse que viu Deus estaria mentindo, e comentou: “esse padre diz
iSSO porque nunca tomou daime, porque muita gente ja viu Jesus na miracéo do

daime”.

No caso dos catélicos/daimistas da Sao Jose, o contato com padres sempre foi
infimo, e agumas pessoas da comunidade perguntam: “como € mesmo 0 nome
daguele livro do padre/pastor?’ Para saber o que diz a Biblia, a maioria dos catdlicos
e crentes precisa do padre, pastor ou alguém que saiba ler e assuma o culto. Em S&o
Josg, as pessoas geramente fazem um paralelo entre a Biblia e o cha do Santo Daime.
Os dois sdo fontes de palavras divinas, pois 0 cha proporciona o recebimento de
hinos, que contém a doutrina do Santo Daime. Os primeiros hinos do Santo Daime
foram recebidos da Virgem Maria por mestre Irineu, que ndo era letrado, e 0s
guardava na memoria. Hoje os hinos sdo escritos pelos daimistas, mesmo que alguns
precisem ser auxiliados por agueles que dominam melhor a escrita. Um paraelo é
entdo feito entre a Biblia e 0 Santo Daime, sendo ambos fonte de mensagens divinas.

132 Asimagens impressas em papel de Jesus ou de santos sdo chamadas fotos, ou seja, so consideradas
imagens que tém um referente fisico.



154

Alguns hinos do Santo Daime comparam o caminho de aprendizado do daimista com
o aprendizado da escrita. Transcrevo abaixo um verso do hino 32 do hindrio™ “O

Cruzeirinho”, recebido por padrinho Alfredo Gregério de Melo:

“Esta aberta a decis@o desta Escala
Que muito falam e ndo conseguem gal gar
Estou aqui é comecar do ABC

Que para ser nas agoes tem que provar”

A escrita €, no entanto, compreendida de uma forma particular entre grande
parte da populagdo nativa ndo indigena e indigena da Amazonia. E fonte de
conhecimento porque proporciona experiéncias. Como observel em nota acima,
alguns xamas e curadores aprendem oragdes em livros ou sdo capazes de dizer qual é
0 contelido de uma carta, apesar de ndo serem letrados. O que acontece € que seus
espiritos auxiliares Thes dizem o contelido das inscricbes em papel. Como relatou
Gow (2001), o xama piro Sangama podia saber o contelldo de uma escritura, pois
guando tomava ayahuasca se encontrava com uma mulher que lhe dizia as mensagens

contidas no papel.

As narrativas que eu ouvia ha comunidade S&o José sobre a natureza das
coisas, lugares e seres do mundo raramente remetiam a passagens biblicas. Eram
geralmente casos sobre algo que aconteceu com a propria pessoa ou alguém
conhecido num passado recente (na vigilia, num sonho, sob o efeito do cha do Santo
Dame ou ndo), ou sobre acontecimentos muito remotos que envolvem pessoas
desconhecidas, contados como estorias de “trancoso”, que acreditase que sgam
verdadeiras, mas ninguém pode ter certeza. Essas narrativas falam de encontros na
mata com seres espirituais, viagens ao fundo do rio, ao céu, ou a outros lugares
distantes, transformagtes de humanos em outros seres através de encantamentos ou

santificagbes. Carneiro da Cunha (2009: 365) chama atencéo para o fato de que,

133 Conjunto de hinos recebidos por alguém de “seres divinos’ do Santo Daime. O termo hinério
também é usado para denominar um tipo festivo de ritual do Santo Daime, como sera descrito adiante.
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segundo diversos autores, na Amazbnia o conhecimento estd fundado nas
experiéncias diretas, sgam elas visuais, auditivas ou perceptivas. Etndlogo
experimentado da Amazonia, Viveiros de Castro (2002: 353) observa que, na regiéo,
“...a experiéncia pessoal, propria ou aheia, € mais decisiva que qualquer dogma
cosmol 6gico substantivo”.
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3.2 Encantaria, Xamanismo e Santo Daime

Autores como Eduardo Galvéao (1955) e Mark Harris (2006) afirmam que,
apos a expulsdo dos missionarios jesuitas da Amazonia em 1770, elementos do
xamanismo indigena e do catolicismo popular teriam se amalgamado. Harris (2006:
99) acredita que, em fins do século XVIII e ao longo do século XIX, “0 xamanismo,

como religido popular, floresceu naforma de devocéo aos santos”.

Para Galvéo, a pagjelanca e as crencas em seres “sobrenaturais’ sdo de origem
principamente tupi, e comportam também influéncias africanas, espiritas, rezas,

benzimentos, e uso de santos como espiritos familiares. Segundo o autor:

“O xamanismo, ou pajelanca (...) foi acrescido de elementos como as oracdes
cristds, o controle dos santos pelos pajés ou a inclusdo dos santos na categoria de
espiritos familiares, passiveis de controle tal como os sobrenaturais da 4gua e da mata
(...).” (Gavéo, 1955: 187)

Galvao observa a influéncia de “varias formas de espiritismo” sobre a
pajelanca, introduzidas por “caboclos’ que passavam temporadas em Belém ou por
pessoas da capital que se mudaram para o interior. Para o autor, a tendéncia seria a
“amalgamacao”, devido a muitos elementos em comum como O uso de ervas em
banhos e defumagdes, 0s passes, a posse por um espirito, a capacidade de curar
atribuida a certos médiuns. Em It4, a comunidade amazoéni ca estudada por Galvéo, os
pajés “trabalham” com os “companheiros do fundo”, seres encantados que habitam o
rio, e os médiuns dominam a corrente do ar, “composta pelo que vagamente se
concebe como espiritos desencarnados’. Segundo o autor, nas cidades amazonicas sdo
comuns os cultos caboclos ou terreiros de minas “de influéncia sobretudo africana,

onde porém sdo evidentes elementos indigenas e catdlicos’. (Galvéao, 1955: 146, 147)

Os curadores descritos por Galvao (1955: 145) sdo catdlicos devotos,
participantes de festas de santo, novenas e irmandades religiosas. O autor afirma que

elementos cal cados em préticas cristas como areza, 0 ato benzer e 0 uso de uma mesa
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durante os ritos tém nova funcdo na pagelanca, possuindo significado magico e
constituindo em seu conjunto um ritual proprio. A formaritual principal dessetipo de
xamanismo, difundido entre a populacdo ndo indigena e indigena amazobnica, e
denominado pajelanca por alguns autores, é popularmente conhecida como sess&o.
Nela, os chamados curadores(as), médiuns ou pagjés, que podem ser homens ou
mulheres, “trabalham” com espiritos auxiliares com o objetivo de realizar curas.
Segundo o autor, os nativos amazonicos ndo classificam as préticas dos curadores
como préticas de origem indigena, sdo consideradas “parte de sua religido catdlica’.
(Galvéo, 1955: 163) Segue abaixo a descricdo de uma sessdo de cura, por Galvao:

“O pajé de Itd quando vai curar prepara a mesa, geralmente um caixote que
forra com uma toalha ou pano branco. Uma vela e um copo de vidro transparente séo
0s acessorios. Na mesa ficam também os cigarros de tauari. S80 feitos de tabaco
produzido localmente enrolado em liber de &rvore tauari. Diferem, por isso dos
cigarros comuns, habitualmente enrolados em papel. Cinco ou seis cigarros sao
necessarios a uma pajelancia. Uma garrafa de cachaga € outro elemento essencial. O
paj €, apos os preparativos, comeca a fumar inhalando grandes quantidades de fumaca
gue sopra sobre o corpo, agora ja cheio de cachagca. Em seguida dirige-se até a beira
d’ agua. Entra no igarapé até a dgua dar pelos joelhos, demorando-se entdo em rezas e
cantigas de ‘chamar’ o companheiro do fundo. Com a fumaga do cigarro defuma a
superficie da agua. Quando os companheiros chegam, um de cada vez, entra em seu
corpo 0 que o faz tomar atitudes caracteristicas do comportamento proprio a eles.
Uma vez possuido por um companheiro esta pronto para efetuar a cura. De volta a
casa onde esta o paciente, comportando-se de maneira que se considera representar o
sobrenatural, defuma o doente, faz massagens e finalmente aplicando a boca sobre a
parte do corpo onde o paciente acusa o mal, chupa para extrair o objeto causador do
mal. Usuamente um besouro ou qualquer outro inseto que o0 paé mostra aos
circunstantes. Com isso esta efetuada a cura propriamente dita. Em geral, porém, o
pajé ‘receita chas, defumactes e banhos de ervas para completar a cura. Durante todo
0 processo 0 pajé benze o paciente fazendo o sinal da cruz sga com 0 maraca, sga
com as penas de arara ou 0 ramo de vassourinha.” (Galvao, 1955: 135,136)
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Nas descricdes de Galvao, as sessdes de cura sempre contam com uma mesa
onde o curador coloca uma toalha branca, imagens de santos, velas e outros objetos
gue tém poderes magicos. Novaes da Mota (1996) afirma que a “mesa’ é uma
“prética médica’ muito difundida por toda a América. Ela observa a existéncia da
prética da mesa naregido andina do Peru, onde as pessoas se juntam paratomar o cha
do cactus San Pedro. A autora descreve essa prética entre os Kariri-Xocé de Porto
Lea (Alagoas) e os regionais, com quem se confundem pelos costumes, lingugjar,
trgjes e tragos fisicos. Os pajés trabalham para curar usando oracfes, cantos, remeédios
do mato e a guda de espiritos auxiliares. Nos trabalhos de Jurema o encantado
caboclo lindo desce na mesa. Os participantes do ritual perguntam: “caboclo lindo,
que estas fazendo aqui?’ E o coro responde: “eu venho de terra alheia cagando minha
ciéncia’. (Novaes da Mota: 275) Em suas viagens xamanicas, 0 espirito do pajé sai
em busca de conhecimento e vai encontrando outros espiritos com quem aprende.
Pode também ver a causa da doenca dos pacientes. Segundo a autora, “o objetivo da
cura do pgjé é dominar a quem antes dominava.” (Novaes da Mota: 290) Ela afirma
gue a préatica da mesa é muito difundida nos sertdes nordestinos, de onde vem grande
parte das pessoas que foram trabalhar como seringueiros na Amazonia, Como Vimos
no capitulo 1. O préprio mestre Irineu, criador do Santo Daime, saiu do interior do

Maranhao paratrabalhar como seringueiro nas matas acrianas.

Segundo Monteiro da Silva (2004: 413), entre 1845 e 1929 houve umaintensa
migracdo nordestina para os seringais, e o grande contingente maranhense formaria o
“horizonte dos cultos afro-amazoénicos’, diferentes da umbanda sulista que no inicio
do século XX se espalhava por todo o Brasil. Segundo o autor, a principal diferenca
entre a umbanda sulista e esses cultos amazonicos seria a relacéo individual entre
“caboclos’ e médiuns. Para Carvalho (apud Galvéo, 1955: 139), a diferenca basica
entre a pajelanca e os cultos “caboclos’ de influéncia africana ou espirita é o fato de
gue, nos ultimos, o iniciado se especializa em ser possuido por apenas um “santo” ou
espirito de determinada linha. Ja nas pagjelancas, “o0 poder de um curador se avalia

pelo nimero de sobrenaturais de sua corte.”

Gow (1994) chega a sugerir que o xamanismo de ayahuasca, ta como
praticado atualmente por nativos ndo indigenas e grupos indigenas da Amazobnia

ocidental, e considerado na literatura antropolégica como “tradicionamente”
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indigena, tenha se desenvolvido no contexto das missdes jesuitas, ha

aproximadamente trezentos anos. Citando o autor:

“The cosmology of ayahuasca shamanism devotails beautifully with the
reduced Catholicism of the missions. the priestly ‘fathers and celestial Deity of
Catholicism are the other side of the ‘mother’ and ‘demon’ (supay) spirits of the
forest and river. (...) Further, the vertical axis of the cosmos, which is apparently
absent from ayahuasca curing, is present: it is the axis of Christian eschatology. The
Sky and underworld, in Amazonian cosmology, are occupied by the Christian heaven
and hell.” (Gow, 1994. 107)

Segundo Gow (1994: 109), esse “xamanismo de ayahuasca” desenvolvido nos
aldeamentos missioné&rios e centrado na cura, seria diferenciado de um “antigo
xamanismo de ayahuasca”, no qual os xamas buscavam controlar os animais de caca.
O antropdlogo Luiz Eduardo Luna (2004: 183), que realizou extensas pesquisas entre
xamas indigenas e ndo indigenas no Peru que usam a ayahuasca, chamados
vegetalistas, critica a hipétese de Gow por falta de dados concretos, que permitiriam

caracterizar e contrastar os dois tipos de xamanismo.

Conforme os escritos de Carneiro da Cunha (1998), Gow (1994), Luna (2004),
Taussig (1987) e outros, o uso ritual da ayahuasca estéa associado as préticas de cura,
realizadas por diferentes especiaistas na intermediacéo entre a floresta e os nucleos
rurais e urbanos da Amazonia ocidental. Labate (2004) destaca o trabalho de vérios
estudiosos que consideram o Santo Daime como uma forma de Xxamanismo

desenvolvida nos centros urbanos™*.

O Centro de Regeneracdo e Fé, conhecido como C.R.F., foi aprimeiraigrga
do Santo Daime, criada por mestre Irineu por volta de 1930 em Brasiléa, cidade
acriana que faz fronteira com a Bolivia. Raimundo Irineu Serra era um maranhense
gue foi trabalhar como seringueiro nas matas da fronteira entre Bolivia e Acre. Labate

e Pacheco (2004: 306) sugerem que alguns elementos especificos do contexto

134 Ver Labate (2004:240-242) para as consideracdes de vérios autores sobre 0 Santo Daime como
sistema xamanico.
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cultural/religioso maranhense, como o culto afro-brasileiro denominado tambor de
mina, a pajelanca, afesta do Divino Espirito Santo e o baile de S&o Gongalo, tiveram
importancia central na formagdo do Santo Daime. Os autores acreditam que a
“encantaria maranhense”, que congrega o tambor de mina e a pajelanca, pode ter sido
uma das maiores influéncias de mestre Irineu. Eles observam que a pajelanca
maranhense assemelha-se bastante a pagelanca amazbnica descrita por Galvéo.
(Labate e Pacheco, 2004: 315-16)

Os damistas costumam dizer que mestre Irineu tomou a ayahuasca pela
primeira vez com os indios. Segundo um morador da comunidade Sdo José, a Virgem
Maria falou para um dos indios que Irineu tinha uma misséo e que ele deveria passar
oito dias na mata sO comendo macaxeira insossa e tomando ayahuasca, sem ver

nenhum “rabo de saia’ **.

O indio passou a mensagem para Irineu, que atendeu ao chamado. Um
informante me disse que, durante a temporada na mata, a Virgem** aparecia para o
mestre Irineu e dizia “como ele tinha que fazer as coisas, foi passando a doutrina,
passando os hinos’. De acordo com Labate e Pacheco (2004: 318), as “santas
doutrinas’ representam a cosmologia daimista como um todo. Eles observam que
doutrina é o termo usado no Maranho para as cantigas de tambor de mina, pajelanca
e terec, associadas a entidades (ex: “doutrina de Badé’) ou a momentos rituais (ex:
“doutrina de cura’). Os hinos do Santo Daime sdo, para os autores, doutrinas ndo sO
no sentido de trazer ensinamentos e preceitos, mas de apresent&los na forma de

musi ca cantada.

Segundo Labate (2000: 31), mestre Irineu teria dito a santa que desgava
tornar-se um “grande curador”. Em 1945, mestre Irineu mudou sua igreja para Rio
Branco e passou a chama-la CICLU - Centro de lluminagdo Cristd Universal. A igrgja
passou a ser conhecida como Alto Santo. Quando mestre Irineu faleceu, em 1971,
houve algumas disputas entre seus possiveis sucessores. Alguns novos centros foram
criados por dissidentes daigreja original, conservando a designacgéo Alto Santo.

135 0 isolamento na mata, a evitagéo de mulheres, arealizacéo de dietas e o consumo da ayahuasca 30
requisitos para a iniciagdo de um xama e seus primeiros contatos com os espiritos, entre os Manchineri.
L una (2004) também descreve dessa forma ainiciagdo dos vegetalistas, xamas que usam a ayahuasca.
136 Alguns daimistas dizem que foi Nossa Senhora da Concei¢&o que apareceu para 0 mestre Irineu.
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Em 1965, o amazonense Sebastido Mota de Melo chegou ao Alto Santo em
busca de cura. Segundo Labate (2000: 32), antes de procurar o Alto Santo, este
homem - que viria a ser conhecido como padrinho Sebastido - ja tinha sido iniciado
pelo mestre Oswaldo, e incorporava guias espirituais da linha do espiritismo
kardecista. Alguns moradores da comunidade S8 José me disseram que antes de
conhecer 0 Santo Daime padrinho Sebastido ja era “curador” e “trabalhava com
sessdo”. Labate afirma que padrinho Sebastido passou a ocupar uma posicdo de
destague no Alto Santo, recebendo autorizacdo do mestre Irineu para produzir seu
proprio daime. Apos a morte de mestre Irineu, padrinho Sebastido ndo aceitou a
lideranca de um de seus sucessores e retirou-se do Alto Santo, fundando sua propria
igreja do Santo Daime, o CEFLURIS - Centro Eclético da Fluente Luz Universal
Raimundo Irineu Serra, em Rio Branco, num local denominado “km. 5.000". Em
1983 padrinho Sebastido mudou-se, com 250 seguidores, para um terreno cedido pelo
INCRA™’ &s margens do Igarapé Mapig, afluente do rio Purus, onde fundou a

comunidade daimista Céu do Mapia.

De acordo com Labate (2000: 33), no Alto Santo ha um caendario de
cerimodnias realizadas em honra aos santos, quando sdo cantados os hinarios. Séo
realizados também trabal hos de concentragcdo, com a execucdo de hinos e um periodo
de meditacdo silenciosa, trabalhos de “missa’ ou hinarios para os mortos e trabalhos
de fardamento - quando uma pessoa assume uma posi¢do de responsabilidade dentro
daigrgaerecebe suafarda, que vem a ser um trgje cerimonial.

No CEFLURIS acontecem esses tipos de trabalho e também os trabalhos de
cura, e de S&o Miguel, quando entidades podem ser “incorporadas’. Esse seriaum dos
principais pontos de divergéncia entre o Alto Santo e o CEFLURIS, segundo Labate
(2000: 34). O Alto Santo ndo admitiria a “possessdo”’. No entanto, Seu Raimundo
Rocha, padrinho daigreja do Santo Daime da comunidade S&o José, me disse que “0s
trabalhos de atuagio vém desde o mestre Irineu, ele era espiritual, e atuava’*®. O
trabalho de S& Miguel é um trabalho de atuagcdo, que vem a ser 0 conceito nativo

para aquilo que Labate chama“incorporacdo” ou “possessao” . (Labate, 2000: 34)

537 |nstituto Nacional de Colonizagdo e Reforma Agréria.

138 Seyy Raimundo Rocha conheceu e é seguidor do padrinho Sebasti&o. Mas nunca conheceu mestre
Irineu, nem freqlientou o Alto Santo. Todos os seguidores do padrinho Sebastido se dizem também
seguidores do mestre Irineu.
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Em localidades urbanas do Acre e de Rondbnia, a ayahuasca vem
desempenhando papel central em algumas religifes populares (que ndo se denominam
indigenas) desde a década de 1930. Enquanto o Alto Santo permaneceu atuando
apenas em Rio Branco, o CEFLURIS espahou filiais por todo o Brasil, e chegou a
metropoles européias, norte americanas e japonesas. Segundo Labate (2000), a
expansdo da doutrina pelo mundo e as crencas apocal ipticas™> séo também pontos de
divergéncia entre o Alto Santo e o CEFLURIS.

A igrgja do Santo Daime mantida na comunidade S8 José é uma filial do
CEFLURIS. A maior parte dos moradores da comunidade ja passou algum tempo no
Céu do Mapié (distante um dia de viagem de canoa com motor de popa) visitando
parentes, participando de trabalhos do Santo Daime e trabalhando como diaristas para

as pessoas vindas dos grandes centros urbanos.

139 O padrinho Sebasti&o seria a reencarnagdo de Sdo Jodo Batista. Ele anunciou a volta de Jesus Cristo
na figura de mestre Irineu. (Monteiro da Silva, 2004: 429)
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3.3 Na comunidade S&o José: geografia de pessoas humanas e ndo humanas

Ser80 descritos a seguir os diferentes espacos do mundo onde vivem 0s
moradores da comunidade S&o José, bem como seus habitantes. De inicio, seréo
transcritas duas narrativas de experiéncias vividas na floresta por pessoas da
comunidade:

Encontro na floresta narrado por José:

Eu e 0 Gomes tava quebrando castanha na mata. De repente a gente ouviu
“to, to” . Caiu no chdo uma bananeira daquelas bravas. O cara botou a bananeira
nas costas, ai saiu arrastando pro meio da mata. O Gomes pegou a espingarda e foi
praquele rumo andando, mas ninguém via nada, sO via as palhas da bananeira
girando dentro do mato. Quando o Gomes bota a espingarda de novo, ai vem,
pisando de novo. Eu disse “isso é um cara’. Ai botava a espingarda, quando o
Gomes botava a espingarda |4, ai, o bicho ja vinha de novo, la pro lado da
bananeira. Ai puxou pro meio do caminho assim, ai nés vimos a bananeira todinha.
Cortou de tercado, e por aonde... ndo foram os meninos, porque se fossem os meninos
passava por nos né, nos tava na beira do caminho. Ai, derrubou a bananeira e puxou.
Ai, n6s cologuemos e viemos s embora. Ai cheguemo 14, os meninos tinham ido pra
malhadeira. Com um pedaco eles chegaram. Perguntemo deles tudinho e ninguém
viu. Ai, o Gomes e eu no outro dia fomos |4, olhemos, Ai eu disse “ cuidado Gomes,
pro senhor ndo disparar a espingarda” . Ele pegou o acoite né, ai puxava assim 6. Eu
disse “ cuidado Gomes, que o senhor vai disparar essa espingarda’ . Quando eu vou
me virando, escuto é o tiro. “ Pou”, o Gomes so falta cair no chdo de medo. Ele
pegou o acoite assim, disse “ deixa eu ver se ta bom”, puxou assim, soltou. Chega
fiquei moquinho (surdo). O Cosminho tomou um susto, ai 0s cara perguntaram o que
€ gue a gente tinha atirado. Eu disse “ foi 0 Gomes que disparou a espingarda” . Ai
ele perguntou se nés queria dar umtiro. Ai eu fui mais o Bastido esperar, ali embaixo
do pé de buriti. Era umas sete horas, tinha um monte de carapana (pernilongos). Ai

escutemo aquele negdcio tipo dando umtiro, mas tipo a voz do cambur&o. Ai eu disse
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“ Bagtiao, isso foi gente”? Ele disse ndo, gente ndo foi ndo. Ai eu disse “bora
simbora’. Ai cheguemo ali, na cruzada daquele caminho ali, praquele rumo |4,
praguele 14 atras, ai 0 Gomes disse “ José, sabe 0 que era aquilo? Aquilo era uma
assombracdo.” Ai ele disse“ se eu tivesse sO tu ia ver, se eu tivesse sO aquele negdcio
tinha chegado pra perto”. Negocio € que tava nos dois, ai nos viemos s embora. Eu
ouvi bem pertinho, chegou o cabelo ficar tudo arrupiado. Eu nunca tinha ouvido um

grito daquele jeito. Nem ele disse que tinha ouvido. Uma coisa feia.

Encontro na floresta narrado por Dico

Eu cortava seringa ai um dia foi 0 meu cunhado mais eu, o Zequinha. Ele era
menino e toda vida ele foi meio zoadento. Ai eu cheguei num canto |4 e gritou um
negécio dentro da mata. Ai ee respondeu. Eu falel “rapaz, ndo responde ndo,
ninguém responde grito assim ndo, sem saber quem €’ . Que na mata tem muita coisa,
né? Ai ele também parou. Ai 0 negécio ainda continuou gritando, mas eu nao deixei
mais ele responder. Passemos, fomos embora. Ai quando foi de outra vez eu fui so. Ai
0 negocio ja tava la, tornou a gritar, ja bem pertinho assim. Ai eu fiquel assim meio
cismado, que negocio era aquele. Mas também cortel as madeiras (seringueiras) la e
passei. Ai quando foi na colha, de novo, o bicho tornou a gritar. Aquele grito veio
felo, penoso, fino. Quase um resmungado. Ai tornei a passar. Ai ficou nisso, toda vez
gue eu ia aquele hicho estava la gritando. Eu passava meio cismado, mas era meu
caminho mesmo, eu tinha que passar. Até que uma vez eu fui pra outra estrada,
guando eu fui voltando de tarde no espigdo, ai eu estava colhendo uma madeira
assim, ai 0 negoécio gritou bem pertinho assim que nem a distancia desse pé de
laranja. Mesmo na beira do caminho onde eu ia passar. Ai eu terminel |4 e segui.
Mas quando eu fui passando la 0 negdcio pegou assim que pra mim ia suspendendo
tudo assim, até eu hum senti mais na cabeca, adormeceu tudinho de repente. Tipo um
medo grande que a pessoa sente. Me arrepiou todinho dos pés a cabega, parece que o
chapéu ndo tava na cabeca. Ai mais de que depressa me benz, ai passe
devagarzinho, fui-me embora. Ai fui pra casa da méae, de tarde, que era um dia de
sabado ja. Todo sdbado nés saia de tarde. Ai quando eu voltei pra la de novo, la pro

centro, o0 Nelson foi mais eu. O Nelson era menino assim, o tamanho dele eu acho que
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era que nem o Pedro. Ai ele ficou andando mais eu, eu cismado com aquele negdcio.
Olha mas ndo demorou ndo, no primeiro dia que nés fomos eu ja vi logo. Viu
mesmo? Nao do mesmo jeito que da outra vez. Ai eu ja estava com mais coragem,
estava com o companheiro do lado né, ai eu falei “ qguem pode mais do que Deus?”

Falel trés vezes, ndo respondeu ninguém. E nesse dia pertinho, tava pertinho assim
gue a gente via até o rumo que ele gritava assim, por de tras de uns pau que tinha la.
Ai ndo respondeu ninguém, ai eu falei assim “ se tem boca pra gritar e ndo pra falar,
por favor se arretire da minha estrada”. Eu ja estava mais corajoso, ai aquele
negoécio se calou, sei que fomos embora pra casa. Ai sumiu? Sumiu. Desse dia pra
frente o bicho me obedeceu. Ai gracas a deus acabou a assombracdo. Eu tava
precisando falar alguma coisa, né. E vocé acha que era o qué? Era uma visagem™.
Pelo jeito mesmo... a gente tem uma desconfianga que fosse um homem gque morreu
la... e ele era uma pessoa muito ruim assim, ele era criminoso, e fez uma maldade
muito grande com a méae dele também. Um dia subiu um guandu (um tipo de porco
espinho) em cima da casa |4, €e conheceu que era um guandu, ai o bicho foi passar
embaixo do mosquiteiro da mée dele, ele disse “ mamée, taca a mao nesse cachorro
ai”. Al, pra qué, a véia tacou a mao e ficou pregada. O guandu foi embora, que
guando bate os espinhos ficam na pessoa grudados, mas do couro do bicho arranca.
Ai |4 vai ele, arrancar os espinhos da mée dele. E uma perversidade né, ele sabendo
0 gue era, né?. Isso ai tudo com Deus né, acho que ndo deixa a pessoa muito sadia
ndo. Ai uma tia minha que trabalhava com sessdo falou que era ele que estava
guerendo me assombrar por la. Talvez até queria alguma coisa e eu sO nao tive
coragem de falar, né. Fui falar ja com o companheiro de lado por isso que ele ndo
respondeu. Tem alguma coisa pra se proteger antes de entrar na mata? Nao, so se
for uma reza mesmo, né€? Eu ndo rezava, saia pro mato e nemlembrava de me benzer.
Me benzia de manha quando eu me levantava, mas pra entrar no mato eu nao tinha

nenhuma devogao pra me defender.

Viveros de Castro descreve experiéncias muito semelhantes aquelas vividas
pelos narradores acima, ao refletir sobre o conceito de humanidade para os povos
indigenas:

140 v/isagens s#0 seres que podem tomar diversas formas, como de animais, humanos, sereias, sacis, etc,
ocultando sua verdadeira identidade aos humanos que os encontram.
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“A situagéo sobrenatural tipica no mundo amerindio € o encontro, na floresta,
entre um humano — sempre sozinho — e um ser que, Visto primeiramente como um
mero animal ou uma pessoa, revela-se como um espirito ou um morto, e fala com o
homem...” (...) “Responder a um tu dito por um ndo-humano € letal para um homem,
pois assim ele aceita a condicdo de sua segunda pessoa e, ap assumir a posi¢ao de eu

jao fardcomo um ndo humano.” (Viveiros de Castro, 2002: 397)

O discurso mais elaborado pelo CEFLURIS — recordemos, a igreja do Santo
Daime do Céu do Mapia, matriz espiritual da igreja da comunidade Séo Jose — parece
ser 0 do apocalipse. Os hinos, os padrinhos em suas “palestras’ e as pessoas em suas
conversas falam muito mais sobre o fim do mundo do que sobre o0 comego do mundo.
Passemos ent&o a uma breve descricdo do mundo (ou dos mundos) e seus moradores,
segundo a concepcdo corrente na comunidade S&0 José. No céu moram Deus, a
Virgem Maria, Jesus, os santos e os anjos. O padrinho Ramundo Rocha e outras
pessoas da Sao José dizem que Deus é o sol, é de onde vem toda forma de vida. Sem a

luz do sol ndo haveria vida'*

. A Virgem Maria, também chamada Santa Maria ou
Virgem Mée, € alua, segundo padrinho Raimundo e outros na S&o José. Em algumas
narrativas contadas por moradores da comunidade S&o José, foi a propria lua que
desceu do céu e, tomando a forma da Virgem Maria, disse a0 mestre Irineu para criar
a doutrina do Santo Daime**. Jesus é o filho de Deus e da Virgem Maria. Ele foi
humano e um dia viveu naterra como nés. Alguns hinos do Santo Daime dizem que
ele é “bom curador”, outros dizem que ele é o “mestre” ***. Para os daimistas do Céu

do Mapia, mestre Irineu seria a reencarnagdo, ou a volta de Jesus Cristo. Essa idéia

141 E interessante notar que o sol, representado pelo Inca, é figura miticaimportante entre povos da
familialingistica pano usuarios de ayahuasca da Amazénia e entre povos indigenas andinos também
usuérios da ayahuasca. (Saez, 2000). A figura do Inca também aparece de formaimportante no
discurso de algumas personalidades do Céu do Mapia (Polari, 1984) e faz parte do discurso mitico da
Uni&o do Vegetal, organizacdo religiosa brasileira que faz uso da ayahuasca (Luna, 1995). Nunca ouvi,
no entanto, alguém falando do Inca na Sao José, |4 as pessoas falam sempre do sol.

142 Em kaxinawd, Yube é o nome que designa a lua, que deu as mulheres a arte do kene (desenhos
ligados ao nixi pae (ayahuasca). Yube designa também a sucuri, que ensinou aos homens o preparo e
0s cantos do nixi pae. (Lagrou, 1996)

143 Os mestres, no contexto de aguns cultos brasileiros (ou religides brasileiras) como a Jurema, por

exemplo, so espiritos muito evoluidos, de muita forca e luz, que curam e déo ensinamentos. Ver
Assuncéo (2004).
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n&o € tdo clara na comunidade S&o José. Juramidan, ou mestre-império Juramidan, € o
nome espiritual do mestre Irineu. Segundo Groisman (1991 : 342), Jura refere-se ao
cosmos/pai e Midan refere-se a sociedade/filhos. Na S&o José, quando eu perguntava
guem é Juramidan, alguns me respondiam que é Jesus Cristo, outros diziam que

Juramidan é o nome espiritual do mestre Irineu.

Os santos e anjos sao as estrelas que vemos No ceu. S0 pessoas que morreram
e adcancaram a salvacdo, a vida eterna. Dico disse que Jesus € uma estrela, e
comentou: “foi por isso que os trés reis viram uma estrela nova no céu quando Jesus
nasceu, porgque ele ja nasceu savo’. As pessoas que acancaram a salvagdo sdo
aquelas que em vida foram amorosas, obedientes, que ndo cultivavam a raiva, néo
faziam mal aos outros e conseguiram “se limpar” (purificacdo alcancada muitas vezes
através do sofrimento), para se tornar um “ser de luz”. Mas aforma pela qual a pessoa
morre também pode concorrer para sua salvacdo. O professor Assis disse que 0s
pretos velhos séo espiritos de luz, porque foram escravos e sofreram muito, e que o

mestre Irineu eranegro e veio dessa historia de escravidao.

S80 conhecidos no Acre e sul do Amazonas varios “santos seringueiros’. Sao
pessoas que tiveram uma morte tragica e herdica, geralmente no interior da mata. Ha
na Arapixi uma cruz que foi colocada no local onde um seringueiro morreu, depois de
se perder na mata. Uma moradora contou que fez uma promessa a esse santo
seringueiro. Seu marido limparia ao redor da cruz, andaria de joelhos, penduraria na
Ccruz aroupa usada para pagar a promessa e acenderia velas, se ficasse curado de uma
doenca. Ele se curou e cumpriu a promessa. As historias desses santos se espalham
pela Amazonia, cruzes e capelas séo erguidas em sua homenagem, romarias e pedidos

de curas milagrosas séo feitos — e muitas vezes atendidos.

Diva conta que quando Dona Cantilha (avo de seu marido) estava bem velha,
ela conversava mais com os mortos do que com os vivos. Um dia alguém chegou e
perguntou pela avd dela, para testar, e ela disse: “ta aqui, ndo ta vendo?’ Segundo
Diva, quando Dona Cantilha saiu da S&o José numa rede “foi como se ja estivesse
morta, sO 0 coracdo batia, mas ndo conhecia mais ninguém”. Diva acha que, quando
morrem, as pessoas podem ficar com a mesma cara que tém, ou virar santas, “ai ficam
mais bonitas’. Dico imagina que espirito de morto ndo tem corpo, e ndo come. Nas
suas palavras: “ Também ndo devem tomar daime, porque la eles ja estéo vendo tudo.
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No céu deve ter uma florestalinda como no tempo de Adéo e Eva, quando Deus ainda

moravanaterra’.

Segundo Diva, € possivel que algumas pessoas se transformem em animais
apos a morte. Ela contou sobre um velho do Céu do Mapia que pode ter virado uma
ave, pois assim que ele morreu, apareceu para uma amiga querida dele um passarinho,
gue parecia querer dizer alguma coisa. Diva acha que os animais e as plantas tém
alma assim como os humanos, “porque também sdo vivos''**. Perguntei para onde

vao as amas dos animais e plantas quando morrem. Pensativa, Diva ponderou:

Eu acho que quando a planta morre fica a alma dela na natureza, ai pode
nascer outra planta. Dos animais também pode nascer outro animal. Do jeito que
nasce na gente, tipo assim, morre uma pessoa, ai aquele espirito daquela pessoa ja
vem noutra, né? E pode o0 espirito de um animal nascer em uma pessoa? Nao, eu
acho que ele pode nascer em outro animal, mas ndo numa pessoa. E a alma de uma
pessoa que morreu pode nascer num animal? Agora assim ndo sei também, se

pode nascer, né?

~

As pessoas, que em vida sdo “rebeldes’ e fazem madades com os outros ndo
alcancam a salvacdo. Também podem ndo se salvar pessoas que morrem de forma
repentina e “em agonia’, em acidentes como um afogamento, por exemplo. Essas
pessoas que ndo se salvam sdo 0s exus (masculino) e as pomba-giras (feminino). Séo
espiritos que podem ou ndo ser maus, que precisam de luz e ficam vagando pelaterra
Eles podem tornar-se “encostos’, ou sga, ficam “encostados’ em um vivo levando-o
a fazer o que o morto faria, se tivesse um corpo. Beber, fumar, ter desgjos sexuais

muito aflorados e brigar sGo exemplos do que 0s encostos levam os vivos a praticar.

No fundo dos rios e nas aguas em gera vivem principa mente os encantados -

reis, rainhas e princesas - como a princesa Rita, Y emanj4, a princesa Soloina, Janaina,

1% Dico disse que n&o sabe se as plantas tém alma, mas acha possivel que tenham. Contou que o pai do
Dinho um dia pegou um jagube chamado caboclinho, e quando tomou o daime feito dele pediu a Deus
para ver porque esse cipd se chamava caboclinho. Quando estava mirando viu um caboclinho do lado
dele. Segundo Viveiros de Castro (2002: 357), na Amazbnia ocidental a personificacdo das plantas
parece ser to saliente quanto a dos animais.
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sereias, 0 “reistubardo”... Lavivem em cidades ou em vilas, como a comunidade S&o
José. Embaixo do rio também ha noite e dia, quando o sol brilha, da mesmaforma que
na terra. Os encantados S0 pessoas que ndo morreram, se encantaram. Por seducéo
ou engano seguiram algum encantado até sua morada, e quando chegaram ja estavam
com o corpo igua ao dele, um corpo animal. Como ndo morrem, 0s encantados tém

um corpo humano e outro animal**.

A meia noite podem ir para onde vivem os homens e se tornarem novamente
humanos. As vezes frequentam festas, namoram*. E antes do amanhecer tém que
voltar porque voltam ater o corpo animal. Como explicam os moradores da S&o José,
um boto encantado, por exemplo, pode deixar seu corpo boto na beira do rio, como se
esse fosse uma roupa ou uma canoa, € ir para a terra na sua forma humana. Na volta
ele entra em seu corpo boto e afunda no rio. Lima reporta uma explicacéo interessante
sobre os botos encantados, dada por uma ribeirinha a uma pesquisadora:

“Eu acho que eles se viram assim num bicho, mas € como se fosse uma capa
gue eles se metem dentro. E quando é assim, pra eles se aparecer nas vistas de nés,
eles deixam a capa e vém em cima da agua. Quando eles voltam la pro fundo, ai eles

tornam a pegar aguela capa e veste.” (Alencar, 2002 citada por Lima, 2009: 4)

Uma moca da S0 José me contou sobre Civirino, um homem que gostava
muito de beber. Certo dia ele estava bébado, e resolver ir dormir em seu barco, que
estava ancorado no mar. Ele pisou na boca de um tubar&o, achando que era o barco.
Entdo Civirino “se encantou num tubar&o”, ou sgja, passou a ter um corpo tubaréo e

um corpo humano, como o boto descrito acima.

Ouvi varias vezes a historia de uma mulher que engravidou sem ter relactes

sexuais com homem algum. Dessa gravidez, nasceram duas cobras, Caninana, que era

145 Ou um hibrido, como é o caso das sereias. Uma moca da comunidade S&o José me contou sobre
uma sereia que havia ficado presa narede de um pescador alguns meses atrés. Segundo €ela, 0 caso é
veridico efoi noticiado narédio de Boca do Acre.

148 \/iveiros de Castro (2002: 385) observa que, na Amazonia, 0s animais sdo frequentemente
concebidos como ligados por afinidade aos humanos. Os casos de encantamento acima descritos
parecem sugerir esse tipo de relagdo. Em um artigo, Lima (2009) se baseia nateoria do perspectivismo
amerindio, concebida por Viveiros de Castro, para analisar o tema amazonico da seducdo de mogas por
botos.
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fémea e m4, e Norato, que era macho e bom**’. Caninana virava barcos, e Norato
salvava as pessoas. Certo dia ele se cansou das maldades da irma e a matou. Norato
gueria se casar com uma moga com quem namorou durante uma festa, num seringal
ndo muito distante da comunidade S&o0 Jose, chamado Santo Honorato. Pediu a um
amigo para ir até a beira do rio & meia noite, quando ele estaria em sua forma de
cobra, e atirar em seu rabo. O amigo teve medo daquela cobra téo grande e atirou no
olho dela. Norato se desencantou e pdde se casar com a moga, mas ficou cego de um
olho'*®. Comentavam que entdo ele pdde “ter uma vida normal”, se casou e teve
filhos. Essa € uma historia muito difundida pela Amazonia, aparecendo como lenda
em livros de historias. Ha um desses livros na escola da Séo José que as crian¢as me

mostraram como prova de que a histéria é verdadeira.

Na mata vivem os caboclos como Tupinamba, Oxum, Cobra Coral, Jurema...
Geramente, dizem que os caboclos sdo espiritos de indios que viveram na terra. Na
comunidade S&o Jose, ndo se faz uma distingdo rigida entre caboclos e encantados. Ha
caboclos que moram na agua e encantes ou encantados que moram na mata. Alguns
caboclos e encantados podem viver juntos por pertencerem a uma mesma “linha’,
umamesma “familia’. Apesar de portarem alguma selvageria e animalidade, caboclos
e encantados sd0 seres de luz que, com seu poder e conhecimento, auxiliam os

humanos em curas.

Os seres que habitam o mundo, tal como concebido na S&o José, sdo descritos
através de suas roupas, seus habitos e seus af etos — seus corpos. As pessoas precisam
cuidar sempre da aparéncia, mantendo uma boa higiene pessoal, usando roupas limpas
e ndo provocantes, no caso das mulheres. Quando véo tomar daime, as mulheres
devem sempre vestir saias longas e os homens devem usar calgas compridas, para
serem reconhecidos de forma apropriada, como homem ou mulher, pelos seres que

poderdo vé-los durante o ritual.

Diversos grupos nativos da Amazoénia, ndo indigenas e indigenas, concebem o
mundo como um lugar habitado por uma diversidade de sujeitos humanos e ndo

147 Pode-se presumir que a mée das cobras tenha tido relagdes sexuais com um animal, ou encantado.
148 Quando o animal tem pés, o tiro deve ser dado nos pés, para que no fique nenhuma marca. Para

desencantar alguém também pode ser feito um corte e tiradas gotas de sangue, mas uma marca ficaria
no lugar do corte.
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humanos**°. De acordo com Viveiros de Castro (2002), os Ultimos seriam seres
dotados de uma intencionalidade formalmente idéntica a consciéncia humana, mas
possuidores de um corpo ndo humano. A concepgdo amerindia do corpo como roupa é
extensamente desenvolvida pelo autor, apresentando grande rendimento na andlise da
metamorfose humano/animal na Amazonia. Entre grupos indigenas, a énfase na
elaboracdo cosmologica sobre seres ndo humanos recai principalmente sobre os
animais. Viveiros de Castro (2002: 389) observa gque “ndo ha praticamente nenhum
exemplo, na etnologia e na mitologia amazbnicas, de animais ‘vestindo-se de
humanos, isto é assumindo um corpo humano como se fora uma roupa.” Nos
exemplos acima, a capa vestida pelo encantado é o corpo boto, ndo o humano. Na
mesma direcdo, deve-se recordar que, nas Mitol égicas de L évi-Strauss, ha abundantes
exemplos de mitos que contam como 0s animais se originaram de metamorfoses de
seres humanos, ou Sgja, esses mitos apresentam os animais como ex-humanos.
Diferentemente do que ocorre na concepcao indigena, para os moradores da
comunidade S&0 José, 0s animais ndo sdo ex-humanos'™. N&o obstante, 0 cosmos é
povoado de diversos tipos de ex-humanos: Jesus, 0s santos e anjos, 0s encantados, 0s
caboclos, os pretos velhos, os exus e pombas-gira, 0s espiritos de mortos que ainda
ndo alcancaram a salvacdo e perambulam pela terra. Na floresta vivem os seus
protetores, como a méde da mata, o caboclinho da mata, a rainha dafloresta e amée da
seringueira. Esses seres podem ser chamados de visagens, ou sga, tém a forma
humana, mas podem assumir diferentes formas. Nunca ouvi alguém dizer que os
protetores da floresta foram humanos um dia, e € uma pergunta que deveria ser
colocada em campo numa proxima oportunidade. Mas o fato é que na S&o José 0s
ultimos sdo considerados seres divinos, “colocados na mata por Deus’, para proteger

sua criagdo — as plantas e os animais.

Entre os seres que povoam o cosmos, tal como concebido na comunidade S&o
José, ha uma hierarquia. Deus é considerado a fonte de luz primordial, o sol. Jesus, 0
filho de Deus, ja nasceu iluminado. A Virgem Maria, e todos 0s santos e anjos
atingiram a completa iluminagdo, ou sga, alcancaram a salvagdo. Os outros seres
estdo “no caminho” da iluminacdo, podendo evoluir de um nivel mais diabdlico ou

escasso de luz, a um nivel mais divino e pleno de luz. Como vimos, a conduta em

9 Ver Lima (2009) Luna (2004), Viveiros de Castro (2002), Dias de Jesus (2004), entre outros.
130 £ importante observar que, nem por isso, deixam de apresentar uma intencionalidade comparavel a
humana, como veremos adiante.
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vida e a forma da morte determinam a transformag&o pos-morte de humanos em seres
gue podem ter mais ou menos luz. Esses seres ex-humanos portam entdo uma certa
ambiguidade, nem sempre bons e nem sempre maus. Como veremos adiante, ha os
exus, pombas-gira™" e espiritos de mortos que procuram a iluminacso através dos
rituais do Santo Daime, engquanto outros séo “rebeldes’, e teimam em permanecer ao
lado do “inimigo”, na escuriddo. Alguns caboclos e pretos velhos “sdo salvos, sdo
santos’, ou sgja, acancaram a salvagao e iluminagdo. Mas os caboclos, assim como os
encantados, podem exibir desgjos mundanos, e nem sempre dizem a verdade durante
os rituais em que falam através dos médiuns/curadores. Os santos podem castigar
aqueles que tenham quebrado uma promessa, os protetores da floresta podem castigar
0s desrespeitosos e Deus pode punir alguém que gja contra o0s seus designios de amor

ao proximo, obediéncia etc.

Maués (1995), estudioso da religiosidade amazbnica, constatou uma
homol ogia entre os santos e os seres encantados. O autor observa gque, tanto os santos,
como os encantados, foram seres humanos. Os primeiros vivem no reino do
sobrenatural e divino, enquanto os Ultimos vivem nos espagos naturais. Ambos podem
ser evocados com oragdes e sdo0 ambiguos. Encantados e santos podem auxiliar os
humanos em curas e outras empreitadas, mas os primeiros podem fazer “malinezas’
como Virar canoas e 0s Ultimos podem punir o desrespeito e o ndo-cumprimento das
promessas. Transcrevo abaixo as explicagdes que Assis, professor da comunidade S&o
José, me deu sobre a natureza de alguns seres:

Todo mundo que atua tem aquele guia, mas ai atua com outros seres também,
que sfo os companheiros do guia. E da mesma linha? Eu acho que é mais ou menos
isso, porque quando se fala linha se refere ao seres da mata e os seres da agua, a
linha dos seres da mata, a linha dos seres da agua. Qual é a diferenca?
Praticamente os seres de luz ndo tem diferenca nenhuma. Porque quando eles
chegam eles vém curar uma pessoa que esta doente. Os da 4gua e da mata sdo bons,

S30 0s encantes. SA0 pessoas que viveram e ndo morreram, se encantaram. E os

151 T . . . . ~
Segundo Zenaidia, ha pombas-gira boas e ruins. As ruins sdo aquelas que usam roupa curta,

maquiagem, e “ficam naquelas mulheres vagabundas da rua”.
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santos sAo0 as pessoas que se salvaram. As pessoas que foram muito boas e se
salvaram viram santos asssim como Sdo Joao, Sao Pedro? Se a pessoa fez boas
obras aqui na terra e se salvou... é que todo santo € considerado, € a familia de Deus,
guem se salvou é a familia de Deus. E com relacdo aos encantados, os caboclos
também sdo os espiritos daqueles caboclos que faleceram e que eles praticaram o
bem e eles atuam. Quando esses indios que morrem né&o vao pro céu, ficam na

mata sendo caboclos? Na minha forma de compreensao € isso.

Uma paisagem povoada por seres humanos, ex-humanos e ndo humanos, que
se relacionam entre si, € descrita de forma semelhante a encontrada na comunidade
S80 Jose por estudiosos de nativos ndo indigenas e indigenas de outras partes da

Amazobnia. Sobre aregido proximaa Santarém, no Parg, Harris escreve:

“Oinferno e o purgatorio, por exemplo, foram substituidos por uma concepcéo
de rio como o “fundo”, onde os espiritos bons e maus habitam. O rio ndo é, em si, um
lugar mau, mas € inerentemente ambiguo (compare-se 0 rio com as minas e o0 subsolo
nos Andes). O “fundo” contrasta com o0 céu e o paraiso, ocupados por Deus e pelos
santos. Os espiritos sdo conhecidos no mundo humano por meio de sua malevoléncia
ou de sua benevoléncia em sessdes de cura, quando séo invocados pelos xaméas. Os
santos ocupam a materialidade em suas imagens, que carregam semelhangas com 0
santo. Eles sdo invocados nas oragdes e celebrados em festas, quando s&o oferecidas
gracas ao santo.” (Harris, 2006: 100)

Entre tantos autores que descrevem essa geografia, ndo poderia deixar de citar
seu precursor, Eduardo Galvao (1955: 92), que descreve o fundo do rio como um
reino a semelhanca de uma cidade, com casas e ruas que brilham como ouro. Os
moradores desse lugar sdo encantados chamados “companheiros do fundo”, e tém
aparéncia humana, com a pele muito branca e cabelos louros. S&do conhecidos por
nomes cristdos e trabalham como espiritos auxiliares dos curadores e pajés que,
vestidos com sua “pele de cobra grande’, podem visit&los em sua morada. Entre os

companheiros ha um que se destaca como o chefe dos demais. Além dos
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companheiros do fundo, alguns pajés podem ter também espiritos de indios ou santos
como espiritos auxiliares. Humanos comuns podem ser atraidos para o fundo pelos
encantados, e se provarem da sua comida se tornardo também encantados, e passaréo
ahabitar o fundo do rio.

De acordo com Luna (2004: 185), estudioso de populacfes rurais e indigenas
usuarias da ayahuasca no Peru, os humanos podem estabel ecer contato com o mundo,
ou “0s mundos’ dos espiritos através de uma imersdo no “mundo natural”, que seria
a0 mesmo tempo uma imerséo num universo humano com suas construcgdes culturais

pois, conforme escreve o autor:

. em gera os espiritos habitariam em planos urénicos ou cténicos
(subterréneos) ndo de todo diferentes do plano terrestre habitual, se apresentariam
como semelhantes aos seres humanos, viveriam em cidades ou aldeias, teriam suas
chacaras, cuidariam de seus animais, vestiriam roupas, tocariam instrumentos,
dancariam, possuiriam armas variadas e poderiam ser propiciados com oferendas de
tabaco, defumactes de resinas de arvores, ou cantos.” (Luna, 2004: 185)

Diversos estudiosos ja demonstraram que, para os povos da floresta em gera
(ndo indigenas e indigenas), esta é povoada por varias entidades, entre elas donas ou
protetoras de determinadas espécies animais ou vegetais. Nessa concepcao
amazonica, a “forma real” de certos animais e plantas, perceptivel para pajés ou

tomadores de ayahuasca, é humana*>?

. Algumas precaucgdes devem ser tomadas ao
adentrar a floresta. Os cagadores, por exemplo, tém toda uma etiqueta de tratamento
da carne, dos 0ssos etc., para ndo ofender os protetores dos animais, sob o risco de
“pegar panema’, tornando-se “infeliz na caga’, incapaz de avistar e matar uma

presa™>?

Apesar de haver uma concepgdo generalizada sobre a agéncia dos animais e
seus donos ou protetores na Amazonia, as pessoas na floresta geralmente vivem da

152 \/er Dias de Jseus (2004), Galvao (1955), Lagrou (1996), Luna (2004) e Viveiros de Castro (2002),
entre outros.
153 \Ver Dias de Jesus (2004).
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caca e pesca. Para contornar o problema, ha formas rituais e “etiquetas de caca’ que
permitem a negociacdo com 0s protetores dos animais. Uma dessas etiquetas € néo
cacar mais do que 0 necessario para alimentar-se e apenas em certas épocas. Os
moradores da Reserva contam muitas histérias sobre castigos que cagadores vorazes
receberam da “ mée damata” ou do “caboclinho do mato”. Para alguns pesquisadores,
essas regras podem ser consideradas uma forma de mango dos recursos

ambientais®™.

Entre alguns grupos indigenas, o xama é aguele que ndo cagca como 0s demais
homens, pois ele enxerga os animais em sua forma humana e ndo consegue maté-|os.
O culto do Santo Daime jafoi considerado por alguns de seus estudiosos como uma
forma de xamanismo coletivo, onde todos podem ter acesso a0 mundo
natural/espiritual, ou seja, a um mundo onde a natureza toma a forma humana™®.
Tavez essa sgja uma chave para a compreensdo da extrema evitagdo da pratica da
caca pel os homens da comunidade S&o Jose, ando ser que se encontrem no interior da
mata, longe dos locais de pesca, e sem mantimentos. Como veremos em detalhes
adiante, durante as sessdes do Santo Daime, muitos ja “viram” que, na verdade, 0s
animais “sdo como nos’, sentem a dor da morte, sentem a perda de um parente morto
numa cacada, se vingam ou reclamam com o cagador. Transcrevo abaixo trés historias
de caga muito comentadas na S&o José e narradas por Dinho, um dos moradores que

se destacam nessa arte:

Historia do macaco

Era uma vez, eu e mais dois companheiros fomos dar uma cacada. Foi num
seringal no alto Inauini, nés saimos pelo mato e topamos um bando de macaco preto.
Ai um dos companheiros disse “ rapaz, bora matar um macaco daquele’ . Ai la vem os
macacos, ai ele atirou num, ai 0 macaco caiu, ai um chegou assim embaixo do pau, ai
parou, ai eu atirei. O macaco ficou por la se torcendo, ai caiu no chdo. Eu cheguel

|14, ele estava no chéo caido. Eu disse rapaz, eu ndo vou dar outro tiro nesse macaco,

4 Ver Almeida (1994), que afirma que o medo da panema n&o é suficiente como forma de manegjo, e
Dias de Jesus (2004).
155 Ver Couto (2004) e Luna (2004), entre outros.
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acho que eu vou sangrar ele que ele morre mais ligeiro. Ai eu andava com uma
facazinha dessas peixeira, puxel a faca eia furar a guela dele. Ai no que eu encostel
a faca na guela dele eia fazer forga pra empurrar, ai eu ndo sel 0 que ele fez que ele
tomou a faca da minha m&o. Eu n&o sei nem como foi, que essa faca saiu da minha
mao. Ele ficou segurando no cabo da faca, com a faca pra tras assim, como se
quisesse pular em cima de mim com a faca na méao, olhando pra mim e armado. Ai
nessa hora eu fiquel até com medo, encostei pra tras e chamel o companheiro. Ai
guando €ele chegou o macaco estava la armado com a faca. Ai o cara foi, tirou um
pedaco de pau, foi por detras, ai bateu na cabeca dele. Ai foi como ele acabou de
matar e nés tiremos a faca da méo dele. Ele segurou com tanta forca gque foi preciso
abrir os dedos da méo do macaco pratirar a faca dele. Seguro no cabo mesmo, igual
uma pessoa pega e... ai levamos pra comer, ja tinha matado, ndo ia deixar 14, ainda
rodemos |a por outros cantos, |a na frente o rapaz matou um veado, sei que ai foi S0 0

gue nos matemos.

Historia do Jabuti:

Era uma vez, nos trabalhava no centro, ai eu sai pra dar uma cacada, né? Eu
sai andando pela mata, ai |4 em certo meio eu encontrei um jabuti. Eu peguei, botel
um pau no peito dele, amarrei com um cip0 e deixel ele |4, de peito pra cima. Al fui
indo pra frente, nos planos de quando eu voltasse ali eu trazer ele. La eu ja resolvi
sair por outros cantos, ndo passel mais pelo jabuti. Ai eu cheguel em casa, lembrel do
jabuti, mas pensei depois eu vou |a pegar ele. Mas passou, passou uns seis dias. Ai eu
fui cortar, fazer outros servicos, ai eu ja estava quase me esquecendo, ai veio no
minha mente o jabuti que eu tinha deixado amarrado. Rapaz, ai eu fui |14 onde o
jabuti estava. Cheguei |a ele tinha desvirado, com 0 pau no peito, com as maos
presas, ele metia sO 0s pés do lado de fora e so ficava rodando. Ai eu pensel rapaz, eu
vou soltar esse jabuti, ndo vou levar ele mais ndo. Nessas alturas eu nunca tinha
tomado daime, ndo conhecia, eu sO ouvia falar. Ai eu soltei ele, tirel 0 pau do peito
dele, desamarre o cip0, ai eu olhei assim onde o pau pegava ja estava ferido sabe, ai
eu soltei elela e fui embora. Ai passou um tempo e eu comecei a ter noticia do daime,

ouvir falar no daime, ai eu passel a tomar daime, foi quando o padrinho Raimundo
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trouxe. Tomei um pouco, umas seis vezes, mas nao mexia nada, de umas oito vezes em
diante eu tomei um pouco mais ai chegou a miracdo. Nessa hora baixou a miracéo
assim, ai la chegaram os seres sabe, um indio, caboclo sabe, ele vinha com o jabuti
na mao. Ele chegou e me amostrou assim “vocé conhece esse jabuti?” Eu olhel
assim, e disse, conheco. “ Pois €, esse jabuti foi aquele que vocé pegou e deixou la
amarrado tantos dias, olha ai, ele esta ferido. Olha, vocé ndo faca mais outra dessa.
Nao pegue mais jabuti pra deixar amarrado.” Ai ele saiu... até hoje eu ndo pego mais
jabuti, &s vezes eu topo de dois ha mata, mas ndo quero mais pegar jabuti, porque ele
€ um bicho humilhado, né? Vocé chega, topa um jabuti, €le ndo tem acéo de nada. Ai
0 cara vai pegar ele, as vezes ainda traz pra casa e ele passa uns dias amarrado, ou
deixa la pelo mato o bicho sofrendo. Mas € por isso que eu fiquel meio sentido. Eu
passel muito mal, eu passel até uns tempos assim gque nem cacga eu queria matar. Ai
depois a gente vive assim muito aperreado, tem hora que a gente trabalha no pesado,
ai tem hora que a gente tem que se alimentar, que o jeito € partir pra um bicho, mas
j& o jabuti, eu ndo gosto de pegar jabuti. E nem gosto de ver jabuti assim sofrendo,

muito tempo amarrado.

Histéria da onca:

Era uma vez, trés irmaos que cortavam seringa junto. Eles gostavam de andar
com um cachorro. Toda vez que eles iam cortar eles levavam esse cachorro. Esse
cachorro dele mexia com todo bicho. Ai uma vez eles estavam na estrada, quando foi
na colha, ai vinha uma onca pela estrada deles e pegou pela outra perna (de estrada).
Primeiro na boca da estrada ele deixou uma camisa pendurada no cambito, onde se
deixa a estopa. Ela chegou, rasgou a camisa dele, comeu um bocado, tinha um pacote
de tigela que tinha sobrado da estrada, eles deixaram na boca. Ela foi e mastigou
tudo também, deixou sO o bagaco. Ai ela foi decronte com eles, ela foi pela uma
perna e eles pela outra. L& em certo meio onde eles vinham vinha um na frente com o
cachorro. E vinha os dois mais atras. Uma hora eles se toparam. Ai os cahorros
latiram com €ela, partiram pra cima e ela s matando cachorro. Ai o cara que estava
I& com os cachorros, com uma seringueira com duas tigelas, e um pau (arvore) perto

da seringueira. Ai ele se atrepou no pau de costas, empurrando 0s pés na seringueira,
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com as mao assim se puxando até chegar na forquilha do pau. Ai o outro irmao dele
|4 ouviu a zoada, ai gritava e ele ndo respondia. Que se ele respondesse a onga via
ele e era arriscado €la pular e pegar €le. Ai chamava por ele e ele fazia s6 apontar.
Ai os outros |a cismaram, né? Ai os outros | se atreparam pra ver se via e, e nao
vig, ai ficaram |4. Até que ficou sO uma cachorra, a onca botou pra matar ela, mas
fez sO aleijar. Ai €la saiu, entrou na mata. Ai a onca foi atras dela, essa que saiu. Ai
foi embora a onga. Ai chegaram os irméos dele, “ rapaz qué que foi isso?’ Ele disse
“olha, a onga matou os cachorros tudinho, s6 escapou uma, ela saiu se arrastando
aleijada, mesmo assim ela foi atras’. Ai eles foram em casa chamar o pai deles.
Chegou |a chamaram o véio, 0 véio armou umas espingarda pra ver sevia ela, né? E
eu tava mais um tio meu, esse tio meu tinha ido tirar o leite do caucho. Ai nés
escutava a zoada, eles gritavam, mas sempre todas vez eles gostavam de gritar, que
andavam com os cachorros. Nés as vezes respondia, mas ndo sabia qué que era,
pensava que era os cachorros correndo atras de um bicho. Ai até que foi muito grito,
ai meu tio disse “rapaz, vamo embora 14" . Ai cheguemo 14, o cara disse “rapaz, a
oncga pegou Nossos cachorros, sd ndo pegou o cara porque el e subiu no pau e ficou la
escondido”. Ai ja tava tarde, ndo dava mais pra ir atras, “rapaz, vao embora,
amanha a gente vai atras’. Ai ele foi, pegou a espingarda dele e deixou uma
armadilha, a linha atravessada no meio da estrada. Quando foi de noite ela veio, de
|4 da barraca n6s escutemos o tiro. Ai searrumarampra ir prala, eu digo rapaz, nao
vamos atras dessa onga nao, de noite, vamos de manha. Ai de manhaznha nos fomos,
ai chegamos 14, ela tinha disparado a espingarda, ndo pegou o tiro, ai ela pegou a
espingarda do cara e mastigou todinha, deixou s6 uns pedago prum canto, outros pro
outro. A madeira toda quebrada de dente. Ai sumiu, se escondeu. NOs rodemos,
rodemos por 14, nem remorso. Rapaz, o cara foi e pegou os cachorros, o que tinha
matado 18, e levou pra barraca. Chegou |a ele enterrou na beira do igarapé, cavou
um buraco e jogou tudo dentro. Ai eu disse rapaz, ndo vamos dormir aqui ndo, vamos
|4 pra casa do meu tio. Era assim meia hora, no maximo. Nos fomos, nés tudinho. Ai
nessa casa umas seis horas juntou umas trinta pessoas. Aquele povo dali daquelas
colocacao la. Ai foram duas mulheres tomar banho, seis horas da tarde. Ai s6 bastou
ela subir. No que elas subiram a onga estava la do outro lado do igarapé, de |4 ela
tirou um pulo, pulou mesmo na tabua onde elas estavam tomando banho. Ai subiu o
caminho do porto na carreira e passou por baixo da barraca. Com essas trinta

pessoas dentro de casa assim, ela veio e passou por debaixo da barraca. E tava um
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bocado de cachorro, ai se embolaram com ela por dentro de um rocado de roca, a
gente SO via a quebradeira. Ai meu tio partiu logo pra cima, gritou os cachorros,
bateu de mdo a espingarda e saiu atras, pra ver se.. ai logo também, estava
chegando a noite, ai ndo conseguiu ver ela, os cachorros também ndo acuaram, ai
chamou os cachorros, porque de noite, ele pensou ela vai comer esses cachorros
também. Ai chamou, os cachorro veio. Ai de dia a gente rodava por todo canto com
os cachorros, mas de dia a bicha escondia de uma maneira que ninguém encontrava.
S5 topava as merda dela, onde ela cagava os resto da camisa. Ai eles foram |a pra
casa deles mesmo. Quando foi de noite ela chegou 1a, cavou os cachorros, onde tinha
enterrado, comeu, atravessou o igarapé. O meu tio tinha feito de dez a doze pranchas
(de borracha), na base de cinqlienta quilos, ai botava debaixo da barraca. Ela pegou
essa borracha todinha e jogou |4 dentro do igarapé. Ela metia a unha nas pranchas
assim e arrancava os chaboque. Dentada assim ela dava, sabe. A sorte deles € que
ela ndo foi |4 na outra casa, porque se ela tivesse ido 1a ela tinha pegado eles. Eles
dormindo, né sem saber. Cachorro ndo tinha mais, né pra dar uma protecao.
Quando eu cheguei 1a com meu tio de manhézinha eu disse rapaz, que arrumacao é
essa? Quem foi que fez isso, jogou as borracha n’agua? Rapaz, ai eu ja vi logo os
rastro dela, no caminho do porto. Eu disse eu ndo acredito que foi a ongca que fez isso
ndo. Mas rapaz, sabe que foi a ongca mesmo, nas paxiuba ela encostava ai ficava um
monte de cabelo. Ai cacemos de novo e nada. Ai botamos uma armadilha no caminho
do porto. Ai quando foi de noite nés avisamos 0s outros, vocés tomem cuidado ai, que
essa onga vai terminar pegando vocés. Quando foi de noite ela veio de novo. Ai ela
pegou um tiro no brago, da armadilha, né? Ai de manh&zinha meu tio chegou com os
cachorros e nés fomos atras. Ai logo perto os cachorros deram com ela. Ai acuaram,
mas parecia que ela tava boazinha, botando assim, pulando, dando bote de todo jeito
pra pegar esses cachorros. Ai meu tio deu outro tiro nela, ai acabou de matar. Ai ele

tirou 0 couro, mas 0 couro nesse tempo ja ninguém vendia, tirou s6 de mostra.

Durante uma de minhas temporadas na Sao José, havia uma onca rondando a
comunidade e seus arredores. Viamos as pegadas frescas do anima préximo ao
igarapé onde tomavamos banho. Todos estavam apreensivos. Certo dia, uma das
mulheres viu um bicho pulando quando lavava roupa no igarapé. Dona Maria disse

gue foi Deus quem a protegeu do bicho. Quando a onga matou dois porcos de um
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vizinho da comunidade, ele resolveu ir atras dela. Fez uma armadilha e conseguiu
maté-la

A onca estava prenha, e um menino comentou sobre o filhote: “jaia ser mais
uma fera solta por ai.” E uma menina disse: “menos uma bicha imunda’. Os meninos
ficaram todos empolgados fazendo pulseiras com o couro da onga ou colares com
seus dentes, e as pessoas discutiam se a carne era ou ndo comestivel. Houve varias
opinides, e alguns adolescentes guardaram a carne para comer. Mas adiaram tanto o

banquete que a carne acabou apodrecendo.

O homem que matou a onga ja tinha sido atacado por uma outra tempos atras.
O animal rasgou sua camisa com as unhas, mas ele conseguiu escapar
milagrosamente, como dizem. O matador conta que, na noite anterior ao ataque da
onca, sonhou com uma mulher da qual as pessoas da comunidade Sdo José ndo
gostam, e dizem ser “macumbeira’**®. Ela o arranhava com as unhas. Na noite

anterior a morte do animal, o homem voltou a sonhar com a tal mulher. Alguns

achavam que a onga morta era a mesma que havia tentado mata-lo.

A cabeca da ongca morta

156 Na Reserva em geral as pessoas chamam macumbeiros (as) aqueles (as) que fazem feiticos para
atingir alguém.
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N&o € raro ouvir casos de sonhos onde ha homologia entre animais de caca e
seres humanos. Entre os indios Manchineri, diz-se que quando alguém sonha com
muita gente estranha, com muitos brancos, € sina de que um bando de queixadas logo
passara proximo a aldeia. Ja na comunidade Sdo José, me disseram que quando
alguém sonha com muitos “caboclos’, significa que logo um bando de queixada
passara proximo a comunidade. Dico contou que sonhou que a filha estava gemendo,
pedindo paraatirar no ouvido dela e acabar logo com aquel e sofrimento. No outro dia,
Dico foi cagar com o0 pai, e atiraram numa porca na mata, mas ela nd morria
Bateram na cabeca, e ela ndo morria. Segundo Dico, a porca ficava “com o olho
duro”, olhando bem nos olhos dele. Entdo ele se lembrou do sonho. A porca parecia
pedir para ele acabar com aquilo, entdo ele deu um tiro no ouvido dela e ela morreu.
Sua filha Zenaidia ouvia 0 caso e perguntou se 0 sonho era sobre ela. Dico disse que
talvez essa porca tivesse uma maga -bola de pélo muito dura que apenas alguns
animais tém dentro do corpo, esses podem ser xamas ou lideres da espécie. Mas eles

N&o procuraram paraver se tinha mesmo.

Os moradores da comunidade S&o José dizem que 0s animais sd0 como nas,
pois “tém vida’, sentem dor, e ndo querem morrer para poder criar seus filhos. Muitos
afirmam que eles tém alma, outros especulam sobre 0 assunto, e dizem ndo saber ao
certo. Para Dico, por exemplo, os animais tém alma, assim como as pessoas. Ele diz
que acha que quando morrem acontece 0 mesmo gue acontece Com as pessoas, “Mmas
eles se salvam muito mais, porgque o pensamento deles é aguele mesmo, com a gente o
negocio é mais sério”. Entdo perguntel “até a ongca pode se salvar?’ E Dico: “Ai eu ja

nao sa.”

O professor Assis disse que cada um pensa de uma forma sobre a possibilidade
de os animais terem alma como o ser humano. Ele acha que eles ndo tém alma, mas
tém vida. Na verdade, ele foi a Unica pessoa da comunidade que fez essa afirmacéo

COm CoNnvicgao.

Seu Raimundo conta que na primeira vez em gue tomou daime viu as almas de
va&rios animais. Perguntel se a alma tem a mesma forma do animal, e ele disse que
sim. Quando perguntei a Seu Arlindo se os animais tém ama, ele respondeu: “Eu

acho que ndo tem ndo, ndo sai, pode até ter, né? O cachorro diz que tem alma. Eu néo
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sei quem foi que matou um cachorro e viu aamadele.” Entdo passel a pergunta para
sua esposa, Dona Maria. Eladisse: “ Acho que tem, né?’. E Seu Arlindo: “E capaz de
ter...”. Neide, a filha do casal, comentou: “E, que naquela vez a ama da queixada

entrou na'VVanessa.”

Uma das mogas a quem eu fiz a pergunta respondeu: “N&o sei, acho que n&o
tem ndo, sera que tem? Acho que ndo tem ama ndo, tem vida, né€? E animal
encantado? “Esses tem, né, porque era gente, se encantou e virou um bicho. Ai fica

tendo corpo de gente e corpo de bicho. Igual a princesa Rita, ela é uma cobra.”

Ao entrevistar Dinho, o narrador das histérias de caca acima, obtive as
Seguintes respostas:

Os animais sao igual nds, nés somos de carne, 0sso e sangue, € 0 animal € do
mesmo jeito. Se eu sinto uma dor, o animal sente do mesmo jeito. Os animais tém
alma do mesmo jeito que gente? Com certeza, se eu quero viver, o animal também
guer viver do mesmo jeito. Eu ainda hoje mato um bicho porque eu me acho
obrigado, mas eu ndo gosto. A alma ja existe na hora que a pessoa se gera na
barriga, assim também € o animal, na hora gque ele esta gerando ja tem a alma dele,
no momento que ele sair dessa vida matéria, mas |& no céu ele ja apresenta a alma
dele, porque o poder de Deus € tao grande que |4 ele faz tudo renascer. As plantas
também tém alma? As plantas do mesmo jeito. Essa mata, tudo tem a alma dela,
VOCé guer ver a coisa mais linda desse mundo é a alma dessa mata, € uma santidade.

Transcrevo abaixo uma entrevista com Antonio, filho de Seu Raimundo
Rocha, que podera nos mostrar muito sobre a natureza dos animais, na concepcao

geral dos moradores da comunidade S&o Jose:

Para a doutrina do Santo Daime os animais tém alma ou s as pessoas?
Tem, todos os animais, tudo que existe tem alma, as plantas também, tudo que tem
vida, nasce, cresce, reproduz e morre. Pro daime todos eles tém seu ser, n€? Quando

se diz que um animal tem vida é o mesmo que dizer que tem alma? A alma do
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animal é igual a do ser humano? Eu creio que sim, pela forma de tudo ter um
coracdo. Os animais todos ele tém a sua alma, por mais que sgja um animal que tem
pessoas gue muitas vezes ndo estdo nem ai pra ele. E besteira isso, totalmente o
contrério. Todo ser que existe ele tem a sua alma. Tem também familia, reconhece
a esposa, os filhos? Claro, sem divida. Até porque pra vocé ver o gado, ele é uma
coisa tao importante, acho que na alma dele ele reconhece que se tiver bezerro ele
nao pega a mae dele, vocé tem que colocar outros touros para eles irem se
reproduzindo, chega um ponto que s6 filho e mae ndo consegue se reproduzr porgue
ndo vai atras né, entdo eu acho que isso faz com que a gente perceba que eles se
conhecem né, eles tém uma clareza, por mais que sgja um pensamento diferente do
nosso. Diferente no sentido de os animais ndo poderem falar, né? Mas entre eles,
eles ttm uma lingua deles? Claro, com certeza, ndo tenho divida disso. E
engracado que, até porgque, ho mundo existem varias linguagens diferentes. Vamos
supor, se eu ndo falar inglés e chegar uma pessoa inglesa eu vou ter que ficar calado
porque o que ele falar eu vou dar como mudo né, eu n&o vou conseguir compreender
e repassar, né? Vocé acha que quando uma queixada estalano barropraelaéo
mesmo que estar 1a na rede dela? Eu acredito que pode ser que ela esteja pensando
num igarapé, né... eu acho que ela estaria pensando em tomar um banho naquela
hora, é o divertimento dela do mesmo jeito que tem os festivais de praia que as
mulheres vao e ficam |14 se bronzeando e tal, entéo os animais também tém isso, eles
tém aquela hora de ficar ali, fugando... quando ele ndo ta procurando comida ele ta
tomando banho né, mas eu acho que € a forma que ele se sente bem se divertindo, é
uma forma de se divertir. Entdo tudo que a gente tem, familia, tomar banho, se
divertir, a hora do almogo... Eles tém a cultura deles? Tém a cultura deles, com
certeza. A comida deles, elestambém pegam e preparam como a gente? Assim, de
uma forma que a gente vé assim, até quando eles saem pra comer € pouco, no
MAaximo uns treze, mas ja € um bando grande de porco, agora queixada tem varias,
pode ter até trezentas queixadas. E quando eles estdo com fome eles vao comendo o
gue encontrar na frente, até roca se bobear eles comem. Se ela (queixada) ndo tentar
pegar o de tras que nem ela faz, que as vezes ela se esconde, fica ali atras do cupime
guando vai passando o Ultimo de tras que € o pequeno ela vai e ataca ele, ele ndo tem
defesa né, mas se ela cair no meio do bando €a ndo sai dele. Vocé acha que os
animais sabem cuidar da salude deles, sabem que planta comer se eles estiverem

doentes? Eu acho que eles tém uma mente que comendo aquela planta eles vao
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melhorar, realmente as vezes a gente vé alguns animais comendo algo que a gente vé
gue ele ndo esta passando bem, entdo eu acho que ele esta procurando alguma
melhora, pensando que comendo aquilo ali ele vai melhorar. Vocé acha que no meio
delestem algum que é curador ? Isso ai eu ja nao sel, a parte que a gente vé de mais
cuidado com eles mesmos € a parte quando é pequeno né, que a mae tem todo aquele
cuidado e tal, mas depois se eles se debandam, ou sgja, se ndo sdo animais que

ficam... a ndo ser que tenha uma pessoa que queira criar dois, trés, quatro, cinco...

E interessante observar que, quando perguntei a Antdnio se os animais
reconhecem seus parentes, ele falou sobre os bovinos domésticos e, segundo sua
observacdo, constatou que eles ndo praticam o incesto. Quando perguntei a Dico qual
era a principa diferenca entre humanos e animais, ele disse “quase ndo tem muita
diferenca, né?’ Ele falou sobre animais domésticos como galinhas e porcos, e disse
gue eles formam casais, e que pais, filhos e irméos se reconhecem. Mas citou 0 caso
das antas, que criam um filhote que depois cresce e mantém relacfes sexuais com a
mae. E comentou: “Essa é a maior diferenca de gente pra animal. Uma pessoa que

tem relacéo com o filho ou o irmé&o eu ndo sei nem o que vira quando morre.”
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3.4 Iniciacdo e Ritual

7

Dona Maria, uma das moradoras mais idosas da comunidade S&o Jose, é
reconhecida como médium ou curadora, e realizava sessdes antes de seus parentes
“entrarem na doutrina do Santo Daime”. Como me contaram seus filhos e netos, dona
Maria colocava alguns santos na mesa e trabalhava com encantados e caboclos. Nas

palavras de uma de suas netas.

Ela tinha a sua guia e vinham também os companheiros dela. Eram seres da
agua. Cada espirito tem um hino, e 0 hino é ele mesmo gque ensina. Tinha os
caboclos, que sao indios que viveram na terra, alguns hinos eram até em lingua de
caboclo. No trabalho com os caboclos tinha tabaco e cachaca, que os indios gostam

de uma cachaca. Cada caboclo tinha uma espada’>’

de uma cor. Era s6 minha avo
colocar a espada que o caboclo chegava. Tinha uns que gostavam de coroa de pena

também.

Nas sessdes, Dona Maria curava pessoas com massagens, Sopros, rezas .
Sua neta conta que “os seres que chegavam neld’ curavam as pessoas usando a
espada. Mas antes de se tornar curadora, Dona Maria precisou ser curada por uma

médium durante trabalhos de sessao.

Quando os encantados exercem sua atragéo sobre uma pessoa, ela pode ndo se
encantar, mas provavelmente adoecera. Dona Maria conta que sofria de “atagques’
quando era jovem, que “morria’ (desmaiava) e ficava espumando pela boca™®. Um

7 Tecido usado amarrado na cabega.

158 A curadora que iniciou de Dona Maria sabia “chupar”, ou seja, extrair com a boca objetos do corpo
das pessoas colocados por meio de feiticaria. Dona Maria disse que ndo aprendeu essa técnica.
Atualmente sdo conhecidos no Purus, nas cidades préximas e em Rio Branco, pajés ndo indigenas e
indigenas que realizam esse tipo de cura.

%% De acordo com Luna (2004: 187), estudioso do xamanismo na Amazonia peruana, ainiciacdo

implica uma transformagao, “ comporta uma morte simbdlica, € uma ampliacdo cognoscivaradical na
qual a percepcao de st mesmo também se vé afetada’.
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dia foi lavar roupa no rio, ficou com medo da égua e ndo saiu de dentro da canoa.
Pouco depois de chegar em casa, resolveu correr para a dgua e seu marido a segurou.
Elafoi levada a uma sesséo para se consultar com Dona Luiza, uma cunhada de seu
marido que era curadora e morava nas proximidades. Dona Luiza descobriu que Dona

Maria desmaiava porque havia “ seres da agua entrando nela’.

Um desses seres era uma encantada chamada Princesa Rita. Contam que,
tempos atras, morava uma menina muito bonita numa casa que ficava numa curva do
rio, proximo a comunidade Sdo José. Um dia, enquanto sua mée lavava roupa no rio,
alguma coisa chamou sua atencdo na éagua e ela mergulhou. Ninguém jamais
conseguiu encontrala, nem mesmo 0 seu corpo. Ela se transformou numa cobra
grande e hoje mora na curva do rio. Muitas pessoas a viram na forma de cobra. Mas
algumas a véem na forma de uma bela moga, tomando banho numa bacia, na beira do
rio. Um dia um rapaz viu essa moga e ficou apaixonado. Quis pular da canoaeir atras
dela. Se os amigos ndo o tivessem segurado, ele teria se encantado, ou sga, se

transformaria num “ser daagua’ e ficaria morando no fundo do rio.

Dona Luiza descobriu que a princesa Rita queria que Dona Maria trabal hasse
espiritualmente. Se ela ndo trabal hasse poderia morrer. Dona Luiza comegou a “curd
|a" durante as sessdes, ou sga, prepardla para trabahar com os caboclos e
encantados. Fazia massagens em Dona Maria e conversava com os caboclos que

gueriam trabalhar com ela.

Em S&o Jose, me disseram que para a pessoa poder comecar a trabalhar com
seus guias espirituais (que podem ser caboclos, encantados, ou outros seres
espirituais), é preciso que um ser espiritual, atuado em um médium, “faca a ligagdo”.
Ou sgja, através do médium, um ser espiritual precisa colocar a espada na cabega da
pessoa pela primeira vez. Um ser atuado em Dona Luiza colocou a espada na cabeca
de Dona Maria, fez as massagens e terminou por curala. A princesa Rita tornou-se
sua guia. Ela é a chefe de uma série de “seres’ que trabalham com Dona Maria: a
princesa lzabel, o Civirino, o Zeferino, 0 Reis-tubardo. Todos sdo ditos caboclos,
seres da égua ou encantados. Todos foram pessoas que, para se tornarem encantados,

passaram pelo tipo de processo descrito acima para a princesa Rita.

Gow (2001), entre outros, observa que um Xxama passa materialmente seu

poder a outro. Tocando a testa de seu sobrinho, 0 xama Sangama passou a ele o poder
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de ler, considerado um atributo xamanico. Luna (2004: 187) comenta que, para 0S
xamas da Amazonia peruana, os espiritos entregam aos nedfitos cantos e “flemas’
(secrecOes que se guardam no peito), considerados como conhecimentos
transmissiveis materialmente. O conhecimento sobre cantos, massagens e demais
técnicas de cura ndo foram ensinados a Dona Maria por Dona Luiza. Dona Maria
passou por um processo de cura, que culminou com a colocacdo da espada em sua
cabeca. Nesse momento, inaugurou-se a relagdo entre Dona Maria e seus guias,
verdadeiros donos das técnicas rituais por €la utilizadas.

Galvao (1955: 125-127) descreve casos de pessoas que tinham “atagues’,
desmaiavam ou queriam correr para o0 rio. Segundo o autor, quando alguém tem
ataques, € porgue os “companheiros do fundo” (encantados que moram no fundo do
rio) estédo atormentando a pessoa. Ela deve ser levada a um pajé numa sessdo, para
gue ele possa “endireitar os companheiros no corpo”. Se a pessoa ndo for se tratar
com um pajé a “forca dos companheiros’ pode matala. O paé precisa “dar ao
paciente conhecimento dos companheiros que o0 possuem e ensinalo a lidar com
eles’, ensina-loa“ver”.

A histéria da iniciacgo de Dona Luiza € bem semelhante a de Dona Maria. A
ultima contou que Dona Luiza ficava doida, e as vezes tinham que levélaparaorio e
banha-la. Até que um dia alevaram a casa de uma de prima de Seu Arlindo, marido
de Dona Maria. A mulher deu inicio a um trabalho de sessdo. O caboclo Civirino
chegou na curadora, que comegou a curar Dona Luiza. Entédo o caboclo Galdéncio
chegou em Dona Luiza, e ficou sendo o guia dela. Dona Maria comentou que foi um
trabalho bonito, pois nas sessdes “tinha bailado de caboclo, que dangcavam com
passinhos curtos, rodando”. Explicou que, nas sessbes chega primeiro o guia do
médium, e depois vao chegando os companheiros do guia, que sdo como uma familia,
sd80 da mesma corrente, da mesma linha. Esses seres podem ser da mata ou da &gua,
caboclos ou encantados. Como ja observel, ndo ha uma distingdo rigida entre as
categorias de caboclo e encantado. Os mesmos seres s80 algumas vezes chamados
caboclos, e outras encantados. Os seres chegam cantando seu hino. Antes de serem
curadas e de comegarem a atuar com Seus guias “chegava muita coisa ruim” para
atormentar Dona Maria e Dona Luiza. O marido de Dona Luiza ndo queria que ela
trabal hasse com sessd0, porque temia gue 0s outros pensassem que ela trabalhava com

“linhas do mal”. Ele dizia que os seres ficavam falando muita bobagem, mas Dona
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Maria disse que eles falavam coisas sérias. Entdo Dona Luiza parou de trabalhar. Mas
um diafoi a uma sessdo em Rio Branco, e “abriram a cabeca dela de novo”. Hoje ela
trabalha com seus seres esporadicamente, pois uma vizinha crente disse que iria

160
a

denunciéla a policia™. A curadora que iniciou Dona Luiza virou crente, mas sente

dores na cabega que a deixam “quase louca’.

Seu Arlindo também ndo queria que a esposa trabal hasse, porque “néo tem fé
nessas coisas’ e acha que o povo poderia desconfiar de Dona Maria. Entdo ela se
desfez de seus apetrechos e parou de trabalhar com sesséo. Isso foi quando sua filha
Neide tinha um ano, na época em que o Seu Raimundo levou 0 daime para a
comunidade S& José. Dona Maria passou a trabalhar com sua guia e 0s

companheiros durante os trabalhos do Santo Daime.

O Reis-tubardo é um encantado do mar. Quando ia as sessdes, ou quando vai
hoje aos trabalhos de Séo Miguel realizados na igreja do Santo Daime, ele deixa o
corpo encantado na beira do rio e chega na sua forma humana, que é como Dona
Maria o vé. Cada encantado de Dona Maria tinha uma espada ou coroa da sua cor
preferida. Durante as sessdes, bastava ela colocar o apetrecho na cabeca para o
caboclo chegar. Quando Dona Maria deixou de redlizar as sessfes e passou a
trabalhar somente naigreja do Santo Daime, a princesa Rita ndo queriatomar daime e
fazia sua médium tremer muito, pois como me explicaram, “ela € de outra linha’. Os
parentes de dona Maria insistiram até conseguir fazer a encantada tomar o daime,
através dela. Dona Maria disse que a princesa Rita foi amansada com o daime, e
comentou que “as pessoas que trabalham tém que iluminar o seu guia com o daime,
tém que ir amansando seus guias’. O cha é considerado pel os daimistas como umaluz
divina que cura, limpa e ilumina humanos e nd humanos. A limpeza corporal,

através do vomito provocado pelo cha, também é enfatizada.

Transcrevo abaixo uma conversa com o professor Assis, que conta sobre os

rituais de sessdo e suarelacéo com o Santo Daime:

180 Tjve uma tinica oportunidade de conversar com Dona Luiza em Boca do Acre. Ela disse que
ultimamente s6 cura alguém de vez em quando, por causa das ameacas de sua vizinha. Contou sobre
um rapaz que os botos querem levar. Disse que mesmo néo havendo botos no igarapé onde mora (Rio
Branco), a“forma’ do boto pode encantar a pessoa, leva-la. O rapaz ndo pode ir a Bocado Acre por
causa dos botos.
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O guia da Dona Luiza era o José Galdéncio de Freitas. Ela usava espadas
nos trabalhos e desenhava o simbolo dele, que era uma estrela de cinco pontas. O ser
pedia para ela desenhar aquela estrela e ela desenhava com a espada, a estrela de
Saloméo. Primeiro chegava o guia dela, e a partir dai vinha os outros seres, quando
saia aquele vinha outro. No daime também é assm quando a pessoa atua? E, a
pessoa atua, ela recebe varios seres também. Todo mundo que atua tem aquele guia,
mas ai atua outros seres também, que sdo os companheiros do guia. E da mesma
linha? Eu acho que é mais ou menos isso, porgue quando se fala linha se refere ao
seres da mata e os seres da agua, a linha dos seres da mata, a linha dos seres da
agua. Qual é a diferenca? Praticamente os seres de luz ndo tem diferenca nenhuma.
Porgue quando eles chegam eles vém curar uma pessoa que esta doente. Esses
caboclos que se salvaram sdo bem antigos? Bem antigos. Além dos caboclos tem
aqueles que sdo chamados de preto velho. Eram os escravos que na época sofreram
muito, sofreram muita humilhacdo, entdo eles se salvaram. Eles também atuam. E
eles moram onde? No céu. Vira santo? Vira santo. E tem os caboclos também que
se salvaram e moram no céu? Eu acredito que sim, eles moram no céu, mas por
exemplo, na hora de fazer um trabalho, uma atuacéo, o espirito vem, chega, né€? E
esses santos mais conhecidos tipo Sao Jodo, eles atuam nas pessoas também? Sio
Jodo eu nunca ouwvi falar, mas Sdo Miguel tem pessoas no Mapid que recebem.
Aguelas que tem mais conhecimento mesmo da doutrina. E Jesus, Maria, podem
atuar em alguém? Nao, fica sO no céu mesmo. O poder deles a gente recebe, a gente
sente, né, nos trabalhos. A pessoa pode receber um ser que ela nunca tenha
recebido, que nao € guia dela nem companheiro do guia? Pode, por exemplo, se 0
ser que é guia for da agua a pessoa recebe também os seres da mata, que sao 0s
caboclos. Se 0 guia é da agua todos os companheiros vao ser da agua ou podem
ser da mata também? Pode ser da mata também. Porque na hora de uma chamada
assim, de um trabalho de Sdo Miguel, vem ser de todo canto. Que alias tem os seres
bons e o0s seres ruins que querem se iluminar. Esses ruins sdo pessoas que ja
faleceram, entdo eles praticaram muito erro aqui na terra e ndo conseguiram a
salvacao, entéo as vezes eles entram com maldade pra conseguir a luz. Esses que sdo
chamados de exus? E, eles ficam vagando na terra. Os seres ruins sio todos

chamados de exu? Nem todos, mas a maioria recebe esse nome.
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Quando uma pessoa tem um guia quando ela fica sabendo? Parece que a partir de
guando ela comega a trabalhar, quando comeca a atuar. Alguém ajuda, alguém

ensina? Muitas vezes o aparelho™*

gue esta atuado, ele percebe gue aguela pessoa
esta também, ai ele vai 1a e chama o caboclo até chegar a atuacéo naquela outra
pessoa, acontece muitas vezes. Muitas vezes nao, as vezes a pessoa Se atua sem
ninguém, nem outro aparelho. Mas para conhecer seu guia e aprender a controlar
tem algum treinamento, como aprende? Isso tudo depende gque a pessoa tenha
firmeza dentro dos trabalhos. Ai ele comeca a ter controle. Como a pessoa sabe qual
€ 0 guia dela? Muitas vezes outro aparelho fala. Como foi a histéria da Dona
Luiza? Quando ela comecou a atuar ela era crianca. Tinha muito trabalho de
sessdo aqui? Fazia os trabalhos com freguéncia. Rezava, comegava a cantar os hinos
ai chegava um ser, atuava nela, ai quando aquele saia entrava outro, ai ao invés
desse ser tomar daime, porque ndo era conhecido né o daime ainda aqui, eles
tomavam um pouquinho de pinga que eles chamavam de marafa. E também eles
usavam o cigarro misturado com alfazema, o tabaco com alfazema que chamava de
candeia, ai eles fumavam aquele cigarro e tomavam aquele golinho né, mas nem
todos, tinha uns que tomavam sO suco mesmo, outros ndo, os caboclos tomavam
mesmo uma pingazinha. Cantava o hino que chamava de ponto, chamando o guia pro
ritual. Ai curava gente, trouxeram uma vez uma mulher daqui de cima, a mulher
piradona mesmo, foi embora boazinha. E quando era na hora de terminar o trabal ho,
de todos os seres irem embora, ai pra ela ndo cair 0 esposo dela segurava ela, ai
soprava os ouvidos dela de um lado e do outro, passava era tempo pra ela poder
tornar. Era forte, ela desmaterializava mesmo. O trabalho era meio parecido com o
de Sdo Miguel? O de atuagio? E porque muitas vezes acontecia dele atuar, nessa
época tinha umas meninas assim se formando, ai aquelas que tinham corpo aberto
atuava e ficava cantando hino, era parecido. Vocé acha que a origem dostrabalhos
de Sdo Miguel e outros trabalhos do daime é a sessao? Alguns trabalhos tém essa
origem, trabalho de sesséo, tem até alguns hinos do daime que falam em trabalho de
sessdo. O padrinho Sebastido antes do daime trabalhava com sessdo. Entéo o daime
€ uma coisa assim gue ele ja veio paralelamente com a sessdo. Se a gente for mesmo

analisar o daime ele fez uma mistura daquel es trabalhos que vem da cultura africana

161 As pessoas que tém mediunidade, ou corpo aberto, e “se atuam com seres’ podem ser chamadas de
aparelho. Tavez designagdo tenha sido adotada ap6s o contato com os daimistas do CEFLURIS,
gue usam esse termo.
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|4, trabalho que tem mé&e de santo, pai de santo, juntamente com a religiao catdlica,
ele € uma mistura. E qual € a origem da sessao, é tipo umbanda ou € outra coisa?
A sessdo é tipo umbanda. Porque aqui € que a gente ndo reza a missa, mas no Mapia
eles rezam a missa. SO que ela é um pouco diferenciada da igreja catdlica. Mas tem
missa. E coisa dos pajés, dos trabalhos espirituais dos indios, vocé acha que
pegou também? Pegou porque tem essa mistura de atuagdo com caboclo, entao isso
unificou tudo emuma. O trabalho de sessdo vocé acha que tem a ver com os indios
também, com o trabalho dos pajés? E, principalmente assim pro lado da cura,
porgue eles chegam e vem curar, porque os pajés existem, n€? O daime mesmo veio
dos indios? E, ele veio dos indios, o daime realmente é uma coisa que foi descoberta
pelos indios. Esses indios sd0 0s ancestrais desses que moram aqui perto no
Capana (grupo Jamamadi)? Sdo sim.

Diva contou que estava se sentindo doente e, certo dia, quando tomou daime
no Céu do Mapia, passou ma. As mulheres de |4 fizeram um trabaho de cura e
tiraram dela o espirito de uma mulher que tinha morrido esmagada por uma pedra®%.
Diva sentiu-se curada. As mulheres do Mapia disseram que ela tinha os caboclos dela,

e que precisavatrabalhar.

Diva contou que, para que €la e a filha Zenaidia atuassem pela primeira vez,
foi preciso que “suas cabegas fossem abertas’ por um ser espiritual, através de um
médium, durante trabalhos de gira™® no Céu do Mapia. Os seres chegaram, disseram
Seus nomes, e anunciaram que seriam os guias delas. A guia de Zenaidia € um ser
feminino, e o de Diva é um ser masculino. Quando elas vao atuar sempre chega
primeiro o guia, e depois vao chegando os companheiros deles. “Abrir a cabeca’ para
a atuacdo é considerado uma cura. Depois que atuam, as pessoas dizem que se sentem

mais leves, pois passam por um processo de limpeza e iluminacéo.

As pessoas da Sdo José contam que no Mapia tem “tipo um batizado” para

guem vai comecar a trabalhar. Dona Maria disse que nos trabalhos de gira do Céu do

162 Como jafoi dito, o espirito de pessoas que morrem em agonia ficam vagando pelaterra e podem
encostar-se nos vivos para experimentar prazeres mundanos, praticar o mal, ou apenas para se iluminar.
163 Os moradores da comunidade S&o José néo diferenciam muito os trabalhos de gira de umbanda,
realizados no Céu do Mapia, dos trabalhos de Sdo Miguel, realizados em ambas as comuni dades.
Dizem que néo realizam trabal hos de gira na comunidade S&o José porque ndo sabem os hinos.
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Mapid, quando o ser quer passar a trabalhar com um médium n&o iniciado, ele faz a
pessoa ir ao gongar, “um lugar cheio de flores e velas’, e abaixar a cabeca la. Dona
Maria conta que ndo passou por esse “batizado” porque ja tinha comegado a trabal har
nas sessdes. Mas outras pessoas que hoje “se atuam” na comunidade Sdo José

passaram por esse “batizado”.

Diva e Zenaidia caiam muito no chdo e as vezes desmaiavam, quando
comecaram a trabahar. Diva disse que no inicio a pessoa pode cair porque o ser tem
muita luz e ela ndo esta preparada ainda. Segundo €ela, “ se a pessoa tiver pouca luz ela
ndo aguenta e cai. A pessoa vai tomando daime e se iluminando, até ficar pronta para
receber um ser de luz.” Segundo dona Maria, espiritos sem luz também fazem a
pessoa cair quando chegam, por isso a pessoa tem que iluminar os seres com quem
trabal ha, tomando daime. Da mesma forma, Zenaidia conta que uma mulher do Mapia
disse que “quanto mais a gente tem luz, mais ficam seres ruins perto da gente, porque

eles querem levar a pessoa para onde eles estdo. A pessoatem que iluminar esse tipo.”

Quando Seu Raimundo comegou a tomar daime, ele tinha um problema no
coracd0. As vezes achava que ia parar de bater. Um diatomou daime naigreja do Céu
do Mapia e foi para a fila bailar'®*. Enquanto bailava, se viu cortado em quatro
pedacos no chdo. Um “ser espiritua” chegou vestido de médico, tirou seu coragédo e
raspou com um aparelho. Ele disse “isso € 0 ma que vocé fez pros seus irmaos’. Seu
Raimundo diz ter recebido uma cura. Depois disso ndo sentiu mais nada no coragéo.

Esse tipo de visdo é chamado miracéo.

Assim como a iniciacdo do curador nas sessdes, a iniciacdo do daimista,
meédium ou ndo, esta frequentemente associada a um processo de cura. Entre os
daimistas, sd alguns sdo médiuns e podem trabalhar com os espiritos, mas todos tém,
em agum momento, aguma forma de visdo extraordinaria ou experiéncia
transformacional. A iniciagdo espiritual € propulsionada pela doenca, causada pela
abertura excessiva do corpo a entrada de outros seres. A iniciagdo de alguém que
aparenta ter mediunidade é marcada pela instabilidade do corpo, fragueza e desmaios
nos trabalhos do Santo Daime, ou atuagdes descontroladas, quando os seres podem

fazer a pessoa xingar ou atacar outras, agir como animais e “bolar no ch&o” (rolar no

164 Em alguns trabalhos do Santo Daime ha uma espécie de danca chamada bailado, feitaem filas de
homens de frente para filas de mulheres com passos simples e ritmados.
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ch&o). Todos que tomam daime tém que desenvolver a“firmeza’, ou sgja, aprender a
controlar a “abertura do corpo” (fronteiras do corpo), e assim a influéncia ou entrada
de seres espirituais. Transcrevo abaixo trecho de um hino que fala sobre a firmeza
necessaria ao daimista:

Firmeza, firmeza no amor,
Firmeza, firmeza aonde estou
O Mestre manda eu trabal har
O Mestre manda eu me firmar

Aonde estou

Conforme me explicaram os moradores da comunidade S&o Jose, ha diferentes
tipos de hinos, para diferentes tipos de trabalhos espirituais do Santo Daime. O termo
hinério se refere aos conjuntos de hinos recebidos por uma pessoa de seres espirituais
ou do “astral” (dimensdo “espiritua” do cosmos). Esse termo designa também um
tipo de trabalho espiritual do Santo Daime, que é realizado em louvor aos santos em
suas datas comemorativas, ou a personalidades da doutrina nos dias em que fazem
aniversario. Hinarios sdo trabalhos festivos, também realizados em datas especiais
para 0s cristd0s como a pascoa, corpus-christi e o natal*®®. Sdo chamados trabalhos de
missa aqueles realizados no dia de finados ou para pessoas ja faecidas que foram

importantes para os dai mistas.

Cada tipo de trabalho espiritual tem uma sequéncia pré-determinada de hinos e
oragles catolicas, kardecistas, ou criadas no &mbito do Santo Daime. Para
acompanhar os hinos, algumas pessoas tocam violdes, pandeiros e maracas, feitos

geralmente de latas de conservas com sementes dentro e um cabo de madeira. O

185 Antes do hindrio de S3o Jodo, do qual participei na comunidade S0 José, foi cantado o hinério do
padrinho Sebastido, com mais de 200 hinos. O comentéario geral era sobre aguentar a noite toda,
cantando e bailando no frio das noites de junho. Comentavam como seria dificil, os meninos diziam
gue iam aguentar a noite toda, e esfrorcaram-se para isso.
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bailado pode acompanhar a execucéo dos hinos, principamente durante os hinarios.
Ha hinos que trazem mensagens dos santos, sobre a conduta correta para um daimista,
sobre o fim dos tempos etc., e sdo cantados principalmente durante os hinarios.
Ouitros tipos de trabalhos sdo os de concentragdo, de S&o Miguel e de cura, quando
sd0 cantados hinos como esses e outros hinos especificos de cadatipo de ritual. Todos
esses trabalhos so feitos com 0 uso do daime. O vestu&rio ritual dos daimistas é
chamado “farda’. A dos homens é composta por cal¢a, camisa de manga comprida e
gravata, e a das mulheres é uma saia longa e pregueada, usada com camisa branca.
Nos dias de hindrio sdo usadas fardas brancas, e as mulheres que possuem coroas,
fitas coloridas e broches de estrela assim se ornamentam. Nos outros tipos de trabalho
0s homens usam cal¢a azul marinho e camisa branca, e as mulheres usam saia azul
marinho longa pregueada e camisa branca.

i
.

Fardamentos diferenciados

Além de realizarem os trabal hos espirituais, os daimistas, idea mente, relinem-
se na igreja todos os dias as seis horas da tarde para fazer a oragdo. Essa consiste
numa sequéncia pré-determinada de oragbes e canto de hinos acompanhados de
instrumentos, com uma hora aproximadamente de durag&o, sem o uso do daime. Na

comunidade Sdo José, moradores que ndo estavam ocupados com outros afazeres se
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reuniam quase diariamente na igreja para fazer a oracdo. Esse € um momento de
encontro, e geralmente as pessoas ficam conversando na igreja apos a oragdo, ou Vao

visitar as casas de parentes.

Todos os trabalhos do Santo Daime devem ser iniciados no inicio da noite, as

seis da tarde aproximadamente™®

. O trabalho de concentragdo acontece nos dias 15 e
30 de cada més. Nele é feito um intervalo de meditacdo silenciosa de
aproximadamente uma hora, entre as oragdes e hinos. E um momento de reflexo,
principalmente sobre a propria conduta, ou como disse Diva, “pode ser quando a

pessoa faz seus pedidos a Deus”.

Quando h& alguém doente, pode ser realizado um trabalho de cura, quando séo
cantados hinos especificos para a ocasido. Ha também os trabalhos de Sdo Migudl,
realizados nos dias 7 e 27 de cada més, que tém a limpeza espiritual, ou o descarrego,
como objetivo especifico. Durante os trabal hos de cura e de S&o Miguel séo cantados
hinos “de atuagdo” ou “de chamado”, que ocasionam a chegada de seres espirituais na
igreja. Somente nos trabalhos de S& Miguel sdo cantados os hinos “de caboclo”, que
sd0 hinos de atuagdo e chamam grupos especificos de espiritos. Transcrevo abaixo
uma conversa com o professor Assis, sobre diferentes tipos de trabalho espiritua do
Santo Daime:

A gente sofre muito dentro do daime até chegar o ponto do aparelho comecar
a atuar, iSso sempre acontece com as pessoas que atuam. No daime esse dom de
atuacdo é uma coisa maravilhosa, vocé comeca a atuar e se sente bem a cada
trabalho. Mesmo se for um espirito sem luz? Se for um espirito sem luz ele vem,
mas ele vem com objetivo de tomar daime pra se iluminar. As vezes alguns atuam
num aparelho e ndo querem tomar, mas... Porque o trabalho de Sdo Miguel é de
iluminagéo de alma. O trabalho de cura € pra curar os doentes, o de hinario € a festa
gue a gente vai comemorar 0 santo, ou comemorar o hinario. Os hinarios sdo em
louvor aos santos. Em hinario ndo acontece atuacéo. Ja os trabalhos de Sdo Miguel e

de cura sdo parecidos. Em um pode ter atuacdo e no outro também pode, mas se

186 No Céu do Mapia alguns trabalhos de cura podem ser realizados durante o dia. Isso seriamais
complicado na comunidade Sao José, pois geralmente as pessoas se dedicam a atividades produtivas
durante o dia
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canta mais os hinos de cura. Tem diferenca entre doenca “ material” e * espiritual” .
A espiritual sO cura através da doutrina, recebendo uma cura espiritual, e a material
tem que ser através do meédico mesmo, apesar de que tem doenca que é curada com
remédio daqui da floresta mesmo. O aparelho ndo deve comer carne, peixe, nada que
tenha sangue em dia de trabal ho.

Serafeitaa seguir uma descricdo detalhada do trabalho de Sdo Miguel, tal qual
costuma ser realizado naigreja da comunidade S&o José. Fiz uma sintese da sequéncia
de ritos e oragBes que ocorrem em todos os trabalhos desse tipo realizados na
comunidade, que foi conferida junto a alguns moradores:

A igreja da comunidade S&o0 José é uma estrutura quadricular feita de madeira,
sem paredes e coberta por um telhado de zinco. Ha bancos nos quatro lados daigreja.
Os homens casados se sentam de frente para as mulheres casadas, e 0s rapazes
solteiros se sentam de frente para as mogas'®’. No centro h4 uma mesa em forma de
estrela onde, nos dias de trabalho, sio colocados uma toalha branca, o cruzeiro®,
velas, incensos, imagens de santos e fotos de pessoas importantes “dentro da
doutrind’. Ha uma outra mesa retangular forrada com toalha branca num canto da
igreja, onde é colocado o cha do Santo Daime e um cruzeiro.

167 As mul heres virgens so chamadas mogas. As mulheres solteiras que néo s30 virgens devem sentar-
se junto das mulheres casadas, 0 que pode causar-lhes algum constrangi mento.

188 A cruz usada no Santo Daime, que tem dois eixos horizontais tal como a cruz de caravaca, é
geralmente chamada “ cruzeiro” pelos daimistas.
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Fotos da igreja da comunidade Sao José

De pé, todos fazem o sina da cruz. Sao rezados trés pai-nossos e trés ave-
marias, intercalados. A ave-maria dos daimistas é igual a dos catdlicos, exceto pela
frase “rogai a Deus por nos pecadores’, e pelo final: Amém Jesus, Maria, José.
Transcrevo abaixo 0 pai-nosso daimista, que apresenta diferencas significativas em

relacdo ao pai-nosso catélico™®:

Pai nosso que estais nos céus
Santificado seja 0 V0sso nome.

Vamos nés ao Vosso Reino,

SejafeitaaVossavontade,
assim naterra como nos Céeus.
O péo nosso de cada dia nos dai hoje, Senhor.

Nos perdoai as nossas dividas,

189 Todos as oragdes e hinos foram transcritos tal como estavam escritos nos hinérios.
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Assim como nés perdoamos 0s Nossos devedores.
E nos deixes, Senhor, cair em tentacéo,
Mas livrai-me e defendei-me, Senhor, de todo mal.

Amém Jesus, Maria, José'™.

Todos rezam a oragdo “chave de harmonia’'"*. Fazem novamente o sinal da
cruz. Homens e mulheres fazem duas filas separadas para receberem sua dose de
daime, distribuido por Dico ou por outra pessoa experiente, que se coloca junto a
mesa retangular. S&0 cantados os hinos de “oragéo”, 0s mesmo que sdo cantados nas
oracOes didrias. O professor Assis, ou alguém que tenha um dominio satisfatorio da
leitura, 1& a oracdo “consagracdo do aposento” . Todos fazem o sina da cruz. E

cantado o hino “sal, lua, estrela’, do mestre Irineu, que transcrevo abaixo:

Sal, Lua, Estrela
A Terrg, oVentoeo Mar
E aluz do firmamento

E s6 quem eu devo amar

E s6 quem eu devo amar

70 Na frase “vamos nés ao vosso reino”, o pai-nosso daimista faz uma inversdo, em relagdo ao pai-
nosso catdlico. S0 0os homens que v&o ao reino de Deus. Couto (2004: 405) interpreta essa inversao
como uma alusdo aos “vdos xamanicos’ proporcionadas pelaingestdo do daime. Outras diferencas so
0 uso da palavra“ Senhor”, e o pedido de perdéo ndo de pecados, mas de dividas. Pode-se sugerir uma
homologia entre Deus e a posi¢ao de patréo, a quem se deve (respeito, obediéncia etc) sempre.

! Transcricdo em anexo.

172 Transcricdo em anexo. As oragdes Chave de Harmonia e Consagra¢do do Aposento sdo originarias

do Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento, fundado na cidade de Sdo Paulo, em 1909.
Segundo depoimento de André Costa (daimista que acompanhou mestre Irineu desde a criagdo do
Santo Daime) ao pesquisador Clodomir Monteiro, o Circulo de Regeneracdo e Fé - C.R.F. - possuia
vinculos com a instituicdo paulista. Fontes: www.hinarios.blogspot.com e

www.vivenciaemcura.com.br, acessados em 25/01/2012.
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Trago sempre nalembranca
E Deus que esta no Céu

Aonde esta minha esperanca

A Virgem M&e mandou
Paramim estali¢cdo
Me lembrar de Jesus Cristo

E esquecer ailusdo

Trilhar este caminho
Todahoraetodo dia
O Divino estano Céu

Jesus filho de Marial”®

Todos fazem novamente o sinal da cruz. E cantado o hino “o basamo do céu”,

para chamar os caboclos e abrir o trabalho de S&o Miguel *™:

O basamo do céu

Desceu aterra

173 . . . .
Esse hino evoca Deus, a virgem Maria e os santos, respectivamente o sol, a lua e as estrelas. Faz

alusdo também aos dominios da terra, do vento e do mar, onde se encontram seres divinos. Fala
ainda sobre a doutrina, recebida pelo mestre Irineu da virgem Maria, como um caminho para a
salvagdo.

174 Como jafoi dito, SAo Miguel é o santo protetor de indigenas na Amazonia colombiana, (Taussig,
1987: 144) efoi 0 santo padroeiro de umaimportante missao jesuita no Rio Grande do Sul.
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Asfloresdaterra

Receberam aluz

Os homens daterra
Precisam do bem
Meu pai € quem manda

Mensageiro do além

Os seres divinos
Que vem nos curar
Com seusraios de luz

Vem nos iluminart™

E rezada a “ prece para o comego da reunizo”, de Alan Kardek:

Rogamos ao Senhor Deus Todo Poderoso enviar-nos Bons Espiritos para nos
assistirem, afastar agueles que possam induzir-nos ao erro e dar-nos a luz necessaria
para distinguirmos a verdade da impostura.

Afastai também os Espiritos malfazejos, encarnados, ou desencarnados, que poderiam
tentar lancar a desunido entre nos, e com isso desviar-nos da caridade e do amor ao
préximo. Se alguns procurarem penetrar neste recinto, fazei que ndo encontrem
acesso em NOssos coracoes.

Bons Espiritos, que vos dignais vir ingtruir-nos, tornai-nos déceis aos VOSSoS
conselhos, afastai-nos de todo pensamento egoista, ou de orgulho, de invela e de
cilmes:. inspirai-nos a indulgéncia e a benevoléncia para com 0s nossos semel hantes
presentes ou ausentes, amigos ou inimigos, fazei, enfim, que pelos sentimentos que
Nos animarem, possamos reconhecer a vossa salutar influéncia.

175 Os caboclos (seres espirituais) geralmente vivem nas matas, ou sgja, naterra. O hino faz mengéo as
“flores daterra’, seres divinos que recebem o “béalsamo do céu” e assim curam 0s humanos.
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Dai aos médiuns, que encarregardes de nos transmitir 0S vossos ensinamentos, a
consciéncia da santidade do mandato que Ihes € confiado e da gravidade do ato que
véao praticar, afim de que o fagcam com o fervor e o recolhimento necessérios.

Se estiverem entre nds pessoas que foram atraidas por outros sentimentos, que ndo o
do bem, abri os seus olhos a luz, e perdoai-lhes, como nés lhes perdoamos, se vieram
com intengdes malfazejas.

Pedimos especialmente ao nosso guia espiritual S&o Jodo Batista para nos assistir e
velar por nos.

Esta mensagem feliz
Alegrameu coracéo
Consagra adoutrina

E confirmaauniéo

Vai seguindo neste caminho
Saindo dailusdo

Dou louvor ao Pai Eterno

E aVirgem da Conceicdo'"®

Uma fogueira é acesa do lado de foradaigreja. Sdo cantados alguns hinos de

cura. Como exempl o, transcrevo abaixo o hino 100 do padrinho Sebasti&o:

Sou Luz, dou luz
E fago tudo iluminar
Vego meu Pal nas adturas

E o Poder aonde esta

176 Como j& observei, muitos dai mistas afirmam que quem passou a doutrina para o mestre Irineu foi
Nossa Senhora da Conceicao.
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A forcaesta comigo
Falo perante o Poder
Faco 0 que tu me pedes

Eu quero ver estremecer

O Amor Eterno
Gravel no coracéo
De Vs eu recebo 0s ensinos

Para expandir para meus irmaos

Assim € que meu pai quer
Perante este Poder
N&o fazem o que Ele pede

E todos querem merecer

Ent&o Diva passa pela igreja com um preparado de ervas em queima, fazendo

adefumacdo. Comecam a cantar os hinos de atuag&o. Transcrevo abaixo um exemplo:

Sou mensageiro do anjo azul
Foi Sdo Miguel quem me mandou
Eu venho aqui para domar

A cabecado dragéo
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Aqui naterra
Venho fazer aligacéo
Maméae lemanja

Ogum da beiramar

Apds uma sequéncia de hinos de atuagdo, sdo cantados os hinos de caboclo

(como o Civirino, com quem Dona Mariatrabalha). Transcrevo abaixo alguns deles:

Civirino 6
Civirino 6
Civirino 6

Civirino é curador

Eu peco licencaa Deus
Licenca para curar
As curas que nos fizer

S6 Deus do céu desmanchara

A lualano céu brilhou
As matas verdes estremeceu

Por onde anda os companheiros de Jurema



204

Que até agora néo apareceu

Arreia capangueiro

Arreia capangueiro de Juremar

Cantados os hinos de caboclo, abre-se espaco entdo para que qualquer pessoa
puxe outros hinos, recebidos pela propria ou ndo. Finamente, € cantado o seguinte

hino, para que os caboclos deixem aigreja

E na boca da mata (2x)
Que elesmoram
Os seus caboclos

Se despede e vai embora

Jatrabalhou
Se despede e vai embora
E na boca da mata (2x)

Que elesmoram

S0 cantados entdo os hinos “com o pé firme na floresta’, “sou brilho do sol”,
“eu vivo na floresta aprendendo a me curar’. Esses trés hinos fecham todos os

trabalhos de S&o Miguel, de cura e de concentrac&o. Transcrevo dois deles abaixo:

Eu sou brilho do sol
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Eu sou brilho dalua
Dou brilho as estrelas

Porque todas me acompanham

Eu sou brilho do mar
Eu vivo no vento
Eu vivo nafloresta

Porque elame pertence’’

Eu vivo nafloresta
Aprendendo ame curar
Eu convido os meus irmaos

V amos todos se cuidar

Estou dentro da batalha
Sofrendo mas sou feliz
Nela estou aprendendo

O que eu ainda ndo sabia

77 Esse hino faz alusdo ao brilho de Deus (sol) e da virgem Maria (lua), que iluminam as estrelas,
pessoas que al cancaram a salvagdo. Faz alusdo também aos outros seres divinos que vivem nos planos
daterra, dguaear.
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Eu ndo vou enganar
Eu vim evou dizer
Quem quiser passar ha prova

E comegar do ABC

Examinar a consciéncia
E aprimeiralicio
Ter firmeza e ter amor

E amar 0s seus irmaos

Isto eu digo porque sei
Pois estou examinando
E o tempo do apuro

Do meu senhor S30 Jodo

Jafoi dito e lembrado
E todos prestem atencéo
O comego dahistéria

Vem do rio de Jorddo'™®

178 Esse hino fala sobre os daimistas que vivem na floresta, buscando a salvacao, através das batalhas
espirituais de iluminacdo de seres sem luz. Os daimistas estdo cientes da proximidade do apocalipse e
Se preparam para o tempo do “apuro”, ou segja, para a escolha (a apuragéo) dos que seréo salvos. O
“apuro” é também o sofrimento necessario para se limpar, se iluminar e alcangar a salvagao.
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S0 rezados trés pai-nossos e trés ave-marias, intercalados. Rezam o credo, a
oracao “Deus nosso pal” e uma salve-rainha. O trabalho de Sao Miguel, e todos os
outros, sdo fechados com as seguintes palavras: “Com o nome de Deus pai, da virgem
soberana mée, de todos os seres divinos, da corte celestial, com a ordem do nosso
mestre-império Juramidam, esta encerrado nosso trabalho, meus irméos e minhas
irmas. Louvado sgja Deus nas alturas.” Todos respondem: “Para que sempre sgja
nossa méde Maria Santissma sobre toda a humanidade. Amém.” Todos se
cumprimentam com apertos de mé&o ou abragos.

Familiafardada Diva defumando aigreja com ervas

Mesa central em forma de estrela Fila paratomar o chado Santo Daime
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3.5 Trabalho de campo eritual

Logo nos primeiros dias de trabalho de campo na comunidade S&0 José,
percebi que seria muito importante que eu participasse ativamente dos rituais. Todos
os moradores da comunidade S8o José sdo daimistas, e todos aqueles que se mudam
para a comunidade a convite de parentes ou apds 0 casamento participam como
daimistas da vida cotidiana, freqlientando os rituais e tomando daime. Durante minha
primeira visita & comunidade S&o0 José conheci um casal de visitantes estrangeiros,
interessados em participar da vida cotidiana de uma comunidade daimista, que ja
estavam la ha trés meses. Quando cheguei a Sdo José e expliquel que eu ndo era
funcion&ria do ICMBI o - apesar de estar colaborando com o 6rgéo na realizagdo de
um diagnaostico socio-econdmico - e que eu gostaria de passar um periodo prolongado
na comunidade para depois escrever um livro sobre a mesma, todos entenderam que
eu sO poderia estar interessada no Santo Daime. Ficaram satisfeitos com 0 meu
interesse, e disseram que eu ficaria hospedada na casa de uma familia e participaria
ativamente de todas as atividades cotidianas e rituais, asssim como fez o casa

estrangeiro, que ja havia deixado a comunidade na minha segunda viagem ao campo.

Como deixaram claro os moradores da S&o José, a recusa em participar
efetivamente dos rituais, ou sga, a recusa em tomar o daime com frequéncia, ndo
seria bem vista para alguém que pretendia permanecer entre eles por um tempo
prolongado. Além disso, eu realmente tinha interesse na vida cosmoldgica e ritual da
comunidade e percebi que, sd a partir das minhas proprias experiéncias com o daime,
eu poderia formular questbes pertinentes para meus interlocutores e criar com eles

uma cumplicidade que me permitisse abordar certos assuntos.

Antes de conhecer a comunidade S8o José, eu ja tinha tomado kamarampi
(ayahuasca, em Manchineri) algumas vezes com indios Manchineri, na aldeila. Os
Manchineri tomam kamarampi no escuro, sentados no ch&o de uma casa ou deitados
em redes. Na comunidade S&o José, toma-se daime com a luz elétrica do gerador
acesa, as pessoas permanecem sentadas nos bancos daigreja e podem haver bailados.

Como observam muitos daguel es que experimentam a ayahuasca ou daime, os cantos
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xamanicos ou hinos daimistas conduzem a certas visdes e atitudes dos usuarios.
Quando tomei daime pela primeira vez na Séo Josg, tive visdes bem diferentes
daguelas que experimentei entre os Manchineri, talvez devido aluz acesa e aos hinos.
Entre os Manchineri, tive muitas visdes de grafismos coloridos em movimento, como
caleidoscdpios. Visdes como essas foram experimentadas e descritas em The Shaman
and the Jaguar por Reichel-Dolmatoff, pesquisador dos indios Desana, que tomou
com eles 0 yajé (ayahuasca). O autor considera o yagé como fonte de origem dos
desenhos psicodélicos das visdes dos tomadores e também dos grafismos pintados nos
corpos e objetos Desana'”®. Segundo Lagrou (1996: 209-10), entre os Kaxinawd, a
ayahuasca manifesta-se geralmente em duas fases. Na primeira o usuério vé os kene,
desenhos da pele da Sucuri, dona da ayahuasca. Na segunda fase, com a guda dos
cantos xamanicos, comegam a aparecer 0S yuxin (espiritos que se apresentam na
forma humana). Alguns moradores da comunidade S&o José afirmam jater tido visdes
com desenhos psicodélicos, mas esse tipo de visio é raro entre eles. E mais comum a
visdo de seres de diversos tipos, como animais, caboclos, encantados, santos, ou de
cenas gue podem ou ndo incluir o préprio usuédrio. Na minha experiéncia, ver os
desenhos sob o efeito da ayahuasca tornava-se quase impossivel em locais iluminados
por luz elétrica. Além disso, minhas visdes eram muito ligadas ao que se cantava nos
hinos. Quando os hinos falavam de flores, daluz que vem do céu ou de santos, muitas

Vezes eraisso que eu via.

As vezes o usuério do daime pode sentir-se sonolento, e no inicio da pesquisa
de campo os moradores da S&0 José permitiam que eu pendurasse minha rede na
igreja. Mas enfrentar o sono ou qualquer mal-estar € o que se esperade um daimista, e
as pessoas me diziam isso, tornando-se logo muito inconveniente que eu me deitasse
na rede. Os rituais aconteciam quase semanamente na comunidade, sendo mais
freglientes em alguns periodos, como o més de junho, quando séo realizados hinarios
em homenagem a S&o Jodo, Santo Antonio e S&o Pedro. Eu participava de todos os
rituais, a menos que estivesse doente. Algumas vezes, tentel fazer anotagtes durante o
ritual. Mas logo gque o daime fazia efeito, esta tarefa tornava-se impossivel para mim.
No dia seguinte aos trabalhos espirituais, eu anotava tudo o que me lembrava e

conversava com as pessoas sobre as minhas percepgdes ou 0s acontecimentos da noite

1 sobre a relagio entre o uso da ayahuasca e a pintura corporal e de objetos entre grupos indigenas
ver também Gebhart-Sayer (1986), Gow (1988) e Lagrou (1996), entre outros.
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anterior. Muitas vezes, as pessoas me contavam o que tinham visto ou sentido durante
o trabalho.

A seguir, transcrevo as anotagcOes feitas em meu caderno de campo em
08/06/2010, no dia seguinte a realizacd de um trabalho de S&o Miguel, com seus
acontecimentos especificos e os comentérios das pessoas:

Ontem a tarde, Dona Maria passou na casa de Diva e pediu um preparado
para banho, dos que e€la trouxe do Mapia. Escolheu o de coroa, para ver se
melhorava a cabeca. Eu tomei banho de descarrego, Zenaidia também. A noite, fui
pro trabalho de SGo Miguel e ia ficar s6 anotando, sem tomar daime. Depois da
defumacdo me deu vontade de tomar, ai tomei s6 um dedinho de daime, e disse para o
Dico que ia continuar escrevendo. Mas me sentei e logo comecei a ter miracdes'™.
Senti uma clpula ou piramide de luz se formando ao meu redor. Comecel a sentir
moleza e muito frio. Chamei Diva para sair, e SO de sair da igreja melhorei, mas
continuei com muito frio. Fui ao banheiro e na volta pedi para Diva me fazer uma
massagem'>*. Diva fez e passou em mim um perfume (como aqueles que se encontra
em casas de umbanda) comprado no Céu do Mapid, para afastar os maus espiritos.
Eu disse que estava com medo, e ela: “ faz medo ndo” . Depois da massagem passel a
me sentir bem mais leve, sem aquele peso e aquela moleza. Fiquel desperta e
consegui cantar os hinos, sem sentir aquele sono enorme. Mirando, comecei a ver

flores. Entdo cantaram um hino que falava de flores.

Quando comegou um certo hino, Diva comecou a tremer muito. Dona Maria,
de onde estava sentada, estalava os dedos de leve em direcdo a Diva. Entdo ela foi
até Diva, passou a mao por cima da cabeca dela, estalou os dedos dos ombros para
os bracos, “ dando uma cura” . Pouco depois, com a feicdo facial diferente do normal,
Diva se levantou e dancou, ela estava atuada. A cada hino ela comegava a tremer e
atuava. Quando o hino acabava ela “voltava’. Estavam sendo cantados alguns

“ hinos de caboclo” . Um dos hinos cantados foi 0 seguinte:

180 Grosso modo, as miragBes s3o visdes proporcionadas pelo daime, que podem acontecer com 0s
olhos abertos ou fechados. Diz-se que sao semel hantes aos sonhos ou a televisio. As atuacfes sdo
comparaveis ao que se denomina pelo senso comum como incorporagéo de seres ou entidades. As duas
categorias, tal como usadas pel os moradores da comunidade S0 José, serdo analisadas adiante.

181 Essas massagens também sdo chamadas de cura na S&o José, e podem ser chamadas de passe no
Céu do Mapia
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Ela é uma moca bonita
Ela é dona do seu jacutar
Eparré, eparré, eparré
Ela é de Aruanda

Segure a banda

Que eu quero ver

Eu estava de cabeca baixa e, quando levantei, Diva, atuada, vinha sorridente
em minha direcdo. Me deu um abraco e uma cura (massagens). Chegou em Dona
Maria uma mulher que falava muito baixo, e repreendeu os médiuns que ndo estavam
participando do trabalho. Dona Maria atuava com a espada branca. Dancava com a

espada e a manejava para conduzr os espiritos dentro ou fora daigreja.

Em certo momento mirel uma coroa na minha cabega. Quando cantaram “ ja
trabalhou, se despede e vai embora” Dona Maria foi conduzindo com gestos os seres
para fora da igrga. Cantaram mais uns hinos e terminaram o trabalho com aqueles
dois hinos do fechamento e as oracdes. Todos se cumprimentaram. Muita gente ficou

um tempo conversando na igreja sobre os Ultimos aconteci mentos.

Na manha seguinte ao trabalho de S& Miguel Dona Maria disse que Dona
Cantilha (sogra dela, ja falecida) quer vir ao ritual. As meninas disseram para Dona
Maria chaméa-la. Perguntei como €ela faria isso. Rosiane disse que sua mée avé, e a
chama. Dona Maria disse que na sessdo o Civirino chegava sem chamar, mas no
daime tem que cantar o hino dele. Disse que era para as meninas cantarem o hino
dele, que era para eu entregar a espada dele (um tecido da cor dele que comprei em
Rio Branco). Adé&o disse que ele € um velhinho bem calmo. Como jafoi dito, Civirino
€ encantado num tubardo, mas é visto em sua forma humana por Dona Maria e fala
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aos moradores da comunidade como humano através dela, durante os trabalhos

espirituais.

Dona Maria contou que, quando era mais jovem, quando alguém estava com
um ser ruim ela colocava a méo na cabega da pessoa e 0 ser passava para €la. Ai ela
podia “estrebuchar”, correr, “bolar no ch&o”. Os outros tém que perguntar o0 que o0 ser
guer e dar daime para ele. Alguns seres dizem “agora estou vendo a luz”. Nesse caso,
o0 médium doutrina o ser. Dizem gue no Mapia muita gente faz isso. Dona Maria ndo
trabalha mais assim porque “ esses seres judiam muito”, a pessoa pode cair, rolar, e ela
esta velha e seu corpo ndo aglienta mais.

No dia seguinte ao trabalho, Dona Maria perguntou se eu estava me sentindo
mais leve. Quando os meédiuns atuam e dancam estdo limpando o ambiente,
expulsando as energias e seres negativos. Dico disse que, geralmente, a medida que os
meédiuns atuam, as pessoas vao deixando de sentir o trabalho pesado e vao se sentindo
mais leves e despertas. Comentaram sobre o tempo em que Nonato (filho de Seu
Raimundo, que hoje mora em Rio Branco) e Dona Maria trabalhavam muito. Dona
Maria disse que doutrinava muitos seres, e que queria voltar a trabalhar assim, mas a
salde ndo permite. Comentaram que esses trabalhos eram “legais’, e que Nonato
parou de trabahar porque uma ex-moradora da comunidade fingia que atuava e ficava
se esfregando nele. Dizem que elajogou “porqueira’ (feitico) nele, para separé-lo da
esposa. Ele tomava daime e passava mal, ai parou de trabalhar. VVoltou a tomar daime,
mas ndo trabalha bem mais. Zenaidia observou: “Naguele tempo os médiuns iam

tirando ser ruim de todo mundo e jogando na fogueira’ %%,

182 Que se acende do lado de fora daigreja, nos dias de trabalho espiritual.
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3.6 Relacbes Transformacionais: Miracédo e Atuacao

Miragdo € o nome que se da a vérios tipos de experiéncias vividas pelas
pessoas sob 0 efeito do daime. Pode acontecer quando a pessoa mantém os olhos
abertos, vendo desenhos psicodélicos, seres espirituais e outras imagens, ou com 0s
olhos fechados. De olhos fechados, geralmente a pessoa se percebe como um ponto de
vista no desenrolar de uma cena, “como num sonho” (quando ela pode interagir com
outras subjetividades), ou “como se estivesse assistindo a televisdo”, como dizem
alguns daimistas. A ama da pessoa pode vigjar, conhecendo lugares ou sensacoes que
ela sO poderia conhecer através de uma transformagdo na qual o corpo ganha novas
capacidades, ou a0 assumir um outro corpo que |he permita voar, mover-se e respirar
embaixo da terra, da agua, em ambientes ndo usuais. Enquanto isso, a pessoa pode
continuar consciente de onde esté4 seu corpo humano usual e de que podera voltar
guando desgjar, abrindo os olhos, por exemplo. Nesses casos 0s outros podem néo
perceber que a pessoa esta vivendo uma experiéncia transformacional. Pode também
haver casos em que o daimista experimenta a miragdo de modo que ndo consiga
manter a consciéncia do ambiente onde se encontra seu corpo usual, ndo conseguindo

retornar aele por algum tempo.

Quando a transformagdo sofrida pelo pessoa € percebida pelos outros, como
no caso de uma moga que rolou no chdo como uma queixada naigreja da Séo José, a
experiéncia € chamada pel os daimistas de atuacéo. Os parentes da moca disseram que
“ela se atuou com uma queixada’, ou gque “a queixada chegou nela’. Ouvi muitos
casos de espiritos que chegaram em pessoas na igreja sem que elas tivessem controle
da situacdo. Nesses casos a atuacdo € involuntaria, ou ndo controlada. Os médiuns ou
curadores experientes podem sofrer atuagdes involuntérias, mas geralmente “se
atuam” voluntariamente, de forma controlada. Em alguns casos, 0 ser que chega na
pessoa diz seu nome e 0 que quer. As pessoas dao daime para que o ser se ilumine e
ele va embora. Quando uma pessoa sente-se mal pode ser que um espirito esteja
guerendo chegar nela. Através de massagens, os curadores podem fazer com que
esses seres vao embora, caso sejam espiritos raivosos e sem luz, ou podem fazer com

gue a pessoa realmente “ se atue”, caso sgjam seres benfazejos.
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Apesar da carne ser um alimento muito apreciado pelos moradores da
comunidade S0 José, a caca é uma atividade evitada porque, segundo dizem, os
animais tém vida/lama e muitas vezes a cobram quando lhes € tirada. O padrinho
Raimundo, dirigente da igreja da comunidade, ndo come carne quase nunca (mesmo
guando algum visitante leva carne de boi para a comunidade) e faz diversas dietas. O

consumo da carne € evitado principa mente nos dias de trabalho do Santo Daime.

Num dia de trabalho de S&o Miguel, um homem matou uma queixada. Ele

estava tratando*®®

0 animal enquanto naigreja acontecia o trabalho. Como ja comentei
rapidamente, uma de sua sobrinhas, que estava na igreja, comegou a rolar na lama,
grunhir e bater os dentes como fazem as queixadas. Queriatirar aroupa vermelha que
usava, que “paraela era sangue’ (0 sangue derramado na morte do animal). O espirito
da queixada tinha “chegado” nela. Seus parentes |utaram para seguré-la, abriram sua
boca e a forcaram a tomar daime. Ent&o a raiva do espirito queixada foi substituida

por amor, e ele deixou em paz a moga, que voltou asi.

Segundo Dinho, morador da comunidade: “guando a gente mata uma queixada
as outras que vivem com €ela, os parente dela, sentem falta dela como a gente sente
quando um parente da gente morre. As vezes os parentes da queixada ou a ama da
gueixada mesmo que morreu vem cobrar”. Esse tipo de afirmac@o nos remete as
observagdes de Viveiros de Castro (2002: 392), sobre o perspectivismo amazonico,
onde o0 animal cagado e comido pode retaliar um humano em forma de doenca, “(...)
concebida como contrapredacéo canibal, levada a efeito pelo espirito da presa tornada
predador, em uma inversdo mortal de perspectivas que transforma o humano em

animal”.

O caso de inversdo de perspectivas acima descrito é chamado atuacéo pelos
moradores da comunidade S&o José. Mas a cobranca do animal pode ocorrer também
durante uma miracdo. Alguns cacadores relataram que, durante um trabalho do Santo
Daime, 0s animais que cagaram apareceram e falaram com eles que ndo deveriam ter

84

tirado sua vida™". Outros dizem ter sentido no préprio corpo “a dor da morte, o

sangue descendo pelo nariz, uma quentura na cabega’. Quando o cacador sente a dor

183 Tratar um animal étirar o couro, as visceras, enfim, preparar a carne para 0 consumo.

184 Num mito registrado por Capistrano e transcrito por Lagrou (1996: 201), uma Sucuri, morta por um
Kaxinawa, pergunta a ele “Que te fiz? Porque me mataste?’ Este homem recebeu o nome da Sucuri,
Yube, e tornou-se um xama.
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sentida pelo animal ao morrer, sua perspectiva é alterada, ele ocupa o ponto de vista
da presa. Muitos interpretam essa situagdo como um castigo, dando uma dimenséo

moral a essainversdo de perspectivas.

Mas a ateragdo da perspectiva nem sempre é fruto de uma vinganca ou

“castigo” imposto por outrem. As pessoas que tém “merecimento” 1%

podem obter
conhecimento sobre seres e mundos diversos através de experiéncias prazerosas, nas
guais a beleza € enfatizada. Numa miracdo Seu Raimundo viu a Virgem Maria. Elao
chamou e mandou-o entrar dentro de uma cova. Ele entrou, virou uma minhoca e
andou por baixo da terra. Contou que la é muito bonito, que via as raizes das plantas

gue tinham muitavida, e que tudo brilhava como aluz do sol.

Durante os trabalhos de S8 Miguel, alguns médiuns menos experientes
tremem muito e sentem frio quando os seres da dgua se aproximam deles. Colocando
a mao na cabeca das pessoas, Dona Maria é capaz de afastar 0s seres e as pessoas
param de tremer. Quando quer que alguém atue, Dona Maria coloca a mdo ou a
espada na cabecga da pessoa. Ela vé os seres (como cobras ou botos encantados, por

exemplo) na sua forma humana e fala com eles™®®

. Sua neta contou que um dia Dona
Maria colocou a méo em sua cabeca e disse “vem Jurema’ (um dos seres para o qual

varios hinos de caboclo sdo cantados), e entdo €la ndo viu mais nada.

Quando atuam, os médiuns falam com vozes diferentes das suas passando
mensagens e receitas de remédios para as pessoas, dancam e curam através de
massagens. Cedem ao ser espiritual o controle do corpo e muitas vezes ndo se
lembram de nada gque tenham feito, pois quem realmente estava agindo era um ser
espiritual. Alguns dizem que se lembram de alguns momentos. A mocga que se atuou
com uma queixada disse que viu muito sangue, e por issO nunca mais conseguiu

comer carne®’.

18T 8m merecimento aquelas pessoas que agem de acordo com a doutrina, que ndo matam, ndo falam
mal dos outros, ndo brigam, ndo bebem dlcool, evitam o consumo de carne, ndo fumam, ndo usam
roupas curtas, brincos, maguiagens etc.

188 Entre diversos povos da Amazonia ocidental, a ayahuasca manifesta o poder de transformagzo
visual, permitindo que seres normalmente invisiveis sgjam vistos, ou que seres usual mente ndo
humanos possam ser vistos em sua forma humana. Ver Gow (1988), Reichel-Dolmatoff (1975),
Gebhart-Sayer (1986), Langdon (1979), entre outros.

¥De acordo com Viveiros de Castro (2002: 391) a potenciaidade da metamorfose amazonica ndo é
um processo desejado, pois exprime a possibilidade de “néo se poder mais diferenciar o humano do

animal e, sobretudo, o temor de se ver a alma humana que insiste sob o corpo animal que se come”.
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Durante o trabalho de Sao Miguel, a cada hino cantado chegam na igreja um
ser e seus companheiros. Os médiuns atuam durante a execucdo dos hinos, que séo
repetidos enquanto o espirito quiser permanecer no médium. A pessoa “atuada’ ndo
fica totalmente inconsciente. Por exemplo, quando Zenaidia atuava dangando com os
olhos fechados, nunca esbarrava na rede onde dormia seu filho. Ela era capaz de
interromper a atuacéo para balancar a rede quando o filho chorava, voltando a dancar
com as fei¢des modificadas poucos segundos depois. Pode-se perceber a presenca da
pessoa e do espirito, alternadamente. Algumas pessoas me disseram que O ser
espiritual fica do lado, ou logo atras da pessoa. Assim gque o0 hino para de ser cantado,
0 corpo do médium recupera as caracteristicas usuais (feicéo facial, modo de andar
etc).

Essas caracteristicas da atuagdo controlada, dos médiuns que ja amansaram
seus guias, remetem a relacdo ritua entre o matador Araweté e 0 espirito de sua
vitima, descrita por Viveiros de Castro (2002b: 274). O espirito da vitima posta-se
imediatamente as costas do matador. E fica para sempre com o matador ou em o
matador. Na comunidade S8o José diz-se que uma pessoa esta atuada com tal ser ou
gue o ser chegou nela. H& uma certa indefinicdo entre o ser espiritual e o médium,
guando estd atuando. Deste modo, pode-se sugerir que ndo ha simplesmente um
revezamento entre o ser espiritual e ama do médium em seu corpo. Os seres
espirituais podem ser considerados donos de afetos que influenciam e transformam o
corpo e a perspectiva dos humanos. Nem os humanos, nem 0s seres espirituais, so
individuos com uma identidade fixa, ou fechada em s mesma. Ambos sdo pessoas
multiplas e abertas, formadas por afetos ou afecgbes, como amor, raiva, e
determinadas capacidades corporais, que sd manifestas em determinados momentos.
Por exemplo, os afetos caracteristicos do encantado “Rels Tubardo” se manifestardo
somente quando Dona Maria estiver atuada com ele. Sugiro, portanto, que essas
relacdes sd0 possiveis devido as concepcbes de corpo e espirito correntes na
comunidade S&o José, que poderiam ser expressas através da seguinte formulacdo de

Viveros de Castro (2002: 382), referente as cosmologias amazénicas. “O espirito,
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gue ndo é agui substanciaimaterial mas formareflexiva, € o que integra; o corpo, que

ndo é substancia material mas afeccdo ativa, o que diferencia.” %

Para os moradores da comunidade S&0 José ha diferenca entre atuagéo e
miracdo, tal como procurel demonstrar acima. Mas os dois tipos de experiéncia ndo
parecem ser considerados antagbnicos, podendo até mesmo confundir-se. Seu
Raimundo contou que, numa miracdo, visitou o0 mundo subterréneo. Mas disse
também que, nessa ocasido, “se atuou numa minhoca’. Miracdo e atuacdo Sao
fendmenos que apresentam diferencas, mas ambos parecem passiveis de serem
descritos como alteracOes de perspectiva

No gera, os estudiosos do Santo Daime ddo mais énfase a descricdo do
fendmeno da miracdo interpretado como “v6o xamanico”, chamando a atuacdo de
incorporacao ou possessan, sem nenhuma andlise sobre a presumida homologia entre
os termos. A atuacdo € tomada como um fendémeno relativamente marginal, que teria
sido incorporado a algumas igregjas do Santo Daime a partir da influéncia de outras
matrizes religiosas, trazidas por daimistas das metrépoles™®.

O uso do termo possessdo € mais raro entre estudiosos do xamanismo
indigena. S. Hugh-Jones (1996: 35) relata o trabalho de cura dos payes Tukano, com a
ocorréncia de transe e possessao, mas Nao descreve como ocorre essa possessan. Gow
(1996: 109) fala em possessao por espiritos animais da floresta entre xamas Piro, no
ambito de um “antigo xamanismo de ayahuasca’, mais voltado para a caca do que o
praticado atualmente. Mas o autor também n&o fornece detalhes sobre como
aconteciam essas possessoes.

O termo atuagdo, utilizado pelos moradores da comunidade S0 José desde os
tempos das sessfes, e também pelos praticantes de alguns cultos denominados de
forma genérica como Encantaria Brasileira™® por Prandi (2004), é iguamente
tomado como sinbnimo de possessao ou incorporacaéo por seus estudiosos, como se
fossem termos auto-evidentes. Encontrei uma fala de um “juremeiro umbandista’ do
sertdo nordestino sobre indios, caboclos e mestres (entre eles o0 Severino, citado pelos

moradores da S&o0 José), que pode jogar alguma luz sobre o fenbmeno chamado

incorporagao:

188 O espirito integrando e o corpo diferenciando os seres humanos dos n&o humanos.
189 \/er Groisman (1991), Labate (2000), Couto (2004), Monteiro da Silva (2004).
1% Entre esses 0 Catimb6, a Jurema, a Umbanda, a Pajelanca, o Tambor de Mina e outros.
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“Ai entdo aqueles espiritos ele pode ficar perambulando e pode amanha ou
depois se vestir numa matéria e aquele ali ser doutrinado e pegar a doutrina e
vencer o0 espirito rebelde e ser um espirito de luz... Precisa da doutrina porque sem a
doutrina ele ndo pode ser nada, porque € como gue chega, vamos supor, chega um
obsessor aqui agora mesmo, se vestiu em mim, entdo, eu como doutrinador, aquele

obsessor pode até ser um bom mensageiro, ndo pode?” (Assuncdo, 2004: 195)**

A fala do umbandista juremeiro remete a no¢éo de roupa como corpo, cara a
nocao de pessoa transformacional, téo difundida nas cosmologias amazénicas, como

jafoi observado neste trabalho. De acordo com Viveiros de Castro:

“A relativa raridade de exemplos inequivocos e elaborados de possesséo
espiritual no complexo amerindio do xamanismo pode estar, portanto, associada a
prevaléncia do tema oposto, a metamorfose corpora.” (Viveiros de Castro, 2002:
390)

Como ja observei, ndo encontrei descricbes etnogréficas detalhadas dos
fendbmenos chamados atuacdo, possessdo ou incorporacdo na literatura sobre Santo
Daime, xamanismo e encantaria em geral, que julguel terem umarelagcdo mais estreita
com meu ojbeto de pesquisa, para efeito de comparagdo. Por falta de tempo, néo
consultel uma literatura mais especializada sobre cultos afro-brasileiros que, talvez,
pudesse iluminar a reflexdo sobre o tema. Essa é uma tarefa que poderda ser

empreendida no futuro.

Entre os estudos sobre 0 Santo Daime, encontrel um Unico autor (Monteiro da
Silva, 2004) que buscou analisar os fenbmenos por ele denominados possesséo e
incorporacéo em certa continuidade com o fendbmeno conhecido como miragdo. De
acordo com Monteiro da Silva, (2004: 413) a miragcdo nos remete a duas tradicoes

aparentemente distintas: 0 xamanismo indigena e as religides afro-brasileiras. Para o

%1 Grifos meus.
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autor, a ruptura pode ser relativizada se tomarmos os dois tipos de fendbmeno como

“estados aterados de consciéncia’. Nas palavras do autor:

“Em outras palavras, gueremos afirmar que ainstituicéo da miragdo como uma
totalidade implica performances, cujas visdes de mundo se assemelham e se diferem,
tipicas do xamanismo, dos movimentos da contracultura, dos cultos afro-brasileiros e
de outras religides brasileiras, da nova consciéncia e do new age. As diversas linhas

doutrindrias das URAS!®

citadas , caracterizam os ritos de acesso a estados ampliados
de consciéncia, guardando estreitas semelhangas com outras nominagdes locais. As
aproximagoes e afastamentos se inscrevem no campo da observacéo e descricéo. (...)
Ha uma circulagéo padréo do discurso que envolve um conjunto de idiomas do transe
— possessan, a saber: 1) a incorporacdo, ou ndo de entidades, sem perda da lucidez e
em didlogo com elas (CICLU, CEFLURIS, cultos afro-brasileiros); 2) irradiacéo, ou
transe consciente, com fusdo ou ndo dos aparelhos bioldgicos (centros da linha da
Barquinha, apresentando performances diferenciadas entre eles); 3) incorporacéo total
ou parcial de entidades ou espiritos, indo além das manifestacGes de vidéncia, com
diferentes gradactes de desdobramento (possivel em todas as linhas ayahuasgueiras).
Neste caso, 0 sujeito ativo do estado ampliado de consciéncia partilha consciente com
os demais, ou aprofundando o transe, se desliga momentéaneamente e materialmente
do tempo de vigilia, de percepcéo e controle de seus estados psiquicos e biol dgicos.”
(Monteiro da Silva, 2004: 436-7)

O motivo dalonga transcricéo foi minha dificuldade em compreender a andlise
do autor sobre os estados de miragdo, incorporacéo e outros “estados alterados de
consciéncia’. Ao gue me parece, 0 objetivo de Monteiro da Silva néo foi realizar uma
descricéo etnogréfica detalhada dos vérios “ estados alterados de consciéncia’ citados,
mas demonstrar como 0s participantes de religibes ayahuaqueiras mantém um
“estoque de performances disponivels’ (Monteiro da Silva, 2004: 438-9), entendendo-
as como parte de um mesmo sistemaintegrado. Monteiro da Silva (2004: 436) sugere
a existéncia de um “sincretismo” entre os cultos afro-brasileiros e o xamanismo

192 Uso Ritual da Ayahuasca.
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ayahuasgueiro. Segundo ele, tomando “a miracdo e suas fragmentactes (possessao —
também com suas fragmentacfes ou ordens implicadas — visdo mistica, irradiacéo,
vOO xamanico)” como discurso, pode-se concluir que as duas “tradi¢gbes’ por ele
tratadas “ndo sdo tipos necessariamente opostos de construgdo cultural”. Segundo o
autor, nos “sistemas de Juramidan (Barquinha, Alto Santo e CEFLURIS)”, os hinos
definem a identidade das entidades ligadas aos diferentes planos, ou sgja, suas origens

étnico-culturais.

Segundo Seu Raimundo, todos n6s podemos conquistar Nossos guias. Nas suas
palavras. “eu ainda ndo tenho bem certeza, mas eu acho que a gente tem direito a um
passaro, um peixe e um animal.” Como jafoi dito, véarios tipos de seres chegam nos
trabalhos da comunidade S&o José. Caboclos, encantados, pretos-velhos, exus, santos,
animais, espiritos conhecidos no espiritismo kardecista, mortos conhecidos e
desconhecidos. Alguns espiritos de mortos sdo solitérios, pois ndo encontraram seu
caminho da salvagdo e por isso procuram os Vivos. Mas a maior parte desses seres
tem seus “companheiros’. Como me diziam os moradores da comunidades S&o Jose,
diferentes seres pertencem a diferentes linhas. No Tambor de Mina e no TerecO as
entidades espirituais sdo organizadas em familias (Ferreti, 2004: 64). Entre os
encantados que frequentam a Casa das Minas de Téia Jarina, a familia das Caravelas,
“entidades que descem (atuam) mudas, sempre pulando, e que seriam peixes do
oceano, que na guma ndo faam.” (Shapanan, 2004: 328) Um dos médiuns da
comunidade S0 José atua sempre exatamente dessa forma. Ja no Catimbo6-Jurema de
Recife, os caboclos adultos “ descem, em geral, estalando os dedos e emitindo um som
sbilante.” (Branddo e Rios, 2004: 166). Muitas das atuagbes de Dona Maria

acontecem dessa maneira

Me parece que as diferencas nas experiéncias com os espiritos, analisadas pela
maioria dos estudiosos do Santo Daime e da Encantaria Brasileira como inter-
influéncias de diferentes matrizes religiosas, é vista pelos moradores da comunidade
S80 Jose como influéncia dos diferentes tipos de ser espiritual. Cada linha seria um

grupo ou familia que exige atitudes rituais diferentes dos pajés, médiuns ou curadores.

As pessoas da comunidade S&o José vao sempre que podem ao Céu do Mapia
e tentam aprender 0 méximo possivel sobre os trabalhos do Santo Daime. Mas sempre
afirmam que cada um s6 pode obter seu conhecimento (sobre a natureza do mundo e
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dos seres que o habitam, sobre formas de curar etc.) através de suas proprias
experiéncias ao tomar o daime e vivenciar o mundo espiritual. E dele que vem todo o
conhecimento. Como ja observel, essa mesma epistemologia parece valer para o
universo amazoénico em geral, ndo indigena e indigena. Veamos o caso dos Parakana
estudados por Fausto (1999: 940):

“The potency of dream akwawa, however, is inferior only at the level of
volition, since they are the true owners of therapeutic techniques, music, and names.
The structure of dreams, therefore, consists of an interaction between the dreamer and
a domesticated enemy, one who remains under the dreamer’s control but who

surpasses him in shamanic science.”

Vimos como o0s pajés ou curadores aprendem a controlar espiritos que
inicialmente agiam como seus inimigos, causando-lhes “ataques’. A domesticacéo de
espiritos inimigos e 0 acesso a0 seu conhecimento e poder sdo as principais
caracteristicas do xamanismo indigena ou “caboclo”, tal como descrito por diversos
autores. Minha hip6tese é a de que o culto do Santo Daime, tal como € realizado na
comunidade S&o Josg, possa ser compreendido como uma forma de xamanismo onde
ha a relacdo de domesticacdo (iluminagdo) entre humanos e seres ndo humanos de
diversas origens. As técnicas rituais sdo diversas porque 0s seres que as trazem sao
diversos.
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3.7 Doenca e Cura

Nesta parte, descreverel alguns tipos de doencas que podem acometer 0s
moradores da Reserva Extrativista Arapixi. A andlise das préticas relacionadas a
salde serdo Uteis para compreendermos as nocbes de pessoa e de corporaidade
correntes entre os sujeitos desta pesquisa. Os estudiosos do Santo Daime em geral
(Groisman, 1991; Labate, 2000; Couto, 2004; Monteiro da Silva, 2004) partem de
uma nocao de pessoa como individuo. Apesar de abordarem a idéia de cura coletiva
da comunidade daimista como um todo, esses autores enfatizam a busca individua da
cura e do desenvolvimento espiritual, que talvez sgja mais comum entre daimistas
com origens metropolitanas, do que entre os moradores da comunidade S&o José. De
acordo com Groisman (1991: 73): “A cura para 0s daimistas, como vimos, € a
limpeza espiritual que se projeta da Espiritualidade para o individuo e vice-versa’.
Como espero demonstrar a partir da descricdo etnografica sobre o tema da doenca, os
moradores da comunidade S&0 José tém uma nocdo de pessoa potencialmente
multipla, pois o corpo humano é relativamente aberto ainfluéncia dos diversos seres e
afetos que habitam um mundo transformacional .

No capitulo 2, introduzi o leitor a0 tema das “doencas de crianca’.
Recordemos que se trata de “doengas espirituais’, que nd podem ser curadas por
meédicos, apenas por curadores, com benzimentos, sopros, banhos, chés e defumagdes.
Podem ser contraidas até os sete anos de idade, quando os corpos das criangas ainda

“s80 muito abertos’, pois amoleira ou a cabeca “ainda ndo fechou”.

O quebranti e 0 mau olhado sdo doencas que tém sintomas como febre,
diarréia e fraqueza, e sdo causadas de forma ndo intencional pelo olhar de terceiros,
sgjam parentes ou ndo. O quebranti geramente é contraido quando um adulto “se
admira com a crian¢a’, achando-a muito bonita. Para evitar o quebranti, pais que
chegam com o corpo quente do trabalho devem evitar o contato visual, verba ou
fisico com os filhos pequenos. O mau olhado € causado pelo olhar de alguém que

tenha “olho ruim”, mesmo que de formanéo intencional.

A venta caida é causada por um susto. Uma das filhas de Dona Maria tomou
um susto e pegou venta caida quando era crianga. A doenca foi mal curada e, certa
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vez, numa viagem ao Céu do Mapid, a canoa onde ela estava virou. A menina ainda
ndo tinha completado sete anos, e tomou tamanho susto que sua doenca evoluiu para
“ventaemborcada’ e “sua cabega partiu”. Como ela nasceu com o corpo muito aberto,
ou sgja, com ato grau de mediunidade, ndo foi possivel curéa-la totamente, ou sgia,

fechar sua cabeca.

Ela pegava vérios encostos, falava coisas sem sentido, tinha fortes dores de
cabeca, babava, “ficava longe’ e puxava os cabelos “para ver se voltava’. Foi levada
para fazer exames no hospital em Rio Branco, mas “ndo deu nada na cabeca dela’.
Nos trabalhos do Santo Daime era comum ela atuar com seres sem luz e falar
bobagens. Dona Mariafoi se esfor¢cando para cura-la, até que um diaum ser disse que
no proximo trabalho atuaria nela e se tornaria seu guia, para que ela pudesse comegar
a trabahar espiritualmente de modo controlado. Mas a moga ficou com medo e, no
dia em que seria realizada a sua iniciagdo como curadora, vigjou para Boca do Acre.
N&o completou a cura e continuou sentindo as perturbacdes e dores de cabeca. Hoje
ela tem um filho, mas Dona Maria € quem mais cuida dele, pois ela ndo pode se
aperrear muito. Uma mulher comentou gque essa moga “ parece crianga’, pois “néo faz
nada para se proteger, ndo procura tomar um banho descarrego, ou fazer uma
defumacao”. Disse que ndo adianta tomar daime por anos se a pessoa hao tem

consciéncia e atencdo para desenvolver suafirmeza.

Zenaidia contou que, quando seu filho Tiago era recém-nascido, havia muitas
criangas fazendo barulho em casa, entéo ele se assustou e pegou venta caida. Ele tinha
diarréia e uma dor na barriga. Segundo Zenaidia: “Parecia que o corpo dele era todo
dolorido, ele chorava muito quando a gente pegava’. Numa madrugada Zenaidia
achou gque ele iamorrer e 0 levou a casa de Dona Maria, sua avo. Ela chamou o “reis
tubardo”, um dos encantados com quem trabalha, que o benzeu e mandou o pai da
crianga procurar cupim para fazer um chd Depois que tomou o cha, Tiago enfim
adormeceu. Depois de varias rezas e benzimentos feitos pela avo Tiago ficou curado.

Seu Arlindo estava com asma quando era pegueno, e sua mée sonhou que
alguém a ensinava a fazer um cha. Ela fez o ta cha deu a Seu Arlindo e ele
melhorou. Quando os outros filhos tiveram a mesma doenca, ela fez 0 mesmo cha,
mas ndo adiantou. Alguns remédios sdo descobertos através de miragdes, sonhos ou
conselhos de seres que chegam nos curadores. Ha remédios conhecidos para males



224

conhecidos, mas um remédio que serve para uma pessoa hum determinado momento
pode ndo servir para outra pessoa com 0 mesmo mal ou para a primeira pessoa num

outro momento.

Abrado, neto de Dona Maria, estava com diarréia. Ela disse que aguilo eraum
mal de reza, e foi curar 0 neto, que tem um ano. Pegou alguns ramos de quebra-pedra
efez o sina da cruz. Comecou a passar 0s ramos no tronco do menino fazendo o sinal
da cruz, as vezes passava 0 ramo também pela cabeca. Balbuciava uma reza

inaudivel. Soprou a cabega dele, depois uma méo, a outra, um pé, o outro.

Certavez, Tiago ficou cheio de bolhas pelo corpo. Todos especulavam sobre a
doenca. Um funcionario do ICMBIio disse que parecia catapora, mas Dona Maria
disse que eramal de reza, de um tipo que ela ndo sabia curar muito bem. Levaram o
menino para ser rezado por Seu Anténio, renomado curador sobre o qual falei
anteriormente, que vive a duas horas de barco da comunidade S&o José.

Seu Anténio disse que ja sabia que chegariamos levando Tiago. Disse que
também me esperava para contar suas histérias, como combinamos na época em que
visitei sua casa para aplicar um questionério relativo ao diagndstico socio-econdmico
do ICMBIo, para o qual colaborei. Seu Anténio deu uma bala para Tiago parar de
chorar e comegou areza-lo, passando um ramo da planta vassourinha pelo seu corpo.
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Seu Anténio curando Tiago

Quando acabou de rezar em Tiago, Seu Anténio perguntou se eu tinha levado

0 gravador. Eu disse que sim, entdo ele comecou a contar suas historias:

Uma vez eu descobri que tava amarrado (enfeiticado). O pai de uma moca me
amarrou com um carretel de linha de costura. Eu tinha uma mulher, ai quando eu fui
fazer uma “aviagcao” (adiantamento de mercadorias no barracdo do seringal), esse
cara conversou com ela pra ela me deixar e ficar com o cunhado dele. Ai o irmdo da
minha (atual) mulher, que era gerente de um barracdo, me chamou pra ir trabalhar
com ele. Depois de onze dias que eu tava |4 a mulher gue eu tinha na época disse que
ia embora. Eu tinha pegado uma febre depois que eu bebi agua de um igapd na
estrada de seringa. A mulher disse que ia embora porque aquilo ndo era vida, mas eu
tinha comprado mercadoria “ no grosso” , uma aviacao boa pra durar trés meses ou
mais. Eu peguei as coisas dela, botei pra fora, devolvi a mercadoria, paguel 0 que

tinha usado e fui embora.

Ai eu figuel sem rumo. Chegava num lugar, ja queria ir embora pra outro. Ai
eu fui numa sessio la perto de Boca do Acre. O cara rezou, cantou, fez o chamado
dele e 0 guia dele veio. Ai 0 guia se atua nele e o0 espirito dele sai. Sai, mas fica
encostado. Ai quando ele acaba de trabalhar 0 guia sai e ele se apossa da matéria
dele de novo. O guia disse “ boa noite, quem quer falar comigo?” Ai umas pessoas
falaram, e depois eu disse que queria falar. O ser disse “ eu vou sair e 0 outro vai
chegar”. Ai ele saiu, 0 outro chegou e disse “ boa noite, quem quer falar comigo

agora?’ Eudisse” soueu” .

Ai 0 ser disse “ esse homem nédo € daqui, esse homem vem baixando, e eu sei 0
gué que ele vem atras.” Eu disse que fui |4 porque achava que tava sem rumo. O ser
disse “ vocé ta sem rumo porgue vocé ta entrancado com corda de linha de costura.
Vocé ia na sua viagem, o cara entrangou, vocé ficou sem rumo, e vocé veio |a de
perto da casa dele”’ . Ai eu ja vi quemera. O ser disse “ mas nds vamos desmanchar” .
Ai ele foi trabalhar, me chamou, pegou minha méo, deu um passe e falou “ sente ai
gue eu vou sair e vem o outro”. Ai o outro chegou e comegou a fazer o servico,
cantou uma doutrina, ai o servigo terminou, ai pediu o material pra tocar fogo. Era
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polvora, vela e outros tipos de coisa, um material que tem até no mato, € um tipo de
pau que chama amesca, que da uma resina branca, € cheirosa, aquilo ali serve pra
muitas coisas. Ai pediu, a mulher trouxe, ai fez a defumacéo, quando ele terminou de
defumar tocou fogo naquela pdlvora, partiu aquilo no meio. Parecia que eu tinha
saido de dentro duma casaca de pau. Ai fiquel solto, maneiro (leve), eu pensel
“agora gracas a Deus eu vou ficar livre’. Ai terminei, ele disse sente ai, ai foi
trabalhar nos outros, ai quando terminou deu 0s agradecimentos e contou como que
foi. Eu perguntei quanto era, mas |4 eles s6 cobravam o custo do material da mesa.
Até hoje ninguém mais me amarrou. Tem alguma forma de se proteger ? Eu tenho,
porgue eu tenho devogcéo a nossa senhora do perpétuo socorro. Se eu tenho algum
problema, algum cara que t& querendo fazer mal pra mim eu fago, s6 ndo pode fazer
dentro de casa, eu saio la fora, eu rezo pra nossa senhora do desterro, entrego pra

ela tudo direitinho, aquele lixo acaba que a agua leva.

O senhor tem algum guia? Eu tenho o0 meu guia comigo, que me acompanha,
diz quem vai chegar procurando uma cura, fala as coisas. Qual € o nome dele? Eu
nao posso falar o nome, mas 0 meu guia é com a forga do senhor sdo Francisco. O
senhor atua, trabalha com sessdo? Uma mulher “ misturada com cabocla” que
trabalhava com sessdo disse que eu sou médium de nascenca. Mas eu ndo quis
trabalhar com sessao, trabalho sd com reza. Quando a doenca é forte ele (0 guia)
encosta na minha matéria e eu fico tonto, mas ndo chego a atuar. Que tipo de
doenca o senhor cura? Eu curo doenca de crianga, venta caida, quebranti, mau
olhado, cobreiro, pereba, e outros tipos de enfermidade que aparecem na pessoa.
Dor de cabecga, constipacdo, aquela que escorre agua nos olhos e déi. Tem espirito
ruim que bota doencas nas pessoas? Tem aqueles que ficam vagando, esses andam
procurando guem tem corpo fraco pra se manifestar e tirar o da pessoa. Uma irma
da minha esposa, que entrou na crenga pentecostal, saiu um dia meio tonta do
seringal efoi pra cidade. Quando chegou la foi piorando, ficando com dor de cabega,
até que levaram ela pro doutor pra ver o que era, um negocio apertando ela,
arrochando querendo matar. Levaram pro hospital, ndo teve jeito. Ai levaram pra um
curador que mora a um dia de viagem da cidade. Chegou |a ela ndo aglientava nem
se sentar, sO ficar deitada. Ai o curador saiu, falou com o pessoal e falou praela“é
verdade dona, foi s 0 que a senhora ganhou naquele pentecostal. Tiraram o Sseu

espirito da sua matéria e colocaram o espirito de uma freira vagabunda” . O curador
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sabia, mesmo nunca tendo visto ela. Ele disse “ mas a senhora vai ficar boa” . Entrou
pra dentro, pegou um santinho, pds a mao na cabeca dela, concentrou, ai retirou e
colocou o dela de novo. Ela voltou boazinha, s6 ensinou um cha pra €ela beber,
dagquela magiroba gque nasce no campo, pra arrancarem, tirar trés pedacinhos da
raiz, lavar, tirar o barro e fazer o cha. E dar umtotal de dois dias de cha pra ela. Ela
ficou boazinha, retiraram o espirito de uma freira vagabunda, que a freira
vagabunda é aquela que é junta com o padre, ela junta com o padre e se perde, ai
fica vagando depois que morre™. Eu sempre dizia que a Dona Ema tinha um encosto
com ela, mas o pessoal dela ndo ligava, ndo acredita ou ndo tem fé naquele. A mae
dessa ai (esposa dele) morreu com dois encostos, ndo tinha mais jeito de tirar.
Quando ela arriou passou cinco dias numa rede esticada sem mexer nada no corpo
dela, sO respirava bem fraquinho, a gente chegava o ouvido perto da cabeca dela e
ouvia ressonando. Eu cheguei e escutel, e disse essa mulher tem outro com ela, mas a
familia dela ndo acreditou. Com cinco dias ela morreu. O marido dela me chamou
pra rezar nela, eu fui e preparel com esse dito material do mato que eu falei antes.
Fui |4, preparei, e fui dar pra ela. Ela quase ndo aceita, €la ndo, que ndo era ea.
Ela falava, mas ndo era ela. Ela falava assim “ 6 homem enjoado perto de mim’ . Ela

ndo sabia o que eu tava fazendo.

Eu gracas a Deus, nem dentro da mata ndo chega nada perto de mim. Quando
€eu estou de viagem, se eu pego um caminho, eu dou quatro ou cinco passadas, se me
vem que nao é pra eu ir por ali, que eu ndo vou me dar bem naquela viagem, eu volto
pra casa porque se eu teimar, eu vglo. Se eu arrumar um companheiro eu digo pra
ele também, “ companheiro, ndo vai dar certo esse negécio dessa viagem pra nos’, ai
combino com ele até que nos volta. Eu sou uma pessoa gque eu tenho a vida toda
desembaracada, eu nunca fui um cara brigador, nunca andei com contenda no
mundo com ninguém, nunca derramei um pingo de sangue de um humano, nunca bati
em ninguém, nem ninguém nunca me bateu, nunca fui intimado na policia nessa idade

gue eu ja estou, da pra ver que eu sou uma pessoa decente, que eu N&o sou tao ruim,

193 Esse tema da freira vagabunda, que tem relacdes com o padre, é recorrente. Pensa-se sempre que um
homem e uma mulher que vigiam juntos mantenham relagcBes sexuais, sejam da igreja, sgam
funcionérios do Estado ou pesquisadores. Ouvi alguns casos de freiras que iam visitar o padre em sua
rede durante a noite. No Purus, as pessoas atribuem conhecimento e poder aos representantes daigreja,
mas a0 mesmo tempo desconfiam que possam ser farsantes, pessoas que na verdade ndo sdo do lado de
Deus, mas do inimigo.
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né? Quem chegar na minha casa eu sei receber, como posso também, porque nessas
alturas do interior, n€? Mas eu fagco como eu posso. Outro dia veio um rapaz aqui me

entrevistar, e levou minhas palavras pra Brasilia. Vocé gravou tudinho?

Entre um caso e outro, Seu Antonio rezou em Tiago mais duas vezes.
Enguanto isso, sua esposa matou um pato e preparou-0 para nos oferecer. O curador
disse que era paralevarem o Tiago para uma nova consulta com ele, pois ele gosta de
acompanhar seus pacientes. Os pais de Tiago ficaram muito satisfeitos com o
tratamento, e chegaram na comunidade Sao José contando que Seu Antonio era muito
bom curador, e que ja sabia que nés iriamos visité&lo, antes de chegarmos em sua

casa.

Logo depois da consulta com Seu Antdnio apareceu uma carona e os pais de
Tiago o levaram a cidade, para consultar-se com um médico. O médico receitou um
remédio, e os pais fizeram a crianca toma-lo. Mas creditaram a répida melhora de

Tiago as rezas de Seu Antdnio. Ficaram comentando suas histérias por alguns dias.

Seu Antonio contou sobre uma mulher que tinha um encosto, gue vivia caida,
doida. Ele a curou, mas ela comegou afalar mal dele. Sua esposa estava indo para Rio
Branco se tratar de uma doenca nos olhos, e a tal mulher disse “tomara que ele leve

um chifre”. Ent&o ele soltou o ser que a atormentava e ela ficou doente de novo.

O curador suspeita que sua esposa tenha sido vitima de “macumba’, pois ele ja
rezou varias vezes no olho dela, sem melhora. Contou sobre um curador de Boca do
Acre que chupou o joelho dolorido dela, e tirou um pedago de Bombril com uma pata
de caranguegjo dentro. Seu Anténio disse que ja viu esse curador tirando uma lagarta e
até uma cobrinha de gente que ele chupou. Comentou “isso € macumba que os outros

colocam”.

Zenaidia me contou que, quando cortava seringa, seu avo (Seu Arlindo) “fazia
muito saldo e comprava muito rancho”, por isso uma vizinha tinha inveja de Dona
Maria. Um dia sua av6 sentiu uma dor no ouvido, e seus filhos chegaram a ver uma
coisa entrando na orelha dela. Ela foi a um curador em Boca do Acre que tirou uma
agulha, vérios besouros e uma cobra do ouvido dela. Dona Maria guardou as

“porqueiras’ num vidro. Mas como o ma j& tinha sido feito h4 muito tempo, “o
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curador tirou so as forgas da macumba’, e Dona Maria ndo ficou totalmente boa do
ouvido. Dona Maria tem dificuldade para ouvir e para andar, e sente dores no
estdbmago, pois tem um sapo na barriga, uma cobra enrolada em suas pernas e uma
carangugjeira no pé. Contou a neta que viu no daime que tudo isso foi colocado pela

vizinhainvejosa.

Os animais ou objetos colocados através de feitico no corpo de alguém passam
a integrar a pessoa, transformando seu modo de agir e suas capacidades corporais.
Uma pessoa gque porta em seu corpo esses feiticos porta também os afetos ligados a
eles, que concorrem para moldar seu comportamento, seus sentimentos, desegjos, sua

maneira de se relacionar com 0s outros.

O espirito de um morto, parente ou desconhecido, pode ficar encostado em
uma pessoa Viva para satisfazer, através dela, seus desgjos mundanos. Os encostos
podem também querer se iluminar através dos vivos, ou querer levar alguém consigo,
para ndo ficar vagando sozinho. Diva contou que, tempos atrés, vivia se sentindo mal,
tinha medo de ficar sozinha, e sentia a presenca de seu tio que tinha morrido. Olhava
paratras toda hora achando que ia vé-lo. Desmaiou algumas vezes em dias comuns, e
muitas vezes durante os trabalhos do Santo Daime. Um dia, quando desmaiou num
trabalho, seu pai viu o tal tio (irméo dele) perto dela. Perguntou o que ele queria, e ele
disse que queria levé-la, pois sempre quis namorar ela. O pai disse para eleir parao
lugar dele e deix&la em paz, pois elatinha os filhos para criar. Depois disso Diva néo
desmaiou mais e nem sentiu a presenca do tio. Ela disse que quando vivo, ele sempre
dizia que ela era bonita, mas ela nunca achou que o tio tivesse vontade de namorar

com ela. Zenaidia comentou: “esconjuro, um tio querendo namorar com a sobrinha’.

Assis contou sobre uma cunhada que pegou um encosto e ficou louca. O
marido alevou para o Céu do Mapia para ser tratada, e la ela se recuperou. Ela é bem
corpulenta, mas passava por buracos pequenos, colocava a méo na agua fervendo e
ndo se queimava. Quando via alguém fumando corria e tomava o cigarro para fumar.
Tirava a roupa, saia correndo nua, e ndo queria tomar daime. O marido enfiava um
pau na boca dela e a fazia tomar o cha. Assis disse que ela ficou boa, mas teve uma
“recaida’ e agora toma remedios alopaticos controlados. Segundo Assis, o tratamento
consiste em iluminar o espirito que esta encostado. Quando se ilumina, ele para de
perturbar e passa a gjudar a pessoa espiritualmente. Quando acontece um trabalho ele
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val atuar na pessoa, mas ja iluminado. Perguntei como se pega encosto. Assis disse
gue pega quem tem corpo aberto. Dico disse que os finados pais dessa mulher a

atormentavam, pois “ndo deviam estar num bom lugar”.

Dico me contou sobre o marido da prima da Diva, que também pegou um
encosto e ficou louco. Segundo Dico, ele ficava mirando o tempo todo sem tomar
daime, ficava o tempo todo “vendo as coisas do mundo espiritua”. Dico considera
verdadeiras as coisas que ele viu, como um dragéo que mora no gelo. Esse homem
louco sempre corria para a floresta ou para a agua. Para Dico, seres da mata e da agua
estavam encostados nele. Um dia ele estava com os parentes na mata, entdo saiu
correndo de repente e ficou trés dias desaparecido. Depois disso ele enlouqueceu.
Dico acha que foi algo que aconteceu na mata, “ele encontrou algum ser e ficou com

encosto”.

Assim como os feiticos, 0s encostos integram a pessoa na qual se encostam.
As pessoas que se encontram nessa situagcdo sdo multiplas, pois pelo meno enquanto
ndo forem curadas, manifestam os afetos proprios dos feiticos e encostos, na formade
sentimentos como por exemplo a raiva, desgos como a vontade de fumar,
comportamentos, limitacbes ou capacidades corporais, como passar por lugares

estreitos.

O médium funciona como um iméa que atrai 0s seres espirituais. Quando uma
pessoa esta com um encosto, um médium ou curador pode rezar nela atuado. Entdo o
espirito auxiliar sai do médium e o espirito ruim é atraido para 0 mesmo. O curador
toma o cha do Santo Daime e o espirito ruim se ilumina, encontra 0 seu caminho e vai
embora. Ou vai embora por ndo suportar a luz do Santo Daime. Foi assm que
Nonato, filho de Seu Raimundo, tirou um encosto de sua avd, Dona Cantilha
Segundo contou Zenaidia, 0 encosto “era um diabo que ficava do lado dela’, fazendo-
a fumar muito tabaco. O “cdo” entrou em Nonato e ele latiu. Depois que tomou
daime, foi para o pé do cruzeiro que fica fora da igrgja, onde havia uma fogueira
acesa. Entdo o cdo foi indo embora. Vgamos a seguir o relato de Seu Raimundo,

sobre seu encontro com o diabo:
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Que eu conheci a doutrina e achei que a doutrina que é o caminho, ai fui
largando tudo. Eu fumava, eu bebia, eu dancava, tocava nas festas, aquela coisa...
Mas pra se encontrar com deus Marina, a gente tem que se encontrar com deus e com
o bicho, pra saber guem é o bem e quem € o mal. L& no seu Miru eu fui tomar banho
no igarape antes do trabalho, ai ouvi trés assobios bem pertinho. Quando eu acabel
de vestir a roupa assobiou do mesmo jeito no rumo que eu ia. Eu fui pro trabalho,
estava bailando, ai senti vontade de descer e ver 0 que era. Desci e disse quem é que
esta assobiando, eu quero saber quem é. Ai o capeta, 0 cdo, olhou pra mim assim e
ficou bem pertinho conversando comigo. Ele disse “ eu sou dominado por Deus. Eu sO
faco as coisas que a pessoa quer que eu faca, mas se a pessoa ndo fizer o que eu
quero eu sou um molambo” . Ai saiu tombando. Ele disse que sO tinha forga se a
pessoa fizesse as coisas dele. Eu ndo tive medo e disse “ entdo fica ai que eu vou
cuidar do meu hinario.” Ai eu fiquel ciente que o capeta sO tem forca se a gente fizer
as coisas dele né, que ele mesmo falou pra mim, né ? E o que sio as coisas dele? E
vocé ser valente, ser ignorante, ser falso, ser ruim, que o bicho atenta, né? Sao as
coisas da ilusdo? Sm, as coisas do capeta € isso, né, matar 0s outros, até os animais
a gente ndo pode, se pudesse ndo matar mesmo ia ser bom. Se a pessoa nao tiver
muita vaidade, ndo usar muita pintura, € bomtambém. D. Crecilda: que tem uns que
usam essas coisas assim, mas gue nao se afeta demais, mas tem outros que usam que
guanto mais ele usa melhor acha. Mas essas que usam assim sem ter aquela coisa, eu

acho que ndo sgja tdo demais. A pessoa se engrandecer, tudo isso € mal.

Zenaidia contou que certa vez, Dona Crecilda pediu para €a rezéla, pois
estava se sentindo mal. Zenaidia disse que ndo sabia rezar, mas ela insistiu, dizendo
“chame seus guias’. Zenaidia colocou a méo na cabeca da tia e teve que a segurar,
pois “o (espirito) rei do enfezo baixou neld’. Ele queria causar brigas, disse que
andava pela comunidade e ndo sairia enquanto ndo visse resultado. Outras pessoas
foram gjudar Zenaidia, obrigaram Dona Crecilda a tomar daime, e 0 espirito saiu.

Nessa época houve de fato algumas brigas entre moradores da comunidade.

Certavez Seu Raimundo tomou daime em Boca do Acre e viu um ser parecido
com esse, chamado Botafogo. E um ser que faz os casais brigarem e se separarem.

Seu Raimundo disse para o Botafogo ir tomar daime na comunidade S&o José. Entdo
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um dia Seu Raimundo se atuou com esse ser durante um trabalho na comunidade.
Deram daime para ele, que disse que ndo causaria mais brigas, mas avisou que ha

muitos seres que provocam adiscérdia entre casais.

Segundo fui informada pelos moradores da comunidade S&o José e seus
parentes gque residem no Céu do Mapi, 1a os trabalhos de cura sdo realizados num
local chamado santa casa, e num local chamado estrela, que foi construido com esse
formato. Sobre a “ Casa da Estrela, Groisman (1991: 70) escreve:

“A ‘Casa da Estrela € um prédio mandado construir pelo Exu Tranca Rua
Conta-se que durante trés anos, Padrinho Sebastido esteve atuado com este Exu. O
Exu teria sido doutrinado juntamente com a falange que comanda e teria ordenado a
construgdo para selar esta alianca.”

Transcrevo abaixo a descricdo feita por Monteiro da Silva (2004: 430) de um
trabalho de estrelano Céu do Mapia

“Nesta ocasido, € constituida uma banca ou mesa formada por pessoas
iniciadas. Sobre a mesa central sdo colocados os simbolos de poder da doutrina. Os
principais sdo o CRUZEIRO, fotos ou ilustragtes de JESUS CRISTO, da VIRGEM
MAE, do Mestre Irineu e do Padrinho Sebastifo. Junto ao cruzeiro € colocado um
rosario e sobre a mesa ficam cristais, copos de agua, incenso e defumador, que,
segundo visdo do grupo, servem para atrair e/ou concentrar forcas positivas para o
desenvolvimento do trabalho. Para os trabalhos de cura sdo convocados homens e
mulheres cujo desenvolvimento espiritual permite atender aos doentes. A agéo grupal
dirige-se para a formag&o da corrente espiritual, que sera utilizada pelo curador ou
curadores presentes. O ‘presidente’ € aquele que ‘abre’ e ‘fecha a sessdo e intervém
guando ha necessidade, como por exemplo em momentos de ‘atuacdo’ de entidades
espirituais. A mediunidade € plenamente admitida pelo grupo, e em gera, a‘atuacéo’,

incorporagdo dos ‘ mensageiros da cura, entidades de ‘luz’, é até incentivada.”



233

Dona Crecilda tinha “ma de mulher” (dor no Utero e hemorragias). Seu
Raimundo foi com ela para Rio Branco, e |a um homem daigreja chamada Km 5.000,
antiga sede do CEFLURIS, disse para ele dar daime para ela e fazer trabalhos todos
os dias. Dona Crecilda contou que, na miragéo, via que estava “toda acabada’. Seu
Raimundo viu na miragdo que ela ia ficar boa, mas ela ja ndo tinha fé, pois fazia

tempo que tomava daime e ndo melhorava.

Dona Crecilda comentou: logo ele ndo tinha medo, né, agora eu ndo, era
medrosa que sO. Agora eu nao tenho mais medo de tomar o daime n&o. No tempo que
€eu vivia doente eu passei dois anos tomando daime, s vezes quando eu nao tomava
na boca da noite, de madrugada eu tomava, ai partiu 0 medo. Seu Raimundo: Logo
guando nds comecamos, ela era doente, ai eu sempre ia pro Mapia, ia pra 5.000,
atrds dela se curar, pra ela ficar boa, ai ela tomava muito daime com os
comandantes, 0s mestres, eles davam muito daime, era um copo cheinho. L4 no
Mapia teve uma vez que €la ndo estava aglentando nem mais se levantar, mas
levaram daime pra ela e ela tomou. E a senhora ia se sentindo melhor? la, a vista
do que eu vivia sem estar tomando o daime. Que eu tomava remedio, ai ia nos
médicos, os médicos passavam remédio mas nunca deu um jeito. Fui a Rio Branco,
também néo deu jeito. Eu falel “agora eu vou virar pro daime’. Ai andou um
velhinho 1a, conversou com o Raimundo, ai eu comecei a tomar o daime, ai gracas a
deus eu fiquel boa. Raimundo: Ai esse homem, ele é da doutrina, € um comandante,
um chefe, um comandante |4 da 5.000 né, ai eu falel e passe seis dias, nos
participamos de quatro trabalhos ainda. Ele faz uns trabalhos fortes, com muito
daime, ai ele foi e disse “Raimundo, vocé agora cuide dela, vocé vai fazendo
trabalho, vai dando daime pra ela de madrugada, vai cuidando dela”. Assim eu fiz
né, ai de madrugada a gente se levantava, eu dava daime pra €ea e tomava também.
Ai nos ficava todos os dois mirando. E eu fazia trabalho |a em casa, na casinha onde
nos morava |4, em Boca do Acre. SO eu e ela, as vezes quando vinham duas pessoas,

trés.

A medida que foi tomando daime, Dona Crecilda foi vendo nas miragdes que

era 0 espirito de uma mulher que morreu com o “ma de mulhe” gque estava
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encostado nela, causando seu sofrimento. O espirito da mulher queria se iluminar. Ela

foi iluminando o espirito tomando daime, até que conseguiu se curar.

Segundo Groisman (1991), para os daimistas do CEFLURIS a cura tem um
sentido de revelagdo, de acesso a uma visdo cosmica inserida na relacdo entre
sofrimento e merecimento. Monteiro da Silva (2004: 429-30) observa que, para 0s
daimistas do CEFLURIS, a doenca tem uma natureza ab mesmo tempo materia e
espiritual, e € um sinal de que o individuo deve buscar respostas “fora da matéria’
para seus problemas existenciais. Assim, o individuo deve ter “firmeza em seu
caminho”, e buscar a gjuda das pessoas mais experientes da doutrina, geralmente os
padrinhos, reconhecidos por terem alcancado grande “conhecimento espiritua”. O
processo de busca da cura € também uma jornada iniciatoria, na qual a pessoa se
esforca para conhecer as causas de sua enfermidade, ingressando no campo do
conhecimento espiritual. Segundo o autor, os daimistas tém uma concepgdo carmica

naqua amatériaseria o locus da luta pela salvacéo.

As observagOes de Monteiro da Silva s80 pertinentes para pensar 0S processos
de cura relatados pel os moradores da comunidade S&o José. Mas como ja observel, 0
autor da uma énfase a busca individual da cura e do desenvolvimento espiritual que
talvez sgja mais comum entre daimistas com origens urbanas do Céu do Mapig, do
gue entre os moradores da comunidade Sao José. No caso de Dona Crecilda, assim
Como em outros casos relatados acima, a cura e 0 caminho para a salvagdo séo
alcancadas ndo através de uma iluminagédo individual, mas da iluminacdo da pessoa e
dos seres que a acompanham, sgam encostos ou guias espirituais. Na concepcao
corrente na comunidade Sdo José, a pessoa € potencialmente aberta e mdltipla, ou
sga, tem uma composicdo flutuante, dependendo dos seres que a influenciam no

momento, dos afetos que a compdem.

Os trabalhos espirituais do Santo Daime tém como objetivos principais a
purificagdo e iluminagdo de pessoas humanas e ndo humanas como os caboclos,
encantados, espiritos de mortos e de animais através da luz contida no chd. Um dos
resultados desta purificagdo € a cura, de diversos males, notadamente de doencas
causadas pela poluicéo resultante da ingestdo de certos tipos de caga ou da feiticaria
feita por inimigos. A cura esta ligada ndo s6 a ingestdo do daime, mas também a
tomada de consciéncia do processo causador da doenca. Sob o efeito do daime, a
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pessoa pode ver o0 motivo de sua doenca e tomar as medidas necessarias, sga a

iluminacdo de um encosto, o uso de um remeédio, um banho etc.

Pode-se também ver quem fez um feitico e como ele foi feito. O curador ou 0
préprio doente pode acessar a perspectiva do causador da doenga. Conhecendo o
causador da doenca e as técnicas usadas, a defesa ou o contra-ataque se fazem
possivels. Guias espirituais podem ser mobilizados na busca de antidotos; técnicas
como benzimentos, massagens, sopros, remedios, banhos, defumacdes e succdes
podem ser empregadas; e processos podem ser anulados, através de sua repeticéo ao
contrério. A feiticaria - feita através de palavras (como oracfes e pragas rogadas) e
objetos como bolos de cabelo, espinhas de peixe ou animais inseridos magicamente
no corpo da vitima - € chamada sujeira, porgueira etc., sendo o oposto do trabalho

espiritua de limpeza do Santo Daime.

Os processos de purificacdo e iluminacdo sdo processos de cura e construcéo
da pessoa daimista. E esses processos podem ser observados ndo s6 hos momentos
rituais, mas também no cotidiano. A maior parte do tempo das mulheres é gasto com a
limpeza da casa, das panelas que precisam brilhar como espelhos, das roupas que
precisam ficar imaculadamente brancas, mesmo que sgja impossivel manté-las longe
da poeira ou da lama quando usadas. Sem falar nos varios banhos que as pessoas
tomam por dia e no vaor atribuido aos perfumes.

Muitas pessoas contam sobre miragbes em que se veém de um ponto de vista
exterior asi mesmas, geralmente quando tém uma conduta considerada errada, ou “da
ilusdo”, como usar roupas decotadas, ingerir acool ou fumar tabaco. Neste momento,
tém a oportunidade de tomar consciéncia de seus erros e purificar-se através da luz do
Santo Daime. Ha aqui uma questdo de regulacdo moral exercida sempre a partir de
uma perspectiva externa. Sgja através dos comentarios dos outros daimistas quando
aguém passa ma (dizem que estd sofrendo uma disciplina do daime), da
experimentacdo da perspectiva da pessoa atingida (o animal cacado, por exemplo) ou

da vis3o de uma espécie de duplo de si mesmo tomando o caminho errado®*.

194 E muito comum a pessoa se ver, numa miracao, fazendo algo considerado ruim como beber ou usar
muita magquiagem. Diva contou que uma vez se viu usando roupas decentes de um lado e usando uma
blusa decotada, de outro. Ent&o entendeu que seria melhor para ela deixar de usar roupas decotadas, e
foi o que elafez.
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O mau comportamento das pessoas muitas vezes € atribuido a influéncia de
algum ser espiritual, ou de agum tipo de afeto originamente exterior a pessoa.
Aqueles que correm para a dgua ou para a mata sdo seduzidos por encantados, diz-se
gue enlouqueceram. Pessoas chorosas “estdo com o choréo encostado”, pessoas que
brigam estéo sob influéncia do “rei do enfezo”, mulheres namoradeiras estdo com a
pomba gira. Mas se brigar ou trair sdo comportamentos moralmente ruins, o que se
comenta mais no cotidiano sdo as condutas relacionadas ao corpo, como o fumo, a
bebida, 0 uso de roupas e maquiagens. Quando falam de como mudaram depois do
Santo Daime, as pessoas dizem que deixaram de fumar, de beber, de frequentar festas,
de dancar forro, de usar roupas decotadas. Esses tipos de conduta em relagdo ao corpo
parecem deixar a pessoa vulneravel a influéncia de seres, afetos, encostos, que as
fazem agir ma. Diva disse que seu pai bebia muito, ai tomou daime e mirou o
inferno, era cheio de gente bébada, as garrafas “tinindo”, batendo umas nas outras.
Depois disso nunca mais bebeu. O irmédo delatomou daime e viu o0 “dono da bebida’,

“0inimigo”, virando uma garrafa de cachaga inteirinha e depois mastigando o vidro.

Os moradores da comunidade S&o José nunca falam da “doutrina do Santo
Dame” como um dogma, mas sim como um caminho. O professor Assis disse que “a
doutrina € um caminho pra gente se doutrinar, se iluminar, a doutrina a gente recebe
tomando o daime’. Ndo ha dogmas na doutrinatal como é percebida na Sdo Jose, ndo
ha certeza se este € realmente o caminho da salvagdo ou se os crentes evangélicos €
que serdo salvos, averdade é experienciada por cada um através das miragdes.

A doutrina do Santo Daime, tal como é professada na Sao José, parece ser um
conjunto mais ou menos definido de condutas morais que se definem principa mente
através das atitudes relacionadas ao proprio corpo (uso de roupas e adornos, de acool
e tabaco, higiene, dieta, sexo etc.) e ao corpo dos outros (violéncia, caca etc.). Estas
condutas podem provocar a influencia ou conjungdo com seres benévolos ou
malévolos, e o castigo de terceiros ofendidos, como 0s animais ou 0s santos. Historias
como a da cura e iniciagdo espiritual de Dona Maria, que culminou na transformacéo
da encantada Princesa Rita em sua guia, hos mostram que uma nocdo de pessoa
multipla, relacional e transformacional, que pode ser atribuida a humanos e néo
humanos, ja existia na S8o0 José antes do Santo Daime. A grande diferenca é que se
antes somente os curadores podiam “ver”, agora todos podem, em maior ou menor

grau, através das miracOes proporcionadas pelo Santo Daime. A importancia dada
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pelos daimistas a faculdade de ver outros seres e outros mundos, ver como outros
Seres, ou ver a s mesmos em outros lugares coloca em foco os conceitos de corpo e

de perspectiva.

Como vimos no capitulo 2, as criancas sd0 seres ainda ligados a animalidade
ou selvageria, e precisam ser civilizadas através dos cuidados com o corpo, da
alimentacdo, do reconhecimento dos parentes através da fala, do controle de afetos
considerados atributos corporais, como a raiva. Seu corpo, em processo de
humanizacdo, ainda é muito aberto as influéncias externas, por isso mais vulnerével.
Os corpos sao feixes de afetos, e ha aqueles af etos considerados mais humanos, mais

civilizados, mais cristaos.

Na concepcdo dos moradores da comunidade S&o José, ha polos de selvageria
e civilizagdo, os seres e afetos diabdlicos e os seres e afetos de Deus. A humanidade
deve ser ingtituida com agéncia, através da construcéo do parentesco de gradiente
préximo ao gradiente da fraternidade ou comunidade daimista, cristéd. Todos estdo no
caminho da iluminagdo, do auto-controle, da purificago de afetos néo cristdos. Ha
um gradiente de mais ou menos humanidade, e seus limites, dados pelo incesto, pela
loucura, pela morte. Nesse sentido, todos 0s seres do cosmos S&0 pessoas, Mas 0S
daimistas/cristaos vivos s80 humanos, e 0s outros seres séo pessoas ndo humanas, que
podem ter mais ou menos luz, estando mais proximos ou mais distantes de Deus.

A almaé avida, o principio ativo dado por Deus que anima o corpo. O corpo é
agéncia, é afeto, € desgo, € habitus. Por isso o controle do corpo é necessario para a
construgdo da pessoa. E necessario o controle dos afetos, que véem a ser atributos
corporais como araivadas criangas, e que podem compor a pessoa multipla. Todas as
pessoas sao potencialmente multiplas, abertas, e devem agir de modo a evitar a
influéncia de outros seres, que podem fazer com que gam de forma impropria ou
adoecam. As pessoas comuns devem buscar bloquear o fluxo transformacional, que é
dado. J& os médiuns ou curadores “de nascenca’ ndo podem evitar o fato de serem
pessoas sempre multiplas, e tém que aprender a amansar e controlar seus guias, como
diz Dona Maria, ou endireitar os companheiros no corpo, como dizem os sujeitos da
pesquisa de Galvao (1955). Se o médium de nascenca ndo for curado, e ndo aprender
a trabalhar com seus guias, a forca (os afetos) destes fatalmente o fardo enlouquecer
ou morrer. Assim, o corpo pode ser compreendido como um feixe de agéncia, afetos,
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habitus, como uma perspectiva. O meédium deve aprender a adotar diferentes
perspectivas de forma controlada para ndo sucumbir aos seus guias, deixando de ser o

mestre das diversas perspectivas potenciais de uma pessoa efetivamente maltipla.
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Capitulo 4: O Santo Daime e a conquista da Reserva Extrativista

O objetivo do presente capitulo € retomar os temas tratados nos capitulos 1, 2
e 3, em sua relagdo com a adesdo dos moradores da comunidade S&o José ao Santo
Daime e a “conquista’*® da Reserva Extrativista. A trajetéria de Seu Raimundo
Rocha, hoje o padrinho da comunidade, é chave para a compreensdo do processo de
conguista da Reserva.

Seu Raimundo tinha um barco e trabahava como regatdo, trocando
mercadorias por borracha ao longo do rio Purus. Durante uma viagem no ano de
1975, foi convidado por um curandeiro do Purus que trabalhava com sessdo para
experimentar o daime, que “nesse tempo era hoasca™™®. No trabalho, todos se
sentavam no chéo da casa do curador e de vez em quando ele cantava um hino. N&o
tinha mesa'®’. Ele cantava hinos de caboclo, como os hinos cantados hoje no trabalho
de S&o Miguel. Seu Raimundo contou que quando tomou o cha “foi logo vendo que
era coisa do outro mundo, que ndo era desse”’. Viu as dmas dos animais e 0s santos.
Com a queda no prego da borracha Seu Raimundo vendeu seu barco e foi para Boca
do Acre, onde montou um pegueno comeércio por volta de 1987. La comegou a tomar
daime numa igreja ligada ao Céu do Mapia, dirigida por um seguidor do padrinho
Sebastido. Achou o trabalho “muito sério e bonito” e que “o daime era uma coisa de
futuro”, e resolveu levar para a familia. Depois de dois anos em Boca do Acre voltou
para o lugar onde moravam seus parentes num seringal na margem do Purus, onde se
localiza a comunidade S&o José. Todos tomaram o daime sem medo, e “acreditaram

gue eraumacoisaboa’.

Na época em que seu Raimundo apresentou 0 Santo Daime aos seus parentes,
ele trazia o cha de Boca do Acre ou do Céu do Mapia, mas logo aprenderam a
preparélo. SO ele e a esposa cantavam 0s hinos que sabiam, mas com o tempo e as

visitas ao Céu do Mapia, os demais foram aprendendo.

1% Termo usado pelos moradores da comunidade S&0 José.

1% A ayahuasca é também conhecida como hoasca por alguns usuérios.

197 Essa forma de tomar ayahuasca me lembrou os rituais dos quais participei entre os Manchineri e os
Kulina. Assemelha-se também a forma como tomam os seringueiros da Reserva Extrativista do Alto
Jurua, descrita por Jahnel de Araljo (1998) e Pantoja (2008).
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Quando Seu Raimundo era regatdo era ele quem fornecia mercadorias para
Seus parentes, que assim tornavam-se seus fregueses. O trabalho de regatéo ja
colocava seu Raimundo numa posi¢do de mediador entre a floresta e a cidade. Ele
fazia a ponte entre o interior e 0 exterior da comunidade, levando a borracha local e
trazendo mercadorias. A novidade do Santo Daime e uma nova forma de contato com
0 exterior — tanto com o “astral” ou “mundo espiritual”, quanto com a comunidade

Céu do Mapid—foi também fruto do trabalho diplomatico de Seu Raimundo.

Sera decrito a seguir como a comunidade Céu do Mapié foi tomada como
modelo, em varios sentidos, pelos moradores da comunidade Sao José. No Boletim
Informativo da Associacéo de Moradores da Vila Céu do Mapia, chamado jornal do

Mapia pelos daimistas, podia-se ler:

“O Cefluris nasceu em Rio Branco em 1974 com a missao de oficializagéo do
Santo Daime e de criar as condi¢cdes socio-ambientais para a correta pratica desta
Doutrina Espiritualista através da organizagdo das comunidades amazobnicas e da rede
internacional de Igrgjas afiliadas’.

A doutrina do Santo Daime é relacionada ao ambientalismo pelos dirigentes
do CEFLURIS e por seus seguidores. Em matéria do jorna ja citado sobre a nova
igreja que pretende-se construir no Céu do Mapia, foi escrito: “Em tempos de
aquecimento global o coro dos cientistas refor¢ca o chamado dos profetas para uma

vida espiritual e sustentavel namaior floresta do planeta’.

Transcrevo abaixo o hino “Jardim da Virgem Maria’, recebido por padrinho
Alfredo.

OjardimdaVirgem Maria:

Quando eu olho para a natureza

Meu coracéo se conforma

Em ver tanta criatura



E cada um vivendo de suaforma

Sempre olho para o firmamento
E vgo um grande poder
E eu tdo pequeno aqui na Terra

Peco forca para compreender

Sempre olho para a humanidade
A multidédo me desperta
Em ver tanta criatura

E todos ter que seguir narota certa

Eu vejo todos animais
Cada um compde seu lugar
Que aqui neste jardim

De tudo tem que habitar

Eu olho paraafloresta
Vgjo tantaimensidéo
Que para se ver é preciso
Seter Deus no coragao

Eu ve o todos os insetos
Cada um com seu destino
Com isto avidanos prova

Que existe um Criador Divino

Tudo existe naTerraeno Mar
E nestaluz que nos cobre
O mistério deste segredo

Meditando é gue se descobre

Tudo, tudo da para se ver

Até aonde avista alcanca
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Aqui neste jardim de amor

Da Rainha da esperanca

E dai-me firmeza e amor
Concentrado em harmonia
Considero este reinado

Ojardim daVirgem Maria

Perguntel para varios moradores da comunidade S8 José o que significa a
natureza da qual falam os hinos do Santo Daime. Transcrevo a seguir a resposta de
Dinho, que foi semelhante as respostas dos outros moradores da Sao José:

Quando fala da natureza é pra ter amor a natureza também, amor a floresta,
ndo derrubar muito, cortar a seringueira com muito cuidado. E os animais ai que é
mesmo, que eles sdo igual nds, nds somos de carne, 0sso e sangue e 0 animal é do
mesmo jeito. Se eu sinto uma dor o animal sente do mesmo jeito. Os animais tém
alma do mesmo jeito que gente? Com certeza, se eu quero viver, o animal também
quer viver do mesmo jeito. Eu ainda hoje mato um bicho porque eu me acho
obrigado, mas eu ndo gosto. O animal € tipo a gente mesmo, ele sente aquela dor,
entdo o daime € isso, pra gente ter amor aos animais, sabe? E ndo praticar nada de
erro. A alma ja existe na hora que a pessoa se gera na barriga, assim também € o
animal, na hora que ele estd se gerando ja tem a alma dele, no momento que ele sair
dessa vida matéria, mas |a no céu ele ja apresenta a alma dele, porque o poder de
Deus é tdo grande que la ele faz tudo renascer. As plantas também tém alma? As
plantas do mesmo jeito. Essa mata, tudo tem a alma dela, vocé quer ver a coisa mais
linda desse mundo é a alma dessa mata, € uma santidade.

Perguntei a algumas pessoas da S80 José se essa natureza da qual falam os
hinos € a “mesma coisa que a natureza” da qual falam os funcionarios do ICMBIo. As

respostas que obtive foram positivas, e havia sempre comentérios sobre a proibicéo da
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caca com cachorros, tema muito discutido na elaboracdo do Plano de Mango

Participativo da Reserva Extrativista Arapixi*®. Nas palavras do Seu Raimundo:

Vocé vé assim na mata que as vezes topa uma veada, mas o companheiro dela
esta |4, o filho, &s vezes eles andam assim espalhado, mas tem a familia. Se mata um
0 outro sente falta, quando ele vai atras e ndo encontra. O que eu acho mais doido é
gue as vezes tem um veado, uma caga, ai ele esta encostado no filho dele com aquele
amor ai chega aquele cachorréao, corre atras, quando o cachorro ndo pega o novinho
ele fica la e a veada se joga no mundo, pra longe, ou as vezes o cachorro mata ela.
Por isso que a nossa base é proibir mesmo a cacada de cachorro na Reserva. O
Felipe'® leu a lei da Reserva®® que eu escrevi e achou tudo bom, o que ele achou
mais dificil foi o camarada ndo morar junto com as cria¢tes domeésticas. O daime

ensina essas coisas, mas iSsso é coisa do meio ambiente mesmo.

Transcrevo abaixo um hino recebido por Seu Raimundo de S&o Luiz, que fala

sobre a natureza:

Estou aqui, estou ali
Eu estou vendo como é que 0 mundo vai
Eu vou zelando a natureza

E com firmeza com a0 ordem do meu pai

Eu japassel nacasado vento

1% No capitulo 1, cito o relato de Carneiro da Cunha (2009: 297-8) sobre a discussdo da caga com
cachorros como questéo crucial para os moradores da Reserva Extrativista do Alto Jurua.

% Funcionério do ICMBio que atuava como gestor da Reserva na época.

200 A “lej da Reserva” foi escrita por Seu Raimundo, digitada e impressa por Antonio em Boca do Acre,
e distribuida para varios moradores da Reserva durante uma reunido do ICMBio. Ver transcricdo em

anexo.
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O mesmo vento assim ele mefalou
No mundo tem muita gente téo

Descontente porque poucos tem amor

A minhamée rainha do céu
Esta naterra e também esta no mar
Ela pede para os vossos filhos

Sair do perigo e todos vivos amar.

1 sobre o

No jornal do Céu do Mapia havia um artigo de Alex Polari®
“encontro mundial da grande familia daimista’. Segundo Polari, padrinho Sebastido
dizia que “o Céu do Mapid iria se tornar uma grande cidade, a capital do daime’, o
gue para ele ha vinte anos atras soava como uma profecia: “Como dizia o padrinho
Sebastido, temos que plantar muita macaxeira e muita batata... e manter nossa cozinha
comunitaria pois, segundo o velho Mota, a comunidade se define por trabahar e
comer juntos’. O artigo falava sobre o grupo de pessoas empenhadas no projeto
“agropraia’, e no cultivo de “agroflorestas’ para manter a “auto-sustentabilidade
aimentar” do Céu do Mapia. Polari escreveu também sobre a “grandiosa obra da
catedral da floresta” que seria 0 simbolo da unido que congrega os esforcos de todas
as igrgas dfiliadas. Conforme o artigo, “mutirbes de homens’ trabalham na
construcdo da nova igreja que “padrinho Alfredo, sua familia e toda a irmandade
estdo construindo” com doagdes. Havera naigrgja a “ clpula do sol” e o “terreiro da
lua” para trabalhos espirituais. O saldo principal serd a “Estrela maior”. Havia na
igreja do Céu do Mapia um cartaz com o titulo “O Sonho do Rei: A Campanha da

Expansdo”, que pode ser apreciado nafotografia abaixo:

20! Natural de Jogo Pessoa - Paraiba, Polari foi militante contra a ditadura militar no Brasil e tornou-se
membro do CEFLURIS no inicio da década de 1980. Publicou livros sobre o Santo Daime e é hoje um
membro de muito prestigio da comunidade do Céu do Mapia.
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O cartaz traz uma logomarca da “campanha da nova Matriz’ e o0s seguintes

dizeres, que transcrevo aqui por serem de dificil leitura nafoto:

Tudo comegou com a pequena igrejinha no centro da vila. Mais tarde foi
construida no alto do morro a igreja atual, grande e em formato de estrela. Hoje se
faz necessario uma matriz maior que abrigue o crescimento da irmandade. Colabore
criando e adquirindo os produtos com selo da campanha ou fazendo doacdes.

O jacitado jorna do Mapia trazia uma matéria sobre a Santa Casa:

“um espaco onde outras linhas espirituais e conhecimentos sagrados de outros
povos podem ser estudados e utilizados para enriquecimento de nossos servicos de

assisténcia, com 0 sacramento do Santo Daime. Para todos que necessitam
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reestabel ecer sua sallde fisica, mental e espiritual. O servico € gratuito e conta com

voluntarios, parcerias com governos e ONGs'.

A comunidade Céu do Mapia esta localizada no interior da Floresta Nacional
do Purus. Nem todos os moradores da Flona sdo daimistas ligados a comunidade Céu
do Mapid As liderangas do Céu do Mapid mantém boas relagdes com politicos
influentes do Acre e de Brasilia. Como a comunidade esta localizada numa Floresta
Nacional, suas liderancas conseguem atrair varios tipos de programas governamentais

e politicas publicas.

Aos visitantes, daimistas ou ndo, € cobrada pela Associacdo de Moradores do
Céu do Mapia uma taxa de permanéncia com o valor minimo sugerido de R$70,00
por semana, conforme fui informada em julho de 2010, fora ocasionais custos com
hospedagem em quartos alugados ou pequenas pousadas. Perguntel se eu poderia
contribuir com um valor menor, pois era estudante e ndo estava preparada para tal
despesa. De modo simpatico, o funcionario da associacdo respondeu que o valor da
contribuicBo era apenas uma sugestdo. Enquanto permaneci no escritério da

associacao, alguns estrangeiros foram fazer boas contribuicdes em dolares.

A Flona Purus conta com um Conselho Deliberativo e um Plano de Mangjo.
N&o sei dizer se ha outras associagdes de moradores na Flona, além da associacdo do
Céu do Mapia, que tem também um conseho disciplinar, atuante apenas nessa
comunidade, com poder de decisdo em conflitos envolvendo a populagdo daimista. O
funcionério da associagdo com quem conversel disse que através do estudo feito para
a elaboracdo do Plano de Mangjo, pdde-se constatar que as condi¢des de vida dos

daimistas € melhor do que as dos outros moradores da Flona.

A comunidade Céu do Mapia funciona como uma frente de atracdo, como as
missdes cristas e projetos de desenvolvimento governamentais em areas isoladas. A
conquista de assisténcia governamental como casas construidas pelo INCRA e o
projeto “Luz para Todos” (que ja tinham sido anunciados, mas ainda ndo efetivados
em julho de 2010) s&o tidas como conquistas dos padrinhos e concessdes de Deus aos

daimistas, conforme as conversas das pessoas e as reportagens do citado jornal.



247

No Céu do Mapid, a organizacdo, a limpeza, o cuidado com o meio ambiente
(projetos de reciclagem de lixo, de educacdo ambiental etc) e o trabalho comunitario

sS40 parte da doutrina que rege a vida dos daimistas.

Essa visdo é partilhada pelos moradores da comunidade S&o José, que contam
como antes viviam de forma desorganizada e pouco higiénica junto dos animais de
criagdo, que entravam nas casas e perambulavam pelos terreiros devido a falta de
recursos para a construcdo de galinheiros e chiqueiros. Contam também que néo
davam um tratamento adequado ao lixo e matratavam o0s animais silvestres
praticando a caga com frequéncia. Orgulham-se de viver hoje numa comunidade
organizada, limpa, livre de animais domeésticos convivendo de forma anti-higiénica

com as pessoas, e da prética freqliente da caca.

Seu Raimundo contou-me gque quando moravam do outro lado do Purus
viviam “numa condi¢éo ruim”, mas gue em certo momento ele pensou, “ah, eu vou
fazer um lugar melhor pra viver. O gque me gudou mesmo a ver isso foi a doutrina’.
Perguntei-lhe sobre o que os hinos se referiam quando falavam de limpeza e ele
respondeu que “€ ser limpo de coragéo e ser limpo do corpo mesmo, ndo ficar

misturado com a sujeira, porque Deus € limpo, Deus é limpeza’.

Deve ser ressaltada também a questdo do modo como a doutrina daimista afeta
positivamente as relagcbes familiares. Transcrevo abaixo comentario de Diva sobre
como a adesdo ao Santo Daime contribuiu para a manutencdo da “familia ampliada’

(Pantoja, 2008) dos Rocha unida na comunidade S&o Jose:

Porque Seu Raimundo resolveu voltar de Boca do Acre? Porque a mae
dele morava ai, os irmaos, a familia dele quase toda, e ai ele conheceu o daime e
através do daime ele voltou a morar ai que era pra poder trazer pra nés. Quem néo
foi pra cidade ficou por causa do daime? O daime que ajudou a gente a ficar aqui,
porgue a gente foi tomando daime, foi tendo mais esperanca que uma hora a gente ia
ter uma melhora, né? Que ia ter como a gente morar aqui, a esperanca da gente era
de formar uma igrgja, todo mundo reunido, a familia. E vocé acha que ta
comegando a acontecer coisas boas? Eu acho que sim, que depois que a gente
conheceu o daime a gente ja teve uma esperanca melhor. Vocé acha que mudou o
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jeito das pessoas conviverem, de cuidar da vila? Acho que mudou, assim, a gente
nunca teve briga, mas cada vez a gente procurou se unir mais, trabalhar sempre
junto, ndo se separar um do outro. Se um fala que vai embora o outro ja fala ndo, se

sair ja é ruim, tem gue acompanhar, por isso a gente foi ficando.

O professor Assis me explicou que para abrir uma igrgga como 0 Seu
Raimundo abriu na Sdo Jose tem que pedir autorizagdo para o padrinho Alfredo. A
autorizacdo ndo depende do tempo de daime da pessoa, mas do julgamento do
padrinho Alfredo quanto a capacidade do daimista para comandar uma igrgja. Seu
Raimundo recebeu a autorizagdo de padrinho Alfredo paraliderar umaigreja do Santo

Daime na comunidade S30 José.

Certa vez, o professor Assis me disse gque a comunidade Céu do Mapia é um
modelo para a comunidade S&0 José. Outro morador comentou que o pessoal do
Mapi& “ consegue mais as coisas porque sdo mais conhecidos, porque tem muita gente
de fora que va pra la pra escrever livros, filmar”. Disse que agora também est4
comegando a chegar gente na comunidade S0 Jose, como 0s visitantes estrangeiros,

eu e os funcionarios do ICMBIio

Como ja foi observado, em suas idas a comunidade Céu do Mapia os
moradores da comunidade S&o Jose aprendem muitas coisas sobre o Santo Daime,
sobre 0 meio ambiente, 0 modo correto de criar animais etc. Como daimistas, sentem-
se parte de uma grande “irmandade” liderada por Deus, os seres divinos e 0s
padrinhos. Procuram pessoas ligadas a0 Santo Daime para manter relacbes de
patronagem, que podem ser convertidas em relacbes de parentesco através da
comensalidade, oficializadas através dos rituais do batismo e da fogueira. Ha também
um aprendizado sobre as artes diplomaticas de contato com o exterior espiritual e
social, sobre as técnicas discursivas e burocraticas de defesa contra os inimigos e de
conquista de aliados.

No capitulo 2, mencionel a relacéo dos moradores da comunidade S&o Jose
com Seu Wilson, “patréo” do ramo do couro vegetal e padrinho de algumas criangas
da S&o José. Transcrevo abaixo trechos de uma conversa com Diva, sobre o trabalho
com O couro vegetal:
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Depois que a seringa parou de dar dinheiro o melhor trabalho que
apareceu foi o couro vegetal? Foi. Foi quando? Antes do meu filho Sebastido
nascer. (entre o fim da década de 1980 e o inicio da década de 1990) Quem chegou
com essa idéia primeiro foi o Seu Wilson, que a gente conheceu ele no Mapia. A
gente ja estava com plano de sair daqui, a gente ia pro Mapia, ai a gente conversou
com ele que ndo estava dando certo aqui, que nem a seringa nem a castanha tava
dando dinheiro, ai as primeiras pessoas que ele tocou no assunto do couro foi com
nos. Ai pra ndo sair nos preferimos que ele trouxesse o couro pra ca. Ai ele trouxe, a
gente ainda tava do outro lado do rio. Ficou o Dico, ficou o Seu Lulu, o0 compadre
Dinho, 0 Zé, essas pessoas tudo que comecaram... Ele trazia os panos e a gente fazia
0 saco encauchado. Ele que ensinou a fazer ou vocés j& sabiam? A gente ja sabia.
Ai a Bia veio com o Bruno, com a Isabel, com o plano de comegar a fazer aslaminas,
os sacos. Ai foi mudando o jeito de fazer as laminas? Foi. Mas eles que
ensinaram outros jeitos de fazer ou vocés que foram vendo o que dava mais
certo, e o que ndo dava? Umas partes ele foi ensinando, outras a gente ja... 0 Dico
mesmo foi pouca coisa que ele ensinou porque o Dico ja... Quem foi ensinar pro
casal que morava la na colénia do Seu Wilson foi nds. Seu Wilson chamou a gente
prair prala. Ai o Dico ensinava a parte dele pro homem e eu ensinava a minha parte
pra mulher. A dele era defumar, a minha era cortar pano, lavar, como cortar a
lamina... E eles pagaram vocés para ensinar ? Ele pagou um salério pra gente. N0s
ficamos muitos anos trabalhando, ai deu uma parada de uns dois anos (Diva calcula
gueisso foi por volta de 2001 a 2003) e depois voltou. Nesse tempo a gente passou
muito dificil, sempre tentando ficar pra néo sair do lugar porque pra ir pra cidade
ndo tinha um emprego. Pra ir pra outro lugar também o Dico sO queria ir se fosse
como pai e amae dele, ai o que segurou ele aqui foi o pai e a méae dele. E também a
coisa do daime? E, porque quando tem feitio quem fica mais nas panelas € ele. Ele
gue apura o daime. O ajudante do padrinho Raimundo pra fazer o daime mais é ele,
ele e o compadre Dinho. E porque parou de produzir couro? O Seu Wilson parou
porgue nao tava tendo saida, tava dando problema no couro, dava bubulha, dava tipo
uns caroco. Mas quando voltou depois dos dois anos parados ndo dava mais
problema? Dava, mas era menos, que ele foi procurando como fazer o preparo de
pbr no leite (de seringa), né? Veio uma pessoa la de fora, ficou em Boca do Acre
vendo o gue tava acontecendo nas laminas, e foi melhorando, ai a gente comegou a

fazer de novo. E a Bia ainda tava aqui? Tava. O ano passado gque ela néo ficou com
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ele, mas os outros tempos tudo era com ela. E quando voltou ndo era tdo bom igual
antes? N&do. Ai foi parando, o ano passado... ficou dois anos que a gente ndo fez,
parado mesmo. Ai nesse tempo que ele ndo fez na nossa comunidade ele fez em Boca
do Acre. Foi no tempo que a gente ficava |4 Um seringueiro cortava pra la do
Piquia, ai a gente ia pegar o leite dele e trazia pra casa dele. Nesse tempo 0 Seu
Wilson jatinha deixado de trabalhar com a Bia? Tinha ndo. Quando ele parou de
trabalhar com a Bia quase ndo teve mais? Foi, 0 ano passado que comegou, depois
que ele parou com a Bia ficou dois anos sem fazer, ai comegou a fazer de novo com
uma japonesa no ano passado. E japonesa néo era amiga da Bia nao, era
dele? Era dele. Mas ficou fazendo pouco, né? E, porque tem pouco pedido, no
comeco tinha muito pedido, tinha aquela pessoa que comprava mesmo, depois foi
fracassando.

No inicio da década de 2000, os moradores da comunidade S&o José
comecaram a ser ameacados de expulsdo das terras que ocupavam por um Suposto
representante dos donos do seringal, chamado Beberréu. Nessa época, conheceram
através de Seu Wilson a empreséria carioca Beatriz Saldanha, que patenteou o couro
vegetal. Bia, como a chamam, deu aos moradores da S&o José a idéia de pedirem a
criagdo de um Reserva Extrativista junto a0 IBAMA?®, Seu Wilson auxiliou-o0s nos
primeiros procedimentos burocréticos desse processo. A adocdo, por parte dos
moradores da S8 José, do discurso ambientalista dos daimistas residentes na
comunidade Céu do Mapia possibilitou a aianca com atores deste campo, como a
ONG World Wide Fund for Nature (WWF)?*, que culminou com a criacdo da
Reserva Extrativista Arapixi em 2006. A articulagdo com outros atores politicos,
como o0s representantes locais (Boca do Acre) do Conselho Nacional dos
Seringueiros, do Sindicato dos Trabalhadores Rurais e da Pastoral da Terra também

foram muito importantes nesse processo.

A paisagem da comunidade S&0 José impressiona os visitantes desde a sua

chegada. O caminho da beirado rio avila propriamente dita € amplo, cercado de mata

%02 Nessa época 0 IBAMA ainda era o 6rgéo responsavel pelas Unidades de Conservaggo, hoje geridas

pelo ICMBiIo.
%3 Essa ONG tinha antes a denominagio World Wildlife Fund, que continua sendo usada nos EUA e
Canada
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nativa, e livre de qualquer tipo de lixo como latas ou sacos plésticos. Os moradores da
comunidade S&0 José conservam o loca onde moram extremamente limpo e
arborizado, plantam o cip6 jagube e a folha chacrona (usados no feitio do daime),
arvores frutiferas, flores e ervas medicinais, e ndo desmatam a mata que circunda a
vila. Como observou Seu Raimundo, ndo séo criados animais domesticos por falta de
recursos para fazé-lo com uma estrutura adequada, ou seja, limpa, saudavel e digna®.
Os moradores da S0 José praticamente ndo cagam, sendo possivel observar bandos
de macacos ou outros animais de caga aimentando-se de frutos das arvores que

crescem dentro davila

I magens da comunidade Sdo José

2% 5e Raimundo comentou que ja viajou muito “prafora’ e viu que “as pessoas bem educadas néo
acham certo criar os animais entrando dentro das casas, fazendo aquela sujeira’.
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A doutrina do Santo Daime € essencial para essa postura, por incitar o respeito
aos animais a partir da concepcdo de que Deus exige que se trate com cuidado a sua
criagdo. A irmandade entre humanos, que constitui a base da doutrina cristd, vé-se
aqui estendida aos animais, que ganham um excedente humano que se sobrepde as
concepcdes sobre os protetores dos animais, correntes entre aqueles que se dizem
cristéos ou catdlicos, na regido Jurua-Purus’®. Trata-se assim de uma espécie de
inversdo daquilo que, segundo Vilaga (2009), parece se passar entre os Wari’, grupo
indigena amazbnico, para 0s quais O cristianismo produz uma desumanizacdo

completa dos animais.

Darelagcdo com os animais ao tratamento do lixo, a postura dos moradores da
comunidade Sdo José pode facilmente ser considerada “ambientalmente correta’, o
gue atrai a simpatia de ambientalistas ligados ao Estado, a ONGs ou a Sociedade
Civil. Foi a comunidade S8 José, acatando a idéia de Bia Saldanha e com a
colaboracéo de Seu Wilson que comecou a mobilizacdo para a criacdo da Reserva,
guando foram ameacados de expulsdo das terras que ocupam ha geracbes. Seu
Raimundo e o filho Ant6nio se informaram sobre os trdmites burocréticos necessarios
a criacdo de uma Reserva Extrativista, fizeram um abaixo-assinado e colheram
assinaturas dos moradores dos arredores. Segundo um morador de outra localidade da
Reserva: “Tinha um boato de que se essas terras ndo virassem Reservaiavirar Terra
Indigena, ai uns fazendeiros apoiaram a Reserva” ApOs a redizacdo do abaixo-
assinado, varios moradores da érea fizeram o que chamaram “uma greve’, em frente
a0 INCRA de Bocado Acre.

Os moradores da S8 Joseé enfrentaram muitas ameagas e desdfios até
conseguirem o garantir o direito do usufruto das terras onde vivem, através da criacéo
da Reserva. Transcrevo abaixo depoimento de Seu Raimundo sobre a relagdo com

Beberréu, representante da suposta dona das terras:

Eu tava passando na rua em Boca do Acre, ele tava |a conversando, ele disse
um nome, acho que foi comigo mas eu nem olhei, né? Se ele estiver num lugar eu
passo longe, a gente ndo pode se confiar porque eu ndo sel 0 que ele tem dentro do

25 Sobre a concepcaon, comum entre os cristdosg/catélicos do alto Jurud, dos animais como seres criados
por Deus que tém protetores com a funcdo de regular a caga pel os humanos, ver Dias de Jesus (2004).
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coracao, né? Eu ndo, eu ndo sinto nada por ele. Dona Crecilda comentou: eu tenho
medo quando o Raimundo, o Antdnio ou o Nonato (seu filho que hoje mora em
Bocado Acre) andam sOs na rua. Porque o Beberréu queria vencer né? Queria jogar
nos fora pra tomar asterras, né? E com a doutrina aqui ele quer tirar essa fontezinha
de luz que tem aqui...” Com o Nonato ele ainda pegou no cabo do revélver, ai o
Nonato disse umas verdades pra ele e ele se afastou. Agora nés fazia isso porque ele
ndo tinha nada a ver, ele é apenas um procurador, a dona da terra mora em Manaus.
Ai depois a dona veio ai, ai ela contou que ninguém ligava, s6 ela mesmo. Filho, neto,
era tudo gente sabida, bem empregada. Ai o Beberréu enchia a cabeca da velha de

conversa edaficava...

Perguntel para Seu Raimundo se a doutrina do Santo Daime gjudou na luta

pela criacdo da Reserva, e ele repondeu:

Ajudou sim, porgue todos os planos que eu ia fazendo, eu tomava daime ai eu
via tudinho como eu ia fazer, como eu ia escrever uma carta para mandar pra
Brasilia. E ajudou porque se a gente ndo fosse da doutrina ndo tinha esse
entrosamento com o Seu Wilson, com a Bia, ai ela deu esse conselho: Seu Raimundo,
entre com o pedido da Reserva. Ai ela disse que tinha que colher as assinaturas com
cpf e identidade, ai nés mandamos, como € o nhome do lugar que faz as Reservas?
Lembrei, é Ministério do Meio Ambiente. Ai comegou a aparecer gente pra fazer
reunido. Ai em Boca do Acre a gente ndo arrumava nada. Eu ligava pra dona do
seringal e ela ja vinha de ignorancia porque o Beberréu ja enchia ela de conversa,
gue o daime que a gente usa era droga e tal. Ai a mulher ndo queria esses drogados
na terra dela de jeito nenhum. Nesse tempo vocés ja sabiam que a Reserva era
para preservar a natureza? Sabia, que a Bia ja tinha explicado pra gente que ndo
pode cacar com cachorro etal, e eu achei que era uma coisa de futuro, que era o que
eles estavam querendo mesmo. O daime ensina a gente a preservar. A dona do
seringal me tratou com muita ignoréancia ai eu escrevi uma carta bem amorosa pra
ela, dizendo que a gente estava fazendo um lugar pra quando ela viesse na terra dela
ela se sentir bem, ai eu mandei até por fax, ai eu liguei pra ela perguntando o que ela

tinha achado, ela disse que ia levar pro juiz, ai na hora que o juiz leu ele deve ter
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pensado “ esse povo nao esta fazendo nada de mau na terra dela” . A gente sO ganha
as coisas se for com jeito, se for com ignorancia néo arruma nada ndo. Com a forca

do Santo Daime Deus foi ajudando.

Os daimistas podem receber hinos que remetam a situacdo vivida no
momento. Anténio citou um trecho de um hino gque Seu Raimundo recebeu na época

dos conflitos com Beberréu e outros “ adversarios da Reserva’:

Quem é do mal Deus estafalando
dois mil anos longe de n6s
de ano aano o mal va andando

evai ficando longe de nés

Antbnio comentou:

Na histéria toda desses acontecimentos o mal foi andando e ficando longe de
nos, sendo NGs Ndo estariamos nem aqui, NOs estariamos em outro lugar. Esse nds é a
comunidade, que estava numa batalha material, mas que é espiritual também, porque
guando a gente fala, quem fala ndo € a matéria, € o espirito. Quando o hino fala que
‘fique dois mil anos longe de nés', eu acho que isso ai aconteceu, porque se nao
tivesse acontecido talvez hoje nos é que iamos estar pra la, mastudo foi grande luta e
no final das contas se criou a Reserva e ele ficou bem longe, porque ele nem vem aqui
mais, ele ndo tem autorizagao, se ndo vier ajudar, atrapalhar ele ndo pode mais’ .

Seu Raimundo complementou a fala de Antonio:
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Quando a gente recebe um hino é coisa do céu, a gente so faz cantar mesmo
aqui. Num hino que eu recebi tem uns dois meses, diz “ eu tenho fé de vencer, de ter
poder de ganhar a preleicio” . E Jesus, é Deus mesmo falando. Ai o hino continua:
“tenho prazer, tenho prazer, tenho amor dentro do meu coragdo, encontrar com

outro mestre, que é o padrinho Sebastido.” Eles estdo ajudando, Jesus e os santos,
né? A gente canta o0s hinos, mas o0s hinos todos sdo dos seres espirituais. A gente sO
fica aqui cantando. N&o é com nés néo, € com eles mesmo que tém poder, né? Agora,
tem uns que fala que é nés mesmo, porgue a gente esta nessa vida espiritual com eles,

a gente sempre esta com 0s santos.

No dia em que foi agredido por Beberréu com uma faca, Seu Raimundo
recebeu de seres espirituais a mensagem “Paz no Nosso Mundo”. Ele a mostrou para
uma consultora contratada pelo ICMBIo, que foi fazer uma reunido na comunidade
S80 Josgé, relacionada a criagdo da Reserva. A mensagem foi digitada pela consultora,
gue escreveu um pegueno texto introdutdrio falando sobre a histéria de vida de Seu
Raimundo, de sua “consciéncia ecologica’ e de como a natureza é preservada na

comunidade S&o Jose. Transcrevo abaixo a mensagem citada:

Paz no Nosso Mundo

“Sou eu que estou distribuindo esse lindo aviso para toda humanidade. Viver
bem ndo é com riquezas materiais é com riquezas espirituais. E bom cada pessoa

viver com todo amor no coracao.

Todo amor no coracdo significa amar a Deus e toda criacdo. Quem fizer esse trabalho
no mundo ha de viver bem. Mas um bom aviso atodos os pais de familia, quando seu
filho errar ndo vé agir com gesto agressivo, dé um conselho com amor. E bom para o
bem de todos, é bom para a gente nunca fazer mal. E muito sangue derramado sem
precisdo, eu estou sentindo por todos. Vamos sentir a dor pelos nossos irméos, que
eles sdo de carne e 0sso como todos nds. Assim eu me sinto bem, amando toda

natureza e todo universo.
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Eu sou amigo de todos, e até a proxima.”

Os moradores do municipio de Boca do Acre e arredores estdo acostumados
ao grande fluxo de visitantes, oriundos de todas as partes do mundo, atraidos pelo
Santo Daime. Os moradores da comunidade Sao José ja receberam alguns desses
visitantes, e ponderam que se alguém vai até la para conhecer o Santo Daime, suas
intences devem ser boas. Além disso, consideram as pessoas que tomam daime junto
deles como aliados nas batalhas espirituais, que refletem os conflitos da vida
cotidiana. Quando funcioné&rios de aguma ingtituicdo, membros de ONGs,
pesquisadores ou visitantes participam dos trabalhos do Santo Daime na comunidade
S80 José, os moradores consideram que estéo “do lado deles’ gjudando na batalha
cosmica contra 0 mal, que pode ser personificado por supostos donos das terras onde
vivem, ou pelaluta contra a pesca comercial, realizada por pessoas que ndo moram na

Reserva

Em conversas informais com membros do ICMBI 0, e nos relatérios do 6rgéo a
gue tive acesso, 0os moradores da comunidade S&o José destacam-se entre os demais
moradores da Reserva por apresentarem uma “organizacdo comunitaria forte” e um

notavel “protagonismo politico”.

E interessante notar que, segundo relatos de funciondrios do ICMBio
envolvidos na gestéo da Reserva Extrativista Arapixi, as demais familias ampliadas
(que nem sempre chegam a formar uma comunidade) da Reserva sentem-se em
desvantagem politica em relacdo a comunidade S&o José, principamente no que se

refere ao poder de negociagdo com parceiros externos.

A adesio ao Santo Daime, e a consequiente ado¢do do model o religioso, social
e politico de comunidade, bem como o desenvolvimento de um discurso
ambientalista, contribuiram para que a comunidade S&o José apresente 0 que 0s
funcionérios do ICMBio chamaram uma “ organizacdo societéria forte’ e um notéavel

“protagonismo politico”.

Como jafoi dito, o CEFLURIS e sua matriz, a comunidade do Céu do Mapia,
sd0 hoje liderados por padrinho Alfredo, um dos filhos de seu fundador, o ja falecido

padrinho Sebastido. Seus seguidores consideram mestre Irineu, fundador da doutrina
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do Santo Daime, a reencarnacdo de Jesus Cristo. Padrinho Sebastido seria a
reencarnacdo de S&o Jodo Batista e seus seguidores vém a ser agueles que seréo
salvos no apocalipse, que pode acontecer a qualquer momento. Segundo Labate
(2000), a comunidade Céu do Mapiéa é considerada a “Nova Jerusalém”, um territério
sagrado.

Seu Raimundo afirma ter a pretensdo de fazer da comunidade S8 José um
“lugar santo”, um “paraiso na terra’, onde as pessoas convivam em harmonia umas
com as outras e com 0s seres da natureza. Ele tem também a idéia de fazer um
“parque’, onde os visitantes de fora, os turistas, possam passear por trilhas e

fotografar os animais.

As pessoas oriundas de metropoles do Brasil ou do exterior, que freqlientam
ou residem no Céu do Mapia, sdo vistas pelos moradores da comunidade S&o José
como possiveis aliados, ja que compartilham a doutrina do Santo Daime e valores
“ambientalistas’, como foi 0 caso de Seu Wilson, incentivador da criacgdo da Reserva
Extrativista Arapixi. S80 vistos também como “turistas’, gente com quem podem
estabelecer relacfes de amizade e geracéo de renda. Como comentei, durante minha
pesquisa de campo alguns estrangeiros que eram amigos de conhecidos do Céu do
Mapia e queriam conhecer a vida na floresta e a doutrina do Santo Daime foram
hospedados por algum tempo na comunidade S&o José. Os visitantes levam seu
rancho (alimentos), alguns pequenos presentes e dao algum dinheiro ao filho do seu

Raimundo, que os leva para passei 0s na mata.

Seu Raimundo diz que quer fazer um “parque’” numa area de seis quildmetros
a leste, oeste, norte e sul da comunidade Sdo José. O gestor do ICMBIo tentou
explicar que essa area abarcaria toda a Reserva. Para Seu Raimundo, aguns
moradores que ndo sdo daimistas ndo vivem de acordo com o que ele pensou quando
pediu a criacdo da Reserva. Nas reunides do ICMBIo, quando o gestor da Reserva
explicava que o projeto do “parque” deveria ser readlizado de comum acordo com
todos os moradores, Seu Raimundo dizia que ia lutar com a gjuda de Deus para que
Seu projeto se concretizasse, pois conheceu a Marina Silva e ela o gjudaria. Dizia que
ndo queria mandar ninguém embora da Reserva, que estava apenas convidando os
moradores que vivem na area do entorno da comunidade S8 José para viver na
doutring, mas que se eles ndo quisessem, poderiam ir embora e receber suas
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indenizacbes. Assim, sem caca € sem 0 destino inadequado do lixo, os turistas

poderiam aproveitar seus passeios pelo “ parque”.

A idéia de um projeto de turismo esta relacionada a percepcéo do fluxo de
pessoas de regides metropolitanas do Brasil e do exterior para o Céu do Mapid, onde
muitas pessoas lucram com hospedagens, lanchonetes e até uma clinica de
recuperacdo de drogados com o uso do daime como tratamento. Durante algumas
reunides realizadas pelo ICMBIo, Seu Raimundo tentou falar com os moradores das
outras localidades da Reserva sobre sua idéia da criacdo do “parque”. Nas suas
palavras.

Eu nédo fiz a Reserva com ganancia de castanha ou seringa, eu queria fazer
um parque, fazer umas trilhas para o pessoal que gosta de andar mais no mato. Ai ia

ser proibido cacar para as pessoas poderem ver os bichos.

Seu Raimundo ndo conseguiu a atencéo dos moradores de outras localidades

da Reserva para seu projeto do “parque’, entdo disse:

N&o € para a Reserva toda, € sO uma parte, sO para quem esta num circulo e
guer viver assim. Eu quero ver uma coisa diferente, ndo ficar naquela coisa velha de
ficar matando. Eu ndo quero nem que o turista pegue o peixe e depois solte, porque
aquilo déi. Eu tenho esse sonho desde quando eu tinha oito anos. Eu queria ser o

dono de muitas criacdes diferentes, mas nunca tive dinheiro, ento...

Numa reunido do ICMBIo sobre atividades produtivas, Seu Raimundo disse
gue se considera o lider da Reserva, pois foi ele guem “puxou esse movimento”.
Disse que era preciso fazer produtos de qualidade, ndo criar cachorro nem galinha
dentro de casa “porque € muita sujeira’, e se o comprador achar um “cabelo” de
cachorro no meio da farinha ele ndo vai querer. Antonio disse que para fazer uma
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cooperativa todos os moradores da Reserva tém que “trabalhar de uma forma

civilizada, com higiene, sem deixar pena de galinha, lama ou cabel o nos produtos’.

Como foi ele quem mais lutou pela criacdo da Reserva Extrativista, Seu
Raimundo se considera seu lider, e se esfor¢a para que ndo s6 a comunidade S&o José,
mas todas as outras familias da Reserva (que ndo séo daimistas) vivam de acordo com
a doutrina do Santo Daime. Assim, durante as reunides do ICMBIo Seu Raimundo
tenta dizer aos moradores das demais comunidades quais sdo as “leis da Reserva’ e
gue, quem nado as seguir, sera indenizado e convidado a se retirar. Alguns conflitos
relacionados a0 modo de uso dos recursos ambientais, principalmente a cagca e a
criagdo de animais domeésticos entre moradores das diferentes localidades da Reserva

surgiram nessas ocasi 0es.

O gue se depreende dessa exposi¢cdo sobre a criacdo da Reserva Extrativista e
0 surgimento de uma “mentalidade ambientalista’ entre os moradores da comunidade
S80 José é a convergéncia entre os pressupostos da doutrina daimista e o discurso
ambientalista proveniente das pessoas chamadas “de fora’, assim como entre as
préticas relacionadas a ambos. Os moradores da comunidade S&o José estenderam,
por meio dos conhecimentos adquiridos com as miracfes propiciadas pelo daime,
uma nogao de humanidade que ja abarcava animais e seres espirituais, aos seres vivos
como um todo, tornando possivel a adogdo da visdo protecionista que caracteriza o
discurso ambientalista. H4, entretanto, um equivoco (Viveiros de Castro, 2004)
importante que subjaz a homonimia implicada no uso dos termos “natureza” e “meio
ambiente’. Se a humanidade dos seres vivos, para os ambientalistas, repousa em uma
visdo “naturalista’ (Descola, 2005), que supde essa continuidade em um eixo
“natural” (ou de “fisicalidades’, mesmo que estas incluam sentimentos e outros
afetos), os daimistas parecem estar mais proximos da visdo perspectivista (Viveiros
de Castro,1996aa) ou “animista’, nos termos de Descola (Ibid), que caracteriza o
Xxamanismo, e que situa a continuidade entre os seres em um eixo distinto, aquele do
“espirito”, “mente’, “cultura’ (“interioridades’, nos termos de Descold). Como
consequéncia, as relacdes que os daimistas estabelecem com os seres da “ natureza’
s80 da mesma ordem dagquela estabelecida com as divindades cristds e com seres
espirituais (os caboclos, encantados etc), ou sga, trata-se de relagdes propriamente
sociais, baseadas no parentesco ou na afinidade. Dai a capacidade (e constante

ameaca) de vinganca dos animais matratados, central na determinagdo do
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comportamento dos daimistas da comunidade S&o José e ausente do discurso
ambientalista. Ou sgja, enquanto falhar na* preservacdo” implica para os daimistas da
S80 José em punicBes pessoais na forma de miracfes ou atuagdes &flitivas, para os
ambientalistas as consequéncias seriam referentes a “destruicdo” de uma natureza
genérica e impessoal, que teria consequéncias, alongo prazo, para a sobrevivéncia das
pessoas. O equivoco refere-se justamente a0 uso de um vocabulario comum que

esconde diferencas profundas de perspectiva.

Um outro aspecto a ser ressdtado é a continuidade estabelecida pelos
moradores da comunidade S&o José entre a politica implicada nas relagbes com os
seres do cosmos e aquela que caracteriza as relagcbes com as pessoas chamadas “de
fora’. Nao nos surpreende, portanto, que Seu Raimundo, que atuou como regatdo e
patréo no passado, sgja o lider da comunidade daimista e o principal executor do
projeto da Reserva. O aprendizado em lidar com as pessoas “de fora” na compra e
venda de mercadorias, e o fato de ter sido o primeiro iniciado de sua familia no Santo
Daime, foi certamente importante para a sua capacidade privilegiada de relacdo com
0s seres do “astral”, assim como, mais recentemente, com os ambientalistas. Como
analisou Carneiro da Cunha (1998) em um artigo sobre a relagdo entre o xamanismo e
as relacbes de patronagem proprias ao sistema de aviamento da borracha na regiéo
Jurua-Purus, o poder dos xamas néo pode ser desvinculado de suainsercéo nessa rede

relacional com os forasteiros.
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Consideractes Finais

Esta tese procurou compreender, em conjunto, como se da a construcéo da
pessoa dai mista especificamente na comunidade S&o José, 0s processos de construcao
do parentesco e a adogdo daformareligiosa, social e politica de comunidade. Pretendi
demonstrar que os moradores da comunidade S&o José se véem num caminho de
iluminag&o e civilizagdo, através do aprendizado e da alianga com o exterior. A meu
ver, a grande questdo para os moradores da comunidade S&o José néo € o que foram
OU 0 gue sdo, mas 0 que buscam ser, ou sgja, a transformacao pessoal, social e politica
gue gquerem para si. Por isso nunca falam da doutrina do Santo Daime como um

dogma, mas como um caminho.

No primeiro capitulo da tese, busquei fazer um breve histérico da regido
Jurua-Purus, apresentando os povos indigenas que ali habitavam no passado e os que
hoje a habitam, bem como o processo de colonizagdo através da implantacdo do
sistema de aviamento da borracha. Abordel as correrias que acabaram com adeias
inteiras, matando e arregimentando indigenas para o trabalho nos seringais, e a
migracdo de nordestinos para trabalhar como seringueiros na regido. Tratei também
da formacdo de uma populagdo nos seringais a partir dos processos de migracéo,

guerras e casamentos interétnicos.

A conceituacdo das populagbes ndo indigenas nativas da Amazonia foi
discutida, dando destaque ao uso dos termos “caboclo” e “populagdes tradicionais’.
Ta como observaram Wagley (1953) e Lima (1992) sobre as comunidades
amazonicas por eles estudadas, também na comunidade S&o Joseé o termo caboclo ndo

€ auto-atribuido, sendo usado nesse caso para designar os indigenas da regiéo.

Foi feito um breve histérico da luta dos seringueiros organizados como grupo
politico através da criagdo do Conselho Naciona dos Seringueiros, durante um
encontro nacional de liderangas em 1985. No contexto das discussdes sobre a reforma
agraria e a manutencdo do acesso dos seringueiros aos recursos ambientais foi
proposto pela primeira vez o uso do termo Reserva, numa transposi¢céo direta do

modelo de protecdo associado as Terras Indigenas. No Acre, a convergéncia entre a
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luta de seringueiros e indigenas pela defesa dos habitantes da floresta e seus territorios
culminou na criacdo da Alianca dos Povos da Floresta, formalizada pela Unido das
Nacdes Indigenas e pelo Conselho Naciona dos Seringueiros.

Como comentel, alguns segmentos das popul agdes rurais amazonicas Vem nos
ultimos anos se auto-identificando e/ou sendo designadas como “popul agdes
tradicionais’. No caso dos seringueiros, tal conceituacdo permitiu a essas popul agdes
acessar alguns direitos, principamente territoriails, na forma das Reservas
Extrativistas. Segundo Carneiro da Cunha (2009), a alianca selada entre seringueiros e
ambientalistas foi uma estratégia politica usada para deslocar o foco da questdo
agréria (sob atribuicdo do INCRA) para a questdo ambiental (na época sob atribuicdo
do IBAMA) perante o Estado, o que favoreceu a viabilizagdo da criacéo das primeiras
Reservas Extrativistas.

No segundo capitulo, abordei temas relacionados aos dominios da construgéo
da pessoa, do parentesco e da organizagéo social. Na Reserva extrativista Arapixi e
nos seringais da regido JuruaPurus em geral, grupos de casas ou “unidades
domeésticas’ (Almeida, 1992) ligadas por lacos de parentesco, incluindo o compadrio,
podem manter contato freqlente e relacbes de reciprocidade, criando redes sociais,
denominadas por Almeida (Ibid) como “macro-houses’. Tais grupos de casas
aparentadas que reconhecem uma lideranga comum, em geral de um patriarca, como €
0 caso da comunidade S&0 José, liderada por Seu Raimundo, sdo chamadas por
Pantoja (2008) de “familias ampliadas’. Como observa a autora, as familias
ampliadas sdo grupos politicos, identificaveis em momentos de conflito e negociacdo
com outros. Como acontece na comunidade S8 José, cada casa mantém sua
autonomia, e o pratriarca ndo exerce nenhuma forma de poder coercitivo. Sua
lideranca é exercida através da relagdo com o exterior, tomando a voz em discussdes
com outros, como um embaixador do grupo de parentes. Esse ato grau de autonomia
das unidades domeésticas no cotidiano, ou sgja, a descentralizacdo do poder, € uma
forma de organizacdo social tipica das sociedades amazOnicas, ndo indigenas e

indigenas, como jafoi demonstrado por diversos americanistas.

Essas redes de casas sdo geramente conhecidas na Reserva Extrativista
Arapixi como “la no fulano” (nome de um patriarca ou matriarca). Algumas podem
também ser denominadas como “localidades’, que apresentam agum nome

especifico. Durante as reunides, os funcionarios do ICMBIo tentavam identificar as
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comunidades que supunham existir na Reserva, e os moradores tinham dificuldade em
defini-las.

Como observa Lima (2004), a organizacéo das populacfes rurais amazonicas
em comunidades com cargos burocraticos definidos pode ser considerada um
fendmeno ligado ao fim do dominio dos patrdes e ao trabalho de mobilizagdo social
feito por igrejas, ONGs, e pelo préprio Estado. Até a época de seus escritos, Almeida
(1992) e Pantoja (2008) ndo observaram esse tipo de organizacdo socia no ato Jurua
Na Reserva Extrativista Arapixi, os moradores em gera entendiam o termo
comunidade como um grupo de pessoas ligadas pela religiosidade, ou comentavam

gue “ comunidade € a mesma coisa que associacdo, tem que registrar no cartorio”.

O modo de organizacéo territorial (em forma de vila, com aigregja no centro) e
politico da comunidade S&o José é ligeiramente mais centralizado do que ocorre nas
outras localidades da Reserva. N&o falo de uma centralizacdo de poder coercitivo,
mas de ideais, atualizados na figura diplomética do patriarca Raimundo Rocha. Os
moradores da Sdo José contam que se estruturaram como uma comunidade, no
sentido religioso e burocrético, apds a adesdo a doutrina do Santo Daime e a
observacdo do modo de vida comunitério e “ambientalmente correto” da comunidade

Céu do Mapia

A andlise da concepgdo, do resguardo e dos cuidados dispensados as criangas
na comunidade S&o José permitiram compreender que, para seus moradores, as
criancas tém corpos abertos e suscetiveis, e mantém uma certa conexd com o
exterior do socius, com um dominio considerado selvagem. Podem apresentar
comportamentos relacionados aos animals ou aos “seres espirituais’, como a
manifestacdo desmedida da raiva. Através dos cuidados a el as dispensados pelos mais
velhos, principalmente a alimentag&o, podem substituir progressivamente a raiva pelo
amor, aprender a compartilhar e desenvolver a capacidade de reconhecer os parentes
chamando-os por termos especificos.

Pude observar que a adogdo de criancas e a agregacdo de pessoas as casas,
assim como a agregacao de novas casas as redes sociais, sdo fatos muito corriqueiros
em Arapixi e na regido Jurua-Purus em geral, como descreve Pantoja (2008). A
andlise da construgdo do corpo das criangas e a importancia da ado¢éo ou agregacao
de pessoas que sdo transformadas em parentes através da comensalidade, do “morar
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junto”, e do compadrio levou-me a concluir que, para os moradores da comunidade
S80 José, as relacOes de parentesco ndo pertencem a ordem do dado, mas do
construido. Pantoja (Ibid) chama atencéo para o fato de que, no Jurug mesmo as
relagdes de consanguinidade sdo concebidas como fatos da ordem do construido, e

ndo simplesmente como dados pela descendéncia “ natural” (ou biol 6gica).

As relaces de compadrio e apadrinhamento, conceituadas agui como relacoes
de “parentesco ritua” (Pantoja, 2008), tém grande importancia para os moradores da
comunidade S&o José. L4, duplas de compadres e de padrinhos e afilhados podem ser
geradas através do batismo em igrgjas catdlicas ou daimistas, ou através do ritual da
fogueira. As pessoas podem convidar alguém para tornar-se seu compadre/comadre
ou padrinho/madrinha durante o més de junho, quando sdo acesas fogueiras em
homenagem a S&o Jodo, Santo Antdnio e S&o Pedro. As duplas de futuros compadres
e de padrinhos e afilhados pulam a fogueira recitando uma oragdo e tornam-se assim
parentes rituais. E importante enfatizar que, para os moradores da S30 José, as
relacbes de compadrio e apadrinhamento, concebidas através do batismo e da
fogueira, tém as mesmas caracteristicas e a mesma importancia. Os parentes rituais
devem ter “consideragdo” uns com 0s outros, ou sga, devem demonstrar respeito,
prestar guda matua e ndo podem jamais namorar ou casar entre si. No caso do
batismo, os pais convidam as pessoas para serem padrinhos de uma crianca. No caso
dafogueira, geralmente uma pessoa mais jovem convida uma pessoa mais velha para
ser seu padrinho ou madrinha. A relacdo entre afilhados e padrinhos tem um carater
assimétrico. O afilhado deve tratar seus padrinhos com respeito, pedindo-lhes a
bencdo sempre que os encontrar, e sendo obediente e solicito diante de qualquer
pedido de guda para realizar alguma tarefa. Espera-se que o afilhado vote no
padrinho, caso ele se candidate a agum cargo. Um afilhado sempre chama seu
padrinho ou madrinha por esses vocativos, nunca pelo nome préprio. Os padrinhos
devem sempre abencoar seus afilhados, presentear-lhes quando possivel, protegé-los,
abriga-los e alimentalos caso sga necessario, e favorecé-los em contextos onde
tenham influéncia. Os afilhados sdo chamados pelo nome proprio. A relacdo entre
compadres tem um cardter simétrico. Os compadres ndo podem brigar, devem se
respeitar e se gjudar mutuamente. Os moradores da comunidade S8 José podem
estabelecer relagbes de parentesco ritual com parentes proximos, e também com

parentes distantes, afins e estranhos. Nesses Ultimos casos, ha o intuito de regular
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relacdes potenciamente perigosas. Deste modo, os rituais do batismo e da fogueira
podem inaugurar rel agdes de parentesco (ritual), ou transformar relagdes entre pessoas

jaaparentadas.

Entre os daimistas, ha ainda uma forma de apadrinhamento religioso, mantida
entre o lider de uma igrgja e seus seguidores. O ja falecido padrinho Sebastido,
fundador do CEFLURIS e da comunidade Céu do Mapia, era considerado padrinho
por todos os membros de todas as igrejas ligadas ao CEFLURIS. Hoje, todos os
membros do CEFLURIS se consideram afilhados dos filhos de Sebastido, os
padrinhos Alfredo e Waldete, e comportam-se segundo a etiqueta, pedindo-lhes a
bencéo e tendo consideracdo. Os membros do CEFLURIS dizem que formam uma
grande familia, umairmandade. Seu Raimundo Rocha foi quem iniciou seus parentes
na doutrina do Santo Daime. Hoje ele é o lider da igrgja daimista da comunidade Sao
José, onde todos o chamam padrinho Raimundo.

Como foi comentado, muitos moradores da comunidade Sao José passam
temporadas no Céu do Mapia, freqlientando trabalhos do Santo Daime e realizando
servigos domésticos para os daimistas vindos de regides metropolitanas, que tém um
maior poder aguisitivo. Ao analisar algumas relacbes mais duradouras entre patrdes e
empregados, pude perceber que caracteristicas constitutivas do parentesco como a
comensalidade, a proximidade fisica do “morar junto” e as obrigacdes de gjuda mitua
sdo também encontradas, e frequentemente oficializadas como relacfes de parentesco
através dos ritos de parentesco ritual. Mesmo quando ndo sdo formalizadas através da
concepcdo de lagos de parentesco ritual, as relagdes entre patrdes e empregados
daimistas em geral sdo afetadas por caracteristicas que remetem ao dominio do
parentesco, pois “os daimistas formam uma grande familia’. Deste modo, relacbes
gue poderiam ser marcadas pela exploracdo desmedida, sdo idealmente convertidas
em relacOes onde deve haver respeito e guda matua. A andise do parentesco ritual
permitiu uma descricdo integrada dos dominios do parentesco, da politica e da
religido nas relacdes internas da comunidade S&o Jose e em suas relagdes externas,

principalmente com os padrinhos e patroes da comunidade Céu do Mapia.

No terceiro capitulo abordei a auto-definicdo dos moradores da comunidade

S0 José como cristdos, catdlicos e daimistas. Ta como ocorre entre alguns grupos da
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Amazoénia ocidental (Gow, 2001), ser cristdo significa ser humano, civilizado, em

contraposi ¢éo aos cabocl os bravos, selvagens.

Foi feita uma exposi¢ao sobre o cosmos e os seres que o0 habitam. Vimos que
na terra vivem os humanos, animais, seus protetores e seres espirituais designados
caboclos. Nas aguas vivem animais e encantados, que podem ser chamados reis,
rainhas, principes e princesas. Os moradores da comunidade S&o José ndo fazem uma
distingdo rigida entre caboclos e encantados, chamando alguns dos seres com quem
mantém contato ora como caboclos, ora como encantados. Os seres espirituais da
terra e da &gua auxiliam os humanos em curas e sdo considerados seres de luz, que
estdo a caminho da completa iluminacdo. No céu vivem Deus, o criador do mundo e
da vida, a Virgem Maria, Jesus e os santos. Os moradores da S8o José afirmam que
Deus é 0 sol que vemos daterra, aVirgem Maria € alua e as pessoas que atingiram a
salvagdo, ou a total iluminagdo, como Jesus e 0s santos, sdo as estrelas. Os espiritos
das pessoas que morreram e ndo se salvaram perambulam pela terra. Aqueles
“rebeldes’, que praticam ou incitam o0 mal e ndo buscam se iluminar, s8o chamados
exus e pombas-gira. Mas ha também espiritos de mortos que buscam se iluminar.
Todos os seres descritos acima sdo dotados de agéncia, de uma subjetividade
formalmente idéntica a humana, nos termos de Viveiros de Castro (2002). Assim, um
principio ativo denominado amalvida, dado por Deus, é atribuido ndo sO aos
humanos e seres espirituais, mas também aos animais. O que os diferencia os diversos
seres do cosmos s&o seus corpos, entendidos como feixes de capacidades — como, por
exemplo, respirar embaixo d’'agua, no caso dos encantados — e afetos, como o
desmedido apetite sexual de algumas pombas-gira. Deste modo, o cosmos é
habitado por pessoas humanas e ndo humanas, que podem ser consideradas mais
préximas ou mais distantes de Deus e podem eventuamente mudar de posicéo,
praticando atos gque lhes confira mais ou menos luz, ou sga, que sgam motivados e
motivadores daraiva ou do amor. A luz da qual falam os daimistas € a forma tangivel
do amor. A raiva e afetos conexos sao ligados ao pdlo diabdlico e selvagem, enquanto

0 amor € ligado ao pdlo divino e civilizado.

Abordei o processo de iniciagcdo dos médiuns/curadores, que sofrem atagues e
seducOes por parte de seres espirituais, geralmente caboclos ou encantados. A
iniciacdo é concebida como um processo de cura, através do qual os seres que

atormentam os iniciantes sd0 amansados e transformados em seus guias espirituais.
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Descrevi 0s antigos trabalhos de sesséo e os atuais trabalhos do Santo Daime, com
énfase no trabalho de S8 Miguel. Como vimos, os dois tipos de trabalho espiritual
(sessdo e S&o Miguel) apresentam muitas semelhancas, sendo ambos voltados
principamente para a cura e 0 amansamento, doutrinagdo ou iluminagdo das pessoas

humanas e ndo humanas, através da luz contida no cha do Santo Daime.

Foram descritos os processos de miracdo e atuacéo, experimentados pelos
moradores da comunidade S&o José através do uso do daime. As miracfes s80 visdes
de seres, lugares ou eventos relacionados ao “mundo espiritual”, sGo como viagens
xamanicas. Por exemplo, numa miragdo um cagador pode se encontrar com um
animal que lhe pergunta porque tirou sua vida. Uma pessoa pode ver um duplo de si
mesma tendo um comportamento considerado ruim, como ingerir acool num bar
chelo de exus e pombas-gira, e decidir se quer continuar naquele caminho. As
atuagdes podem ocorrer de forma descontrolada, como quando uma mocga da
comunidade S&o José rolou na lama, bateu os dentes e grunhiu como uma queixada,
ou de forma controlada, quando os médiuns/curadores assuem vozes, dancas e
trejeitos caracteristicos de um ser de luz, geralmente seus guias. Foi exposto um relato
de Seu Raimundo, no qual ele conta ter se “atuado” numa minhoca e percorrido 0
interior da terra, que era muito iluminado. Apesar de ter dito que se atuou numa
minhoca, Seu Raimundo denominou a experiéncia como miracdo. Para os moradores
da comunidade S&o0 José, os dois processos apresentam diferencas, mas ambos sdo
compreendidos como modos conexos de alteracdo de perspectiva, como processos de

transformacéo corporal.

Para 0os moradores da comunidade S80 José um corpo cristdo precisa ser
construido, antes de mais nada, através do batismo, que evita 0 assédio e o rapto das
criangas por caboclos e encantados, e sua conseqiente desumanizacdo, através do
convivio com tais seres. Para tornarem-se cristdos daimistas, os moradores da
comunidade S&o José precisaram adotar uma série de novas condutas corporais, como
0 uso do cha do daime, o uso de roupas recatadas, a recusa do tabaco, de bebidas
alcodlicas e a evitagdo da caga, pois 0s animais considerados seres dotados de
amalvida, sdo parte da criagdo divina Esses comportamentos tém uma dimensdo
moral e sdo ativos na atragao da influéncia de seres espirituai/afetos iluminados ou

das trevas.



268

Foram analisados alguns processos de doenca e cura. Uma pessoa louca,
alcodlatra ou com males fisicos € considerada doente e pode estar com encostos,
amas de mortos que ndo se salvaram e querem praticar atos mundanos como beber,
ou querem se iluminar através da dor ou sofrimento corporal de uma pessoa humana.
Alguns tipos de doenca também podem ser causados pela feiticaria praticada por
inimigos, que inserem magicamente bolos de cabelo, espinhas de peixe ou animais
nos corpos de suas vitimas, que podem causar dificuldades para andar, paraisias
corporais, dores etc. Quando alguém esta atuado ou enfeiticado, os seres espirituais —
seus afetos — tomam parte no corpo da pessoa, influenciado seu comportamento.
Deste modo, tanto os guias espirituais iluminados quanto os sombrios feiticos
participam na composi¢do flutuante da pessoa multipla e transformacional, tal como
concebida pelos moradores da comunidade S&o José.

Como foi discutido no capitulo 4, a conversdo ao Santo Daime e subsequiente
adocao de uma mentalidade e um discurso ambientalista favoreceu os moradores da
comunidade S&o José, principalmente seu lider Raimundo Rocha, na relagdo com
representantes de movimentos sociais, representantes de ONGs, funcionérios do
Estado e demais pessoas do exterior da comunidade, como visitantes estrangeiros. A
ameaca de expulsdo das terras ocupadas ha geracdes foi contornada pelos moradores
da Séo José através da criagdo da Reserva Extrativista Arapixi, sugerida pela
empresaria Beatriz Saldanha e incentivada por Seu Wilson, pessoas enggjadas na
producdo do couro vegetal, conhecidas gracas a relagdo com o Céu do Mapia A
conquista Reserva Extrativista deveu-se também a forca e conhecimento encontrados
através do uso do daime, a gjuda dos seres espirituais e de Deus. Como comentou
Antonio, o processo de criacdo da Reserva Extrativista foi, a0 mesmo tempo, uma
batalha “material” e *“espiritual”.

Para finalizar, gostaria de abordar a relagdo entre os hinos do Santo Daime e a
escrita. Essa questdo ndo foi tratada no capitulo 3, pois considerei que seria mais
propicio redlizar aqui uma breve andlise integrada das relagdes da comunidade Sao
José com o exterior, através da descricdo conjunta das relacdes hierarquicas com os

padrinhos e patrdes, e com 0 mundo espiritual do Santo Daime.

Como vimos no capitulo 3, o termo doutrina (associada a entidades ou a

momentos rituais) pode ser usado como sinbnimo de hino em alguns cultos brasileiros
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gue teriam influéncia na formagdo do Santo Daime, como o tambor de mina, a
pajelanca e o tereco (Labate e Pacheco, 2004: 318). No Santo Daime, assim como em
outros cultos brasileiros, os hinos sdo depositarios de um contelido doutrinario, e ao
mesmo tempo instrumentos de doutrinacéo de seres rebeldes, sem luz. Os hinos séo
recebidos pelos merecedores do “astral” ou “mundo espiritual”, como dizem os
daimistas. Foi assim que mestre Irineu recebeu os primeiros hinos da Virgem Maria.
Quando uma pessoa recebe uma grande quantidade de hinos, ela passa a ter seu
hinério, que pode ser aprendido e cantado pelos daimistas. A pessoa que consegue
formar um hinario muitas vezes recebe um chamado espiritual paraliderar umaigrea
passando a ser chamado de padrinho por seus seguidores. Seu Raimundo é realmente
padrinho de batismo ou de fogueira de muitas pessoas na comunidade Sao José, sendo
chamado padrinho também pelos demais moradores, que o consideram “padrinho de
religido”. Ele recebeu mais de duzentos hinos de varios seres do astral. Seu primeiro
hindrio se chama Estrela Azul e o segundo se chama Mensagem de S&o Luiz. Os
hinos do primeiro hinario foram todos enviados por diferentes seres espirituais, mas
0s do segundo foram todos enviados por S&o Luiz. Nas palavras de Seu Raimundo:

Recebi 0s hinos, ai veio que era pra colocar esse nome, de mensagem de Sdo
Luiz. Eu tive uma miracdo, ai SAo Luiz se apresentou assim e falou pra mim que
colocasse a mensagem de S&o Luiz. Ele disse 0 nome. Tem miracdo gque a gente vé o
santo. Ja tinha visto foto dele, tem a imagem dele com o c6co cortado (cabel o cortado
como 0 dos capuchinhos), num quadro que eu vi. Mas isso tem muitos anos. Agora na
miracdo ndo, na miracdo ja foi ele mesmo, assim bonita a vestuaria dele, né? E € o
santo mais, € um homem muito sabido ele, tocava muito ele, tocava bem, ai se salvou,

ne?

Dico conta que um dia estava no feitio do daime e tinha tomado um pouco do
cha, entdo ouviu uma musica bonita e achou que tinha alguém cantando. Olhou em
volta e ndo tinha ninguém. Ai percebeu que a musica vinha de cima. Mas nédo
conseguiu entender as palavras. Segundo ele, os hinos podem “chegar na cabega da

pessoa’, como se ela estivesse ouvindo alguém cantar.
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Seu Raimundo recebeu hinos de muitos caboclos, de encantados e de santos.
Geramente, quando ele recebe os hinos sabe quem os esta dando, pois 0 ser se
mostra. Uma pessoa comum (ser humano vivo) pode dar um hino de presente para
outra pessoa. Seu Raimundo contou sobre uma mulher viva que o visitou em espirito

e lhe deu um hino.

Anténio disse que seu pai recebeu um hino e deu para ele. “E como se vocé
desse um presente para eu entregar pra Diva” O ser deu 0 hino para o pa entregar
para ele. Se um dia Anténio tiver um hinario, ele pode acrescentar esse hino. O pai

também pode colocar 0 hino no seu proprio hinério, dizendo que o hino é do filho.

Na S&o José, a maioria das pessoas que ja recebeu algum hino ndo os canta
nos trabalhos. Alguns dizem que talvez ndo tenham recebido um hino verdadeiro,
talvez tenha sido apenas coisa da sua mente. Dico ndo canta 0s hinos que recebeu
porque ndo teve nenhuma confirmagdo de que ndo eram coisas da sua cabega. Nao viu
ser algum lhe entregando os hinos. Disse que talvez n&o tenha recebido outros hinos
ou uma confirmacao porque “nao zelou” os que recebeu.

Segundo Rosiane, 0 pessoal da comunidade ndo canta os proprios hinos
porque tem vergonha dos mais velhos, mais “firmados’. Vergonha do hino ndo ser
verdadeiro. Mas disse que sabe que o0 hino que ela recebeu é verdadeiro, e comenta:
“como ndo ia ser? Eu mesma ndo sel fazer musica...” As pessoas afirmam que hino
(recebido) de verdade da miracdo, hino inventado néo tem forgca, ndo da miracéo.
Zenaidia disse que, nos trabalhos da S&o José, os hinos do Seu Raimundo podem ser
cantados antes ou depois dos hinarios dos padrinhos do Céu do Mapia. Segundo ela, o

hinério dele sb foi cantado inteiro duas vezes, por ocasido do seu aniversario.

Para ndo serem esquecidos, os hinos recebidos sdo escritos. Os livrinhos e
cadernos sdo essenciais nos trabalhos do Santo Daime, para que as pessoas
alfabetizadas possam acompanhar os hinos e oragbes que nd& memorizaram. Os
hinérios impressos no Mapia foram um importante veiculo de aprendizado da geracéo
mais jovem alfabetizada da comunidade S&o José. Os jovens levam os hinarios para a

igreja e sabem cantar mais hinos que os adultos.

Na comunidae S0 José, as pessoas ouvem sempre que possivel as fitas cassete
ou cds de “palestras’ dos padrinhos do Céu do Mapid, consultam os hinérios, buscam
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aprender novos hinos e discutem sua mensagem, fazendo uma exegese coletiva. E a
atividade intelectual por exceléncia da comunidade, para ndo letrados e letrados,
superando as atividades escolares, no exercicio da escrita e da leitura. Diva, que por
iniciativa propria comegou a ser alfabetizada frequentando a escola da comunidade
junto das criangas, exercita sua técnica de leitura através dos hinarios, sempre que

encontra um tempo entre suas atividades domesticas.

Perguntei a0 Seu Raimundo se ele acha importante saber ler para seguir a
doutrina. Ele disse que é bom saber ler para aprender os hinos e as oracOes, e que ele
aprendeu muito assim, lendo. Conta que soO fregtientou a escola por um ano, quando
era jovem, e diz que valeu a pena. Alguns hinos dizem que o daime é o “estudo”, o
“ABC”, e que os seres divinos sdo “professores’, numa alusdo ao letramento e ao

saber escolar.

A leitura € muito importante para o aprendizado de rezas. Algumas oracoes,
como a de Sdo Amanso, transcrita no capitulo 3, servem para a pessoa se defender dos
inimigos e atrair aquilo que desgja. Como comentei no capitulo 3, no Purus e em
outras regibes da Amazbnia, a leitura pode ser concebida como uma técnica
xamanica, como no caso do curador Seu Antdnio (morador da Reserva), do xama Piro
Sangama (Gow, 2001) e de pajés citados por Galvao (1955).

Os moradores da comunidade S8o José dizem que se tornaram ainda mais
catélicos apos conhecerem o0 Santo Daime. Se antes ndo tinham praticamente nenhum
contato com alguém com conhecimento doutrinario e técnicas dos sacramentos, como
0 padre, hoje tém o padrinho, que pode dar “palestras’ sobre a doutrina, fazer
casamentos e batizados. Se a biblia era algo raro de se encontrar e de leitura
inacessivel com suas palavras desconhecidas, hoje ha os hinarios conseguidos no Céu
do Mapia e até mesmo produzidos a caneta num caderno, como os hinarios de Seu
Raimundo. Hoje ha na comunidade uma igregja, um padrinho que desempenha as
fungdes do padre, e um maior contato com a leitura e a escrita através dos hinarios,
gue apresentam uma semantica e uma sintaxe locais. Deste modo, os moradores da
comunidade S8 José sentem-se hoje mais “sabidos’ e mais aptos a lidar com o

mundo exterior.

Conforme as narrativas sobre as histériass de vida dos moradores da

comunidade S&o Jose transcritas no capitulo 2, a escrita era muito importante para
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controlar o caderno de contas nos tempos dos patrdes. Era através do
desconhecimento da escrita por parte dos fregueses que os patrdoes podiam manipular
suas dividas. Como ja demonstraram Gow (2001), Ingrid Weber (2006) e diversos
autores, a escrita, geramente associada pel os nativos da Amazonia ocidental ao poder
xamanico de missionarios e patroes, foi essencial na instauracdo e manutencéo do
sistema de aviamento, funcionando como instrumento de controle do acesso a
mercadorias e do endividamento. Atualmente, o letramento é considerado importante
para que os fregueses possam controlar as dividas que contraem com regatdes e
comerciantes da cidade. Saber a0 menos assinar 0 nome é considerado ago
importante na regido do Purus, para que a pessoa possa assegurar a sua participacao
em reunides e abaixo-assinados, ter documentos e acesso as diversas formas de
politicas publicas do Estado. Como vimos, a escritafoi uma ferramenta importante na
luta pela conquista da Reserva Extrativista, atraveés das cartas escritas por Seu

Raimundo Rocha e do abaixo-assinado do qual participaram seus atuais moradores.

Almeida (1992) demonstrou que as relagcbes de aviamento no ato Jurua
configuravam um sistema de trocas, ainda que assimétrico, entre patres e
seringueiros. Conforme relatos dos moradores da comunidade S&0 José transcritos no
capitulo 2, também no Purus, o seringueiro tinha que fornecer borracha, mas o patréo
precisava fornecer mercadorias, manter as estradas de seringa e prestar outros tipos de
assisténcia. O patrdo que mantinha um barracdo escasso em mercadorias era

considerado ruim, e ndo tinha muito prestigio entre 0s seringueiros.

Schiel (1999) descreve a existéncia de seringalistas que assumiram um cargo
do SPI como delegados de indios no Purus, e levanta a hipétese de que, nessa regiao,
0 sistema de aviamento era adotado nos postos indigenas. Deste modo, as fungdes de
patréo e funcionario do Estado eram sobrepostas e desempenhadas pela mesma

pessoa.

Pude observar que no Purus em geral, atuamente, os papéis de politicos e
funcion&rios do Estado continuam sendo associados a0 de patrdo. Na Reserva
Extrativista Arapixi, as pessoas atribuem autoridade aos politicos e funcionarios do
ICMBIo, apesar de os Ultimos se esforcarem para mostrar que estéo ali para realizar
uma gestdo participativa. Essa populagdo rural da seu voto aos politicos ou aceita a
presenca dos funcionérios do ICMBI0 e o fato de as terras que ocupam serem hoje
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parte de uma Reserva Extrativista, com limitacbes na forma de uso dos recursos
ambientais. No entanto, esperam ser presenteadas ou favorecidas pelos politicos, e
tém a esperanca de que a criacéo da Reserva Extrativista traga “algumamelhora’ para

suas vidas.
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ORACAO CHAVE DE HARMONIA

Desgjo Harmonia, Amor, Verdade e Justica a todos os meus irmaos.
Com aforga reunida das silenciosas vibragdes de nossos pensamentos
somos fortes, sadios e felizes,

formando asssm um €lo de Fraternidade Universal.

Estou satisfeito e em Paz com o Universo inteiro
e desgjo que todos os seres realizem suas aspiragdes mais intimas.
Dou gracas ao Pai Invisivel

por ter estabelecido a Harmonia, o Amor, aVerdade e a Justica

entre todos os seus filhos.

Assim sga.
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ORACAO CONSAGRACAO DO APOSENTO

Dentro do Circulo infinito da divina presenca que me envolve inteiramente,
afirmo:

Ha sb uma presenca aqui - € ada Harmonia, que faz vibrar todos os coractes
de felicidade e aegria. Quem quer que aqui entre, sentird as vibragbes da

divinaHarmonia

Ha sb uma presenca aqui - € ado Amor. Deus é Amor, que envolve todos 0s
seres num soO sentimento de unidade. Este recinto esta cheio da presenca do
Amor. No Amor eu vivo, movo-me e existo. Quem quer que aqui entre sentira

apura e santa presenca do Amor.

Ha uma unica presenca aqui - € a da Protecéo Divina.

Tudo o que aqui existe, tudo 0 que aqui se pensa, tudo o que aqui sefala,
tudo o que aqui se faz, € envolvido pela Protecdo Divina. Quem quer que aquii
entre, ou sobre aqui pense, automatica e imediatamente recebera os efeitos da

Protecéo Divina agindo sobre este lugar.

Ha s6 uma presenca aqui - adaJustica. A Justica reina neste recinto.
Todos os atos aqui praticados sdo regidos e inspirados pela Justica.

Quem quer que aqui entre, sentird a presenca da Justica.

Ha sb uma presenca aqui - é a presenca de Deus.
Deusreside aqui.

Quem quer que aqui entre, sentira a presenca divina de Deus.
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Ha s6 uma presenca aqui - € apresenca de Deus, aVida. Deus éaVida

essencia de todos os seres, € a salide do corpo e da mente.

Quem quer que aqui entre, sentird a presenca da Vida e da Satide.

Ha s6 uma presenca aqui - € a presenca de Deus, a Prosperidade. Deus é

Prosperidade, pois Ele faz tudo crescer e prosperar.

Deus se expressa ha prosperidade de tudo o que aqui € empreendido em seu

nome.

Quem quer que aqui entre, sentird a divina presenca da Prosperidade e

Abundancia

Pelo simbol o Esotérico das Asas Divinas, estou em vibracdo harmoniosa com
as correntes universais da Sabedoria, do Poder e daadegria. A presencada
Divina Sabedoria manifesta-se aqui nos atos e expressdes de todos aqueles

que agui entrarem.

A presenca do Poder Divino manifesta-se agui. A presencadaAlegriaDivina

é profundamente sentida por todos 0s que aqui penetrarem.

Namais perfeita Comunh&o entre meu eu inferior e meu Eu Superior, que é

Deus em mim,

Consagro este recinto a perfeita expressao de todas as qualidades divinas que

ha em mim e em todos os seres.

As vibractes de meu Pensamento séo forcas de Deus em mim que aqui ficam
armazenadas e daqui se irradiam paratodos os seres, constituindo este lugar

um centro de emissdo e recepcdo de tudo quanto € bom, aegre e prospero.



Agradeco-Te, 0 Deus, porque este recinto esta cheio de Tua Presenca.
Agradeco-Te, porque vivo e me movo por Ti.

Agradeco-Te, porque vivo em Tuavida verdade, salde, prosperidade, paz,

sabedoria, alegria e amor.
Agradeco-Te, porque todos 0s que entrarem aqui sentirdo Tua presenca.

Agradeco-Te porgue estou em Harmonia, Amor, Verdade e Justica com todos

OS seres.
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LElI DA RESERVA ESCRITA POR SEU RAIMUNDO

Paz no nosso mundo amor avida

Instituto Chico Mendes.

A Biodiversidade

ICMBIO IBAMA MMA

A regularizacdo da Reserva Extrativista Arapixi Unidade de conservagdo ndo

pode cagcar com cachorro e nem colocar armadilha:

N&o podem maltratar os passarinhos nem prender em gaiolas.

Quanto menos tirar a vida das criagdo silvestre melhorar sera pra vocé € bom mesmo
€ ndo matar a natureza agradece

Si unacom a natureza
Colha o lixo paranéo ficar espahando na suaresidéncia
Cada morador ter o seu banheiro

N&o podem morar junto com as criagdes domésticas esse programa faz parte da Salde

dafamilia.

O meio Ambiente agradece e o IBAMA, CNPT, MMA, DISAM, e a
comunidade Sao José todos agradece.

Raimundo Rocha de Lima



