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PRrEFACIO

Para além de sua importancia etnogréfica, este livro desmistifica a
ideologia colonial, ainda presente em muitos discursos pseudocientificos
que subestima a capacidade “nativa” para produzir conhecimento an-
tropoldgico valido e aceito pelos nossos pares da academia ou ndo. Desde
“dentro” do seu préprio universo social, alguns dos alunos egressos do
Curso de Bacharelado em Antropologia da UFAM, em Benjamin Constant
tais como a antropdloga tikuna Mislene Metchacuna (filha de lideranga
indigena) quando, ao analisar a polémica organizacio indigena Tikuna
PIASOL, nos diz: “meu posicionamento se faz a partir de uma perspectiva
antropolégica, ndo havendo pretensio de me posicionar contra ou a favor
da organizacio”. No seu processo de pesquisa “procurou-se contribuir com
um estudo etnogrifico realizado na comunidade Umariagu II, procurando a
‘raiz’ da situac@o, ndo exercendo de forma alguma qualquer ‘jufzo de valor’
acerca das observacoes em campo”.

Neon Solimdes, ao procurar estabelecer uma relacdo dialogica mais
simétrica com seus interlocutores marubo, traz a tona a problematica da
tradicional relacdo pesquisador/pesquisado que vem passando por uma “cri-
se” quando o antropélogo no campo se defronta com um coletivo indigena
ou nio que pretende pesquisar. No caso dos estudos com povos indigenas,
cada vez mais os representantes de muitos dessas comunidades se sentem
usurpados por muitos supostos pesquisadores e exigem do antrop6logo ndo
apenas uma por¢ao de tabaco, uma garrafa de “cachaga”, roupas e calgados
(muitas vezes usados), quinquilharias levadas da cidade ou mesmo dinheiro,
mas sim uma espécie de contrapartida em termos de comprometimento
do antropdlogo “deles” na defesa e pragmatismo dos direitos e interesses
coletivos do grupo indigena com o qual pretende trabalhar. Nesse sentido,
Neon parece ter superado em parte esse dilema, que muitas vezes tem se
levantado barreiras intransponiveis aos estudos antropolégicos ao afirmar
que “o trabalho com o instrumental da Cartografia Social que privilegiou
o uso do didlogo e da interacdo na elaboragio dos mapas refletindo coleti-
vamente o territorio e a vida cotidiana dos participantes”.

QOutra dimenszo que tem aparecido, mesmo que implicitamente, nos
trabalhos de TCCs ora apresentados, é a “reflexiva”, na qual o iniciante
se depara no campo com seus proprios preconceitos e tenta supera-los ao
longo de sua interagio com o outro, quando se d4 a “conversdo” do aspi-
rante a antrop6logo e a mudancga no seu ponto de vista (perspectiva): a
transformacio do exdtico em familiar (e vice-versa). Nesse sentido, Bagdala
Cajueiro, inspirada em Gilberto Velho, chama a atengio para “os dilemas
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que cada vez mais pesquisadores encontram ao estudar questdes sociais da
sua prépria realidade, pois h4 momentos que para conhecer a realidade de
um grupo social é necessério aproximar-se e envolver-se para conhecer o
que se esconde atrds de uma parede invisivel a qual define os limites dos
grupos”, porém [tal qual uma viagem xamanica] quando o pesquisador (a)
se insere em um determinado grupo e apreende seus cédigos, é necessério
que ele faga o caminho de volta para que realize uma leitura antropolégica
sem colocar seus preconceitos e valores sociais construidos ao longo de
sua vida. Bagdala ainda teve que enfrentar o estigma de ser de e fazer sua
pesquisa, sobre profissionais do sexo, num ambiente frequentado por mu-
lheres e seus clientes homens sem ser confundida com uma delas, em uma
cidade pequena onde todos conhecem todos e as possibilidades de sigilo
e de privacidade s3o limitadas. Em suas palavras “outro complicador que
me deparei foi ser moradora do municipio de Tabatinga, pois, por se tratar
de uma cidade pequena, as possibilidades de encontrar pessoas conhecidas
durante a pesquisa em outros lugares da cidade eram muito grandes. De
fato por vdrias vezes, encontrei-me com mulheres entrevistadas em super-
mercados, drogarias e na feira. Nessas ocasides, agiam como [se] ndo nos
conhecéssemos e quando numa dessas ocasides tentei conversar com uma
dessas mulheres, notei grande constrangimento”.

Fazer pesquisa da varanda de sua prépria casa, onde a distAncia (ao
menos geografica) com seu campo é minima, onde para “estar 14” muitas
vezes nem é preciso que vocé atravesse a rua, onde o “ex6tico” pode até
morar contigo debaixo do mesmo teto, nos faz lembrar e colocar em cheque
a metéfora levistrossiana do antropdlogo enquanto astronomo das Cién-
cias Sociais que investiga constelacdes distantes da sua. Assim, Widney
Lima, ao selecionar os rezadores para ser seus interlocutores o faz pela
familiaridade prévia que tinha com alguns deles e seus trabalhos. Em suas
palavras: “Essas foram selecionadas devido a uma opgao particular uma
vez que pelo fato de conhecé-las h4 algum tempo, aceleraria e facilitaria o
processo de negociagao. Dona Ester e Seu Vicente j4 faziam parte de min-
has relagoes desde muito tempo principalmente pelo fato dessas pessoas ja
haverem feito intervencdes de reza em varios de meus parentes, inclusive
em meus filhos. Acredito que o fato de ter um envolvimento anterior
com os interlocutores, principalmente Dona Ester e Seu Vicente nio tira
desta pesquisa seus créditos principalmente pelo fato dela estar baseada
em métodos sistematicos de coleta, armazenamento e processamento dos
dados obtidos”. Proximidade neste caso ndo significa subjetividade, mas
também nfo tem a ver com passividade, omissdo ou neutralidade politica
por parte do antropdlogo, pois sua pesquisa nos revela o descaso com a
satide ptblica no Alto Solimdes e a busca de rezadores como alternativa
(3s vezes tnica)por parte dos moradores da regiio na tentativa de, senio
curar, 20 menos amenizar seus males psicofisicos e “espirituais”. Ao men-
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cionar o trabalho dos rezadores Widney afirma que: “Suas agbes quanto a
prestagio de servico alternativo e difusdo de conhecimento ajuda a tornar
a vida de muitas pessoas mais tranquilas possivel, pois, por nio poderem
chegar até o hospital preferem buscar os rezadores como alternativa na
busca pela satde”. Vislumbramos um potencial campo de trabalho para o
antrop6logo no servigo de sadde e outros mais pelo seu conhecimento e
papel de mediador e tradutor cultural, até porque a antropologia da sadde
nos ensina que o restabelecimento da satide de uma pessoa niao depende
exclusivamente do modelo biomédico, o qual geralmente centra a cura no
tratamento da doenca e ndo do doente como um todo em suas dimensdes
bio-psiquico-sdcio cultural, para nio falar na espiritual.

O texto de David Saens sobre a Associacio Evangélicada Missao Is-
raelita do Novo Pacto Universal no Brasil (AEMINPU), nos faz conhecer
o processo de construcio das identidades de seus adeptos, emigrados do
Peru, enquanto israelitas no contexto cultural brasileiro e fronteirigo. Nesse
processo no qual mito, histéria, estrutura, evento, religido, economia e
politica entre outras esferas da vida social se articulam, a busca por melhores
condigdes de vida do outro lado da fronteira coaduna-se com a esperanga
da terra prometida. No cendrio pesquisado por David os “israelitas” devido
sua vocacio agricola conquistaram o comércio local da venda, sobretudo
de verduras e frutas, no mercado da cidade de Benjamin Constant. Mas sao
suas concepgdes religiosas e cosmoldgicas que servem enquanto fator de
afirmacio identitaria em Benjamin Constant. Marcada por um hibridismo
cultural e étnico, a AEMINPU ¢é formada por praticas judaicas, incorporadas
a préticas andinas, ligada a dogmas ortodoxos cristaos e por um carater mais
individualizante da religiosidade.

Outro mérito dos autores deste livro se deve, além das dificuldades
estruturais da instituigfo e logisticas da regido, ao desafio que esses jovens
antropdlogos estdo enfrentando devido ao fato de que muitos dos nossos
discentes se casam cedo, entdo a maioria deles, dentre os quais os que
aqui publicam seus primeiros escritos, sdo maridos, esposas, maes, pais de
familia, a grande maioria deles trabalham para sustentar a si e suas familias.
Entdo a antropologia aparece na vida deles ao lado das questoes familiares,
conflitos conjugais, cuidado com os filhos, problemas materiais, opcoes e
tarefas religiosas, da sobrevivéncia e outras mais. Talvez a ligio que o exem-
plo de nossos autores nos traz, e que alguns dos antropélogos da minha
geracdo pode nio ter imaginado, ¢ a de que para se fazer antropologia de
qualidade vocé ndo precisa se privar de outras dimensdes da vida, afetivas,
materiais, profissionais, lddicas, espirituais ou mesmo conflitivas, mas saber
dosar e conciliar ao longo do tempo. Até porque, por fatores histéricos
e culturais, a antropologia pegou essa primeira turma de egressos com o
barco andando, ja que possivelmente a universidade, um curso superior e
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muito menos a antropologia estava no sonho de muitos deles e nos planos
de suas familias.

A Amazo6nia ja foi vista como parafso dos etndlogos estrangeiros e de
outros cantos do préprio Brasil. Atualmente estamos formando nativos
da regifio, os quais, sem abandonar o rigor metodolégico e o instrumental
tedrico tradicional da antropologia, estio construindo seus conhecimen-
tos em didlogo com os modelos cognitivos dos povos amazdnicos e nio
académicos, dos quais esses novos antropdlogos estio emergindo. Nesse
novo contexto interacional, que permeia esse campo disciplinar, o repertdrio
antropolégico nio pode ficar somente circunscrito a2 academia, mas também
ir além de seus muros, de encontro as expectativas daqueles que sio parte
constitutiva do processo etnogréfico. Particularmente no Alto Solimdes,
estamos falando de um comprometimento da antropologia com o ribeirinho,
o pescador, o indigena, os grupos urbanos, os movimentos sociais, enfim
com o entorno social, politico e cultural da academia, sem, no entanto ser
engolida pelas estruturas de poder local.

O deslocamento operado por uma antropologia em crescente dinamis-
mo temporal e espacial, marcada também por uma alteridade proxima entre
pesquisador e pesquisado e pelas influéncias do contexto local na escolha
de temas de pesquisa na propria sociedade que produziu os pesquisadores,
exige redefini¢oes da alteridade e um descentramento do sujeito. Nesse
contexto, a diferenga e a identidade nfo seriam encontradas a priori no
interior da sociedade, mas seria uma construcio coletiva a ser negociada
entre os atores sociais em movimento e interagio durante o processo que
vai do trabalho de campo, passando pela escrita etnografica até chegar as
consequéncias da produgio antropolégica quando, para bem ou para mal de
alguns, determinados grupos sociais poderfo se apropriar do conhecimento
antropoldgico como armas nas reivindicagdes por direitos.

Nessa nova dinimica, a antropologia de hoje nio devera ser privilégio
de brancos, geralmente de classe média, oriundos dos grandes centros
urbanos, das regides mais desenvolvidas do pafs e dos tradicionais centros
de exceléncia na produgio do conhecimento, mas democratizada, levada
para todos os confins do pafs e acessivel e praticada por todas as classes
e grupos sociais e étnicos que assim o desejarem. Deste modo propomos
que descolonizemos a nossa maneira de pensar e agir mesmo no meio
antropolégico.

Benjamin Constant AM, Junho de 2012
José Maria Trajano Vieira
Coordenador do curso de bacharelado em

Antropologia do INC/UFAM.



APRESENTACAO

Em 2010 foi constituida, na UFAM — Universidade Federal do Ama-
zonas, unidade de Benjamin Constant, no curso de Antropologia, uma
comissdo para publicacdes. Tal comissio é responsével desde entio por
organizar os trabalhos académicos de docentes e discentes do curso.

Nosso empenho vem no sentido de promover e divulgar os escritos,
reflexdes tedricas, resultados de pesquisas de cunho antropoldgico produzi-
dos na regido do Alto Solimdes.

A obra que ora apresentamos contém artigos resultantes das monogra-
fias de conclusio de curso da primeira turma de egressos do curso de An-
tropologia do Instituto de Natureza e Cultura/UFAM/Benjamin Constant.
[sto para nés organizadores é um prazer e uma emogao muito grande.

O curso de bacharelado em Antropologia no INC teve seu inicio em
2006. Foi edificado com muito trabalho, dedicacio, suor e ldgrimas por
docentes, discentes e comunidade académica. Esses jovens antropélogos ao
longo de sua vida académica vém fazendo a diferenca. Eles sdo os primeiros
antropdlogos graduados em uma universidade federal no Brasil.

Nio podemos nunca esquecer as tantas dificuldades encontradas pelos
autores na producio de seus Trabalhos de Conclusio de Curso. A distancia
geografica dos “grandes centros” de conhecimento e produgio intelectual
geraram dificuldades no contato com as inovacgdes, bibliografias, encontros
e eventos cientificos. Dificuldades estas que de forma alguma ofuscaram o
brilho de seus trabalhos.

Assim, temos grande prazer em publicar essa obra com as producdes
destes egressos, trabalhos que foram apresentados como monografias de
conclusio de curso no final de 2010 e foram aprovados por bancas de
professores compostas por mestres, doutores da instituigio e professores
convidados de outras instituigdes brasileiras. Os artigos foram todos sub-
metidos a avaliagdes técnicas de nosso conselho editorial.

Os cinco artigos aqui reunidos refletem as primeiras experiéncias
e incursdes etnogréficas de antropdlogos iniciantes, ou melhor, em formagéo.
Mas nio se iluda leitor, neste caso, iniciante nio significa pouco cientifico,
fragilidade metodolégica ou teérica. Estes jovens antropdlogos, que neste
momento quando escrevemos esta apresentagio, dos cinco, quatro sio dis-
centes de programas de pds-graduagio (PPGAS-UFAM e PPGAS-UFRGS)

realizando mestrado, demonstram acuidade e competéncia suficientes para
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construirem carreiras sélidas como pesquisadores. Temas caros 2 Antropo-
logia cléssica como o fendmeno religioso, etnologia indigena e temas mais
contemporaneos como a prostituicio e questdes de género e seguranga
ptblica sio cuidadosamente tratados.

Assim, o cotidiano de prostitutas em Tabatinga, foi descrito no texto
de Bagdala Cajueiro. Os processos identitarios dos adeptos da Associagio
Isralelita do Novo Pacto Universal receberam atencéo de David Adam. Ja
o povo Marubo foi estudado por Neon Solimdes. A religiosidade popular
dos rezadores de Benjamin Constant foi abordada por Widney Lima. O
artigo da antropdloga tikuna Mislene Mendes tece uma reflexio sobre a
construgio da PIASol, a policia indigena do Alto Solimdes.

Prezado leitor, aproveite esta leitura que certamente reflete uma parcela
significativa da nova antropologia brasileira, a Antropologia feita desde o
interior do Amazonas, por antropdlogos e antropélogas formados (as) no
proprio Amazonas.

Gilse Elisa Rodrigues
Michel Justamand
organizadores



O CONTEXTO SOCIAL QUE POSSIBILITOU A CRIACAO DA
ORGANIZACAO INDIGENA Tikuna PIASOL

Mislene Metchacuna Martins Mendes!
Introducao

Este artigo faz parte das reflexdes presentes em meu trabalho de con-
clus@o de curso, intitulado “O contexto social que possibilitou a criacdo da
organizacdo indigena Tikuna PIASOL’. A principal intengio deste estudo
foi identificar os motivos que os Tikuna da comunidade indigena Umari-
acu II, tiveram para criar a Policia Indigena do Alto Solimées — PIASOL,
que é uma organizagio indigena criada por liderangas Tikuna (caciques,
agentes de satde, professores, pastores, representantes de movimentos
indigenas, gestores de escolas, pais e alunos, etc.) em novembro de 2008,
em “reacdo” a uma série de “problemas” vivenciados pelos mesmos em
suas comunidades.

Tendo como especificidade analisar como se deu a articulagio politica
das liderangas indigenas, buscou-se, a partir daf, compreender suas “ne-
cessidades” e “anseios” dentro do contexto social em que viviam, consid-
erando seus proprios pontos de vista. Dessa forma tratei, especificamente,
da realidade contemporinea, até o momento da realizagio da pesquisa de
campo, realizada no periodo margo/dezembro de 2010.

O interesse pelo tema se deu durante o estagio realizado na 4rea de an-
tropologia no triénio 2008-2010 na Procuradoria da Repiblica do municipio
de Tabatinga — Ministério Puablico Federal — MPE, onde foi instaurado um
Procedimento Administrativo originado por vérios termos de declaragdes
prestados por representantes e liderangas de diversas comunidades indi-
genas do Alto Solimdes, noticiando que enfrentavam “grandes indices de
violéncia causados pelo consumo desenfreado de 4lcool e entorpecentes
quimicos no interior de suas comunidades, e conseqiientemente causando
‘mudangas de hébitos’ principalmente entre jovens indigenas”. A partir

1. Bacharel em Antropologia pela UFAM (2006-2010). Mestranda em Antropologia Social do
Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia Social-PPGAS/UFAM (2011-2013).
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disto, senti a necessidade de aprofundar-me em uma pesquisa de campo na
comunidade indigena Umariagu II, de onde vinham com mais freqiiéncia
os pedidos de providéncias ao MPE

Apos viérias observagdes e conversas com alguns moradores da co-
munidade indigena Umariagu II pude constatar o contexto social em que
estes se encontravam para tal tomada de decisdo. De fato, as questdes
relacionadas ao cotidiano dos indigenas nio poderiam ser dissociadas da
influéncia de agentes estatais da sociedade “ocidental”, que tiveram um
forte papel para que houvesse tantas transformagdes sociais e culturais
entre os Tikuna. Observando a proximidade da comunidade Umariacu
II com a cidade fronteirica Tabatinga/AM, observou-se que nos discursos
dos indigenas a mesma vem sendo uma porta de entrada para “problemas
urbanos” presentes na comunidade. Cabe ressaltar que nio pretendo fazer
um debate sobre a influéncia da cidade em si, mas dos processos histéricos
pelos quais passaram os Tikuna a partir do século XVII, com relagdo aos
contatos com a sociedade nacional, bem como, as transformagdes ocorridas
na estrutura politica e social dos Tikuna.

E pertinente fazer um breve panorama sobre os principais contatos da
sociedade “ocidental”, que remonta os séculos XVII, XVIII e XIX, que segue
desde as primeiras expedicoes de viajantes pela regifio, até os séculos XX e
XXI, quando estudiosos brasileiros iniciam seus estudos sobre os Tikuna.
Assim, Nimuendaju, um dos pioneiros em realizar estudos sobre e entre os
Tikuna, esteve presente na regifo (1982) na condigio de representante do
Estado trabalhando para o Servico de Prote¢io ao Indio — SPI. Nessa época,
Nimuendaju (1952), influenciado pelo indigenismo de sua época, demons-
trava a idéia de que os indios deveriam ser protegidos contra as ameagas
que as esferas regionais faziam sobre eles, pois andavam por essa regido as
missdes jesuiticas a fim de catequizar os indios, sem falar nas epidemias de
varfola e outras doencas trazidas por esses agentes.

Cardoso de Oliveira (1972) menciona a existéncia da exploragio de
seringais por empresas dos seringalistas (patrdes), ainda que a regido do
Alto Solimdes ndo contasse com seringais tao produtivos como os do Estado
do Acre. Mesmo assim, esses patroes tornavam os Tikuna em seus servos
(quando nfo cativos), nos aldeamentos que visavam a extragio da borracha
e a agricultura de subsisténcia de espécies exdticas (sorva, plantagdes, caca
de animais comercidveis, produ¢io defarinha de mandioca, etc.). Dessa
forma, tudo se articulava através do sistema de barracio, submetendo os
Tikuna, ao esquema de servidio por dividas, impedindo-lhes de sair daqueles
determinados locais.

Em 1942, com a presenca do SPI na regifio e a conseqiiente “perda de
poder, controle e autoridade” dos seringalistas sobre os Tikuna, foi-lhes en-
tao designado um “delegado de indios” chamado de Manuelao, que ganhou
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importante referéncia nos estudos de Oliveira Filho (1999, p. 29) canali-
zando a forma “como o tutelado reconstréi o seu tutor”. Apds esses processos,
jamais foi devolvido aos Tikuna sua “autonomia”, pois o SPI ao “auxiliar”
os Tikuna a desprenderem-se do regime do barracio, passou a impor outras
formas de trocas. Manueldo observou que na regido havia a existéncia de
uma economia de mercado restrita e sem circulagio monetaria, apenas com
o monopdlio comercial exercido pelos barracdes dos seringalistas.

Com isso, Manuelio, passou a adquirir produtos de alguns Tikuna, ofe-
recendo em troca algumas mercadorias, ou seja, pagava-lhes pelos produtos,
um preco superior aquele pago pelo barraco, o que acabou “favorecendo o
deslocamento e permanéncia dos Tikuna na cidade de Tabatinga, uma vez
que estes, ja ndo dependiam dos patrdes, para comercializar seus produtos.
Imediatamente, Manueldo, concebe a resposta dos indigenas, observando
seus retornos ao Posto, para trocar farinha, quando em um dnico dia
chegaram a aparecer 52 Tikuna ao PIT com a finalidade de comercializar

farinha (Oliveira Filho, 1999, p. 30).

Gugreschi identifica quatro forgas sociais que afetaram o poder dos
patrdes sobre os Tikuna:

1) nos anos de 1940, a implantacdo do 6rgao oficial de pro-

tecdo indigenista — SPI (1942) em Tabatinga, possibilitando a
instalagdo do Posto Umariacu, conseguindo organizar-se sem a

figura do patriio; 2) nos anos de 1960, a instalagio do exército

em Tabatinga através do Comando de Fronteira do Alto Solimdes

para inibir e atuar com rigor nas infragdes dos seringalistas

no que diz respeito a exploragio do trabalho e maus tratos;

3) a Igreja Catdlica, através da figura do padre inserido nos
igarapés, defensor dos indios em todas as circunstancias e;

4) inicio da década de 1970 no Peru expandiu-se por todo o
Solimdes, o movimento da cruz, fundado pelo irméo José da

Cruz (GUARESCHI apud HUTTNER, 2007, p. 26-27).

E importante observar que todos esses processos de dominagio, chama-
dos por Oliveira (1999) de situacdo histérica, contribufram para promover
transformagdes sociais e culturais entre os Tikuna, a comegar pelos bar-
racoes com sua forca dominadora; em seguida o SPI, com sua ideologia
integracionista; o Exército por sua vez, as mesmo tempo em que “protegia”
os Tikuna das maos dos patrdes também utilizava os “capitaes (tuxauas)
indigenas” como instrumentos mediadores de controle e comunicagio
(tradutores) na regido. Dessa forma, parece que o Exército substituiu as
“antigas” forcas monopolizadoras (patrdes seringalistas, barracoes e regatoes,
madeireiros), na medida em que fez parte do processo de contato entre os
Tikuna e a sociedade envolvente.
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Ap6s essa situagdo, surgiram em cena as missoes religiosas (igreja
catdlica e igrejas protestantes) entre elas, a mais influente, igreja da Santa
Cruz (que chegou na regido em 1972), fundada por José Francisco da Cruz
(o irmao José), que “controlava” a conduta e os costumes dos Tikuna,
com a intengdo de catequizi-los, atropelando os costumes préprios dos
indigenas.

O movimento da Santa Cruz é compreendido por Oro (1977) como
sendo:

Uma fonte que transformou os principios culturais prépri-
os dos Tikuna, estabelecendo estratégias de mobilidade em
massa, porque José da Cruz era identificado pelos Tikuna como
sendo o messias, que poderia libert4-los do jugo dos brancos, e
o movimento surge como sendo o fator de uma nova identidade
“tribal”, chegando a afirmar que “verdadeiros” Tiikuna eram
aqueles pertencentes a Santa Cruz (ORO, 1997, p. 12).

Este movimento destruiu elementos culturais dos indigenas na medida
em que, pregava a salvagio nio apenas através do prisma religioso, mas
também a partir da implementagio de agdes politicas direcionadas por
ideologias que acabaram mesclando a verdadeira origem das relagdes sociais
de dominacéo e de marginalizagio. Para Oro (1977, p. 95) os movimentos
messianicos sdo “tentativas singulares de reagio de alguns grupos tribais a
dominacio exercida sobre eles por representantes da sociedade envolvente”.
A partir dai, os Tikuna embarcam em massa a uma identidade de “indios
cristdos” que uma vez catequizados, passariam a ser cidadios “integrados”
a nagio brasileira. Com isso, no inicio dos anos 1980, as liderangas Tikuna
se reuniram em uma assembléia na regifio cujo objetivo era discutir a de-
marcacéo de suas terras.

Para Cruz (2006, p. 20) “a articulagio politica dos Tikuna nas organiza-
¢Oes e associagbes sempre estd pautada, no propdsito de garantir autonomia
e o direito de definir os rumos de suas préprias histérias”, ainda que essa
autonomia de estabelecer mecanismos de luta ndo sejam tao independentes,
necessitando e dependendo, em sua maioria, do Estado. Portanto, essa de-
pendéncia nio tende apenas a uma simples reprodugio da dominagio do
Estado, uma vez que, essas redes de relacoes sio ressignificadas e negociadas
o tempo todo num novo contexto social. Assim, as experiéncias vividas e
adquiridas pelos Tikuna, fizeram com que os mesmos se tornassem bons
articuladores em iniciativas baseadas na manutencio e reafirmagio de
identidade étnica referente a organizacdes e associacdes indigenas.

Desta forma, observa-se que:
A participacio dos Tikuna na dinAmica politica surge nio
como produto de uma mobilizagio que se produziu de acordo
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com seus préprios mecanismos culturais e internos ao grupo,
mas como uma reorganizacio e ressignificagio impulsionada
a partir da sociedade “dominante”, conforme modelos alheios
a estrutura social “tradicional” (MENDES, 2010, p. 27).

Na caminhada politica dos Tikuna observa-se uma parte bastante sig-
nificativa na difusio e fragmentagio dos primeiros movimentos politicos e
sociais, que se mantém até os dias atuais e que emergiram em espagos de
intervengio que lhes foram sendo deixados pela aproximagio com a socie-
dade envolvente. De fato, compreendo que os movimentos indigenas foram
instigados pelos proprios agentes “ocidentais”, neste caso, exclusivamente
pelo movimento messianico.

Nio quero insinuar que os indigenas niao tenham capacidades politicas
proprias, mas apenas refletir que com o passar do tempo esses foram gan-
hando experiéncias em suas formas de se articular e lutar por seus direitos.
E nesse sentido que pretendo dar continuidade a esta anélise, levando
em consideracdo que a partir dos anos de 1970 os Tikuna comegam a
mobilizar-se estabelecendo vérias estratégias politicas visando a demarcagio
de suas terras, a discussdo de politicas voltadas para a educagio indigena
e melhorias nos servigos de satide indigena, até atualmente, quando estes
reivindicam seguranga piblica, a fim de sua “policia indigena” ser reco-
nhecida oficialmente pelo Estado nacional, sempre fazendo mengéo a seus
direitos constitucionais de se auto-organizarem.

Compreender o surgimento da PIASOL na comunidade significa
obrigatoriamente refletir sobre mudangas sociais ocorridas a partir da relagio
entre segmentos da populacio nacional dominante e os Tikuna, que foram
marcadas e limitadas pela situagio de choque de interesses e ideologias
dos diversos atores da sociedade nacional (patrdes dos antigos seringais e
barracoes, SPI, Exército, Igreja e movimentos messianicos, etc.).

A partir dessas premissas é notavel a desconsideracdo das formas
proprias de pensar e “sobreviver” dos Tikuna que anteriormente nio
mantinham nenhuma relagido com o Estado. Atualmente, os Tikuna entre
outros grupos étnicos, sio “livres” para estabelecer formas “autdnomas”
de mecanismos de luta, embora nio sejam tio independentes, pois neces-
sitam do reconhecimento do Estado sobre suas tomadas de decisoes, prin-
cipalmente quando diz respeito a uma instituicio que ja exista instituida
dentro do aparelho estatal, neste caso, a policia, que por sua vez passou
a ser ressignificada num outro contexto social que se refere na presencga
fisica da “policia indigena” no interior da comunidade, surgindo como
uma resposta a problemas urbanos internos que anteriormente no faziam
parte de seu universo cultural e social. Sabendo que somente os proprios
indigenas podem indicar o que é certo ou errado dentro de suas comuni-
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dades estabelecendo, dessa maneira, normas e c6digos de comportamentos
e organizagAo social.

O contexto social como motivo para criagao da PIASOL

Para compreender a realidade dos Tikuna na comunidade indigena
é preciso, antes de tudo, fazer uma breve apresentacio da mesma, consi-
derando que, esta andlise se baseia naquilo que os Tikuna de Umariagu II
pensam como sendo “certo” ou “errado”.

Umariacu II ¢ uma comunidade indigena pertencente a Terra Indigena
Ticicuna Umariacu, criada como reserva nos anos de 1940 pelo SPI a fim
de dar protegio e acolher os Tikuna que quisessem libertar-se das méos dos
“patroes” seringalistas. E uma das maiores comunidades do Alto Solimdes,
com aproximadamente 4.300 habitantes. Possui aspectos urbanos, tais
como: ruas asfaltadas, pélo-base de satde, escolas, energia elétrica, dgua
encanada, grande parte das casas sdo de alvenaria etc. Com relagio a
espago privado, isto é, o espago interno das residéncias, é recorrente que
algumas familias possuem e utilizam diversos eletrodomésticos, a exemplo
de televisio, geladeira, fogio a gés, antena parabdlica, celulares etc., além
da presenca de dois meios de transporte: motocicletas, bicicletas.

Com relagio ao deslocamento, h4 a circulagdo de carros, caminhdes
e transporte coletivo que percorre internamente a comunidade e interliga
diariamente esta com a cidade colombiana Leticia, transportando tanto
indfgenas como outros individuos do municipio de Tabatinga.

Ao descrever seu contexto social, pretendo refletir sobre a questiao do
“urbano” presente na comunidade. Para isso, é interessante pensar como
os indigenas se adequam ao “urbano”, que por sua vez incorporam outras
formas de adaptacio, absorvendo para dentro do grupo aspectos que
muitas das vezes causam impactos culturais aos individuos. Para melhor
entender é necessario explicitar uma diferenciacio entre “cidade” e “ur-
bano” a partir de Louis Wirth (1967, p. 100-101), onde “cidade” é o lugar
construido pelos homens enquanto aglomerado de pessoas, ja o “urbano”
nio se concentra apenas na cidade e pode ir além dos limites geograficos
de uma cidade, estando relacionado em grande parte com a tecnologia e o
desenvolvimento econdmico.

E nessa perspectiva que Marquez (2008) entende que o urbano surge
como:

Um cendrio complexo e simbdlico, no qual o indio se
confronta com a idéia de cidaddo, de democracia, de poder
e de poderes, produzindo e transformando as identidades. O
urbano amazonico é o espaco no qual estd a controvérsia, e
no qual elementos como a democracia se colocam no centro
das mais recentes representagdes. Os distintos fatores que
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influenciam a constru¢do do urbano indigena nio sdo uma
soma de fatores individuais, mas uma nova expressdo soci-
etdria, correspondente a dinmica social prépria da Amazonia

(MARQUEZ, 2008, p.02).

Com relagio a economia dos individuos dentro da comunidade, percebi
que uma parte dos moradores indigenas exerce atividades remuneradas
em institui¢des como: FUNASA, FUNAI, CASAI, Escolas municipais
dentro da comunidade, Pdlo-base de satide, Exército Militar, entre outras
alternativas como, beneficidrios do Programa Bolsa Familia, ou ainda h4 a
existéncia de uma parcela de ancides aposentados previdencirios do INSS.
A outra parte dos moradores vive da agricultura como forma de subsisténcia
familiar, consumindo e comercializando produtos excedentes das colheitas
como: farinha de mandioca, macaxeira, abiu, tucuma, umari, pupunha,
mapati, ingd, castanha-do-par4, ou ainda da criacdo de peixes ou aves, no
caso galinhas e patos. Importante lembrar que a comercializagio de frutas
e produtos agricolas depende muito da época varidvel da colheita, isto &,
o periodo denominado de “safra”.

Conforme indicag¢do da maioria das liderangas indigenas, nos tltimos
30 anos, devido ao consideravel crescimento populacional e processo de
“urbanizac¢do”, em Umariagu Il surgiram novas demandas e novos problemas
advindos da “cidade”. Uma das causas disto se da pelo fato do tamanho
populacional da comunidade, que escapa do controle “tradicional” dos
caciques, liderangas e pais dos jovens e adolescentes, ndo tendo mais o
dominio sobre possiveis praticas, como por exemplo, 0 consumo excessivo
de 4lcool, bem como o uso de drogas ilicitas. Tais priticas sio, na maioria
das vezes, realizadas por jovens e adolescentes, onde os mesmos apresentam
comportamentos como a falta de controle, “rebeldia”, impulsos de raiva
espontineos, desobediéncia as regras familiares e da comunidade, favore-
cendo a desestruturacdo “moral” do grupo.

O processo de “urbanizacio” da comunidade reflete na “imposicio de
novos costumes, que pouco tem haver com os interesses indigenas, impondo
“maus costumes” aos individuos mais jovens, responséveis pela continuidade
da cultura Tikuna (trechos de conversa com um lider da comunidade — caderno
de campo, 2010). Um fator interessante percebido na pesquisa é observar
como se deu a chegada do “urbano” na comunidade que, ao contrario dos
individuos que saem de suas aldeias e se fixam na cidade, aqui fica claro
que os proprios indigenas levam o “urbano” consigo para a comunidade,
ou seja, foi intensamente estabelecida uma transi¢io continua que permeia
redes de relagdes complexas. Percebe-se que a partir desse movimento de
vai e vém continuo, os Tikuna adaptam-se a hibitos urbanos que logo se
transformam em “marcas” de desestruturagio social.

Um segundo aspecto a ser destacado, estd na propria introdugio de
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habitos de consumo de bebidas alcodlicas presente na histéria dos Tikuna
desde seus primeiros contatos com os diversos segmentos da populagio
ocidental, onde a cachaga fazia parte dos “brindes” deixados pelas diferentes
expedicdes que adentravam em seus territdrios. Saliento que anteriormente
os Tikuna possufam suas préprias bebidas fermentadas: pajauaru e caicuma,
consumidos em festas e rituais tradicionais, como por exemplo, nas festas
de iniciagdo da moca nova, onde essas bebidas tinham a funcio de integrar
socialmente os convidados e parentes da menina moca, fortalecendo os
lacos de reciprocidade entre eles, bem como tecer aliangas matrimoniais;
e ainda eram servidas essas bebidas nos ajuris (espécie de trabalho coletivo
na preparacio de rogas comunitdrias) realizados coletivamente.

A relacio dos Tikuna com bebidas alcodlicas foram intensamente esta-
belecidas através de trocas no barracio do patrio seringalista ou mesmo por
sua ampla disponibilidade nas propriedades onde havia intensa produgio
de cachaga para comercializagio nos mercados regionais. Para Nimuendaju
(1982, p. 193-203), os Tikuna possufam uma “indole mansa e pacifica”,
eram hospitaleiros e com personalidade améveis, mudando seus compor-
tamentos apos o consumo de bebidas alcodlicas, tornando-se insolentes e
perigosos, quando bébados.

A partir disto, os Tikuna enfrentam situagdes de tensio social, fra-
gilizando, de certa forma, seu sistema cultural como um todo. A adogio
de bebidas alcodlicas trouxe mudancas muito significativas, passando a
ser consumidas individualmente, provocando desvios comportamentais e
preocupacio coletiva com a continuidade cultural e social dos individuos
enquanto grupo étnico. Em sintese, o alcoolismo resultou de um processo
dinAmico cujo cardter se deve tanto as relacdes internas quanto 2 relagio
externa com atores sociais da cidade, resultando no conseqiiente aumento
de diversos tipos de violéncia, que muito contribuem para a perda dos
padrdes culturais.

Nas conversas com os moradores de Umariacu II, foi perceptivel a pre-
senca constante de reptdios voltados ao aumento excessivo do consumo de
alcool nos tltimos anos. Desta forma, estes compreendem que o alcoolismo
¢ uma “doenca” que ndo oprime apenas os individuos, mas o grupo étnico
Tikuna como um todo devido as aliancas de parentesco e “afetividades”
existentes entre os moradores da comunidade.

Nesse sentido, as liderancas indigenas Tikuna temem com a desestru-
turagdo cultural e defasagem “moral” do grupo. Uma das problematicas a
ser ressaltada se refere ao fato de que o alcoolismo foi identificado como
problema pela prépria comunidade a partir do convivio e relacdes sociais
cotidianas estabelecidas na mesma, sem falar em moradores da comunidade
que comercializam as bebidas alcodlicas sem nenhuma restrigio.
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A partir do alto indice de consumo, alguns indigenas perceberam que
existindo os consumidores, conseqiientemente existam os comerciantes
cujo interesse principal é a acumulagfo capitalista, sem atentarem ao fato
de que estejam praticando um ato que fere a “moral” da comunidade. A
organizacio indigena atrela para importancia de “politicas puablicas” que
deveriam ser implantadas na comunidade, de forma a orientar e tentar
combater essas praticas dentro e fora da comunidade.

E importante ressaltar que o alcoolismo nao é um problema apenas
entre os jovens, mas também entre adultos (pais de familia), provocando
mudanga de comportamento e perda de consciéncia por parte dos mes-
mos que, por sua vez, contribuem para o rompimento de regras, sejam
elas familiares ou coletivas. Sdo certos comportamentos desagregados dos
costumes culturais Tikuna que levam a comunidade indigena supracitada
a reivindicar por “socorro” (termo utilizado na maioria das falas), provocado
pela insensibilidade do Estado no que diz respeito a auséncia de mecanismos
que possam regular ou controlar socialmente os comportamentos ditos
“desviantes” de alguns sujeitos.

Com relagio ao uso de drogas, hd a ocorréncia de violéncia constante
entre jovens e adolescentes da comunidade, chegando muitas das vezes,
a agressdo fisica com armas brancas, ou ainda, acometimento de suicidios
entre eles. Sem falar, na existéncia de alguns indigenas que, por sua vez,
chegaram a ser presos pela policia federal, por serem usados como mulas
do trdfico, flagrados tentando transportar drogas de um lugar para outro,
ou seja, em grande parte, eles transportavam a droga com a finalidade de
fazer chegar até Manaus/AM, e daf serem distribuidas aos grandes centros
urbanos ou outros pafses.

A regido do Alto Solimdes é palco de miultiplos acontecimentos que
repercutem no pais por ser triplice fronteira, trazendo para o “territdrio
nacional (geograficamente)”, ocorréncias de crimes internacionais geral-
mente ligados ao trafico de drogas existente na regifio, crime organizado,
mortes encomendadas, incentivo e influéncia por parte de traficantes a
jovens Tikuna que muitas das vezes “nio tem perspectivas de vida” e,
devido o desejo de ter algum dinheiro, acabam entrando no sistema do
“trafico de drogas”. Camacho(1999), por meio de seus escritos, enfatiza
que “en tiempos recientes los Tikuna se convirtieron en mano de obra
barata, utilizada por colonos y comerciantes en las labores de explotacién
de las lhamadas “bonanzas” de maderas, pieles, oro y del narcotréfico”

(CAMACHO, p. 76).

Esse problema também se deve a relacfo autoritéria existente a partir
dos agentes tanto das igrejas quanto do estado (exército, entre formas
politicas) que devido suas imposi¢oes de poder, fez com que houvesse
perda de confianga na eficicia dos sistemas culturais de organizacdo social
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prépria, gerando uma relagio de dependéncia paternalista, conseqiiéncias
do processo civilizatério do Estado sobre os indigenas.

Para os indigenas, todos esses fatos causam uma desconfiguragio social
na medida em que no h4 como enfrentar esses problemas dentro das comu-
nidades. Por isso buscaram muitas vezes sensibilizar as institui¢des estatais
com pedidos de providéncias, sendo que nunca tiveram resposta. Dessa
forma, a solugio para essa situacio estaria nos apelos aos poderes publicos
existentes na sociedade envolvente, de forma a tentar inibir a proliferagao
cada vez mais intensa dos vicios supracitados dentro das comunidades. Di-
ante da ineficiéncia do Estado frente aos problemas presentes no cotidiano
da comunidade, houve entdo uma articulacio politica das liderangas da
comunidade na tentativa de “resolver” problemas como o uso excessivo
de alcool e drogas, bem como evitar perder “seus filhos” para o trifico de
drogas da regio.

Em terceiro, h4 referéncias de “galeras” existentes no interior da
comunidade. O termo “galera” é utilizado pelos indigenas para expressar
grupos constituidos por jovens e adolescentes que praticam “vandalismo”
e rompem com “regras” na comunidade construidas socialmente. Assim
sendo, essas mudancas sdo contrastantes com relagio aos comportamentos
das “galeras”, concebidos pela comunidade como um todo como comporta-
mentos desviantes, compreendidos por Velho (2003) como:

Forgas antagdnicas e inadaptadas, onde o individuo cuja
individualidade é tdo exacerbada que chega a contrariar as
normas vigentes, ou seja, esses comportamentos se referem
a idéia de individuos contidos em um sistema sociocultural
que tem uma existéncia prépria, distinguivel das biografias de

seus membros (VELHO, 2003, p. 19).

Essas “galeras” ultrapassam tudo aquilo que é considerado “normal ou
certo” pelos mais velhos, transitam livremente pela comunidade levando
os demais moradores a constrangimentos devido suas praticas serem con-
sideradas abusivas de acordo com as normas da comunidade, tais como:
ouvir misicas em caixas com volume muito alto, por periodo de até 24
horas, principalmente em finais de semana; agressio e brigas entre “galeras”
adversdrias, chegando ao esfaqueamento um dos outros, ou simplesmente
agredirem, em bando, um Gnico individuo.

Outras praticas se referem também, as discussdes com os pais e atos de
vandalismos: pichacdes em casas pronunciando palavrées (xingamentos)
direcionados aos moradores com os quais ndo tém boas relagdes; quebra
de garrafas de bebidas, espalhando os cacos em seguida pelas ruas; agressao
de alunos que estudam durante a noite na cidade; assaltos as pessoas na
estrada; pratica de roubos e furtos nas casas dos moradores etc.
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Uma quarta situacéo considerada problema por parte da comunidade
se refere & presenga de homossexuais na mesma. Antes de relatar as ob-
servagdes realizadas sobre as conversas tidas com alguns moradores da
comunidade sobre o homossexualismo é preciso abrir um paréntese com
relacdo a questio de “género” a ser ressaltada, pois é preciso compreender
que esses individuos, antes de serem homossexuais, “sdo também sujeitos
sociais, que fazem parte da comunidade indigena, independente de qualquer
situacio que estes sejam confrontados a partir das “fronteiras com o Outro”
(trecho de reflexdo - caderno de campo, 2010)”.

Ao me referir a questio da homossexualidade dentro da comunidade,
e entendé-los como individuos que muitas das vezes sdo “excluidos” dos
lacos familiares e sociais da comunidade cujos comportamentos e visdes
de mundo muitas vezes fogem dos limites fronteiricos estabelecidos pelos
pardmetros e valores morais (religiosos e tradicionais) presentes na co-
munidade. Para alguns lideres indigenas e religiosos, 0 homossexualismo
¢ uma pratica que desestrutura a comunidade, uma vez que “esse jeito de
ser” nio se funda dentro de seu universo social, gerando tenséo e conflitos
no estabelecimento de valores e significados. Durante as conversas percebi
que “a homossexualidade é atribuida a empréstimos de elementos simbdlicos
presentes na cidade, parecendo algo “comum” entre jovens de Tabatinga
e em outros lugares da regido. Essa mudanca de comportamento ou de
identidade é capaz de interferir diretamente sobre a ordem da comunidade,
pois ultrapassa valores Tikuna. E importante enfatizar que a homossexu-
alidade também surge conforme os Tikuna, como sendo um problema que
deve ser resolvido pela “policia indigena”, no sentido de puni-los quando
desobedecerem as regras da comunidade.

Em quinto lugar, existem constantes acusacdes de feiticarias entre
individuos nao s6 da comunidade Umariagu II, como contra individuos
de outras comunidades. Assim, as possiveis praticas de feiticarias podem
ocorrer por qualquer pessoa contréria ao individuo ou a familia do indi-
viduo. Geralmente ocorrem apds ocorréncias de conflitos e brigas entre
dois ou mais individuos que, por sua vez, adoecem, ou seja, sdo enfeitigados
por seus inimigos. Sem antes procurar um médico, consultam os xamas,
chamados por eles de curandeiros que logo lhes dao diagndsticos de que
sdo vitimas de feitico.

Essas acusacdes acontecem também, com relagio a ocorréncia de
adultérios, prostituigio e estabelecimento de relagdes homossexuais entre
os Tikuna, explicados através das praticas de feiticaria onde, possivelmente
um inimigo invejoso fez um trabalho sujo para prejudicar a familia ou o
marido/esposa de outrem.

Com relagdo ao homossexualismo, durante o trabalho de campo alguns
moradores afirmaram que “a “mudanga de sexo” se dava por conta do fim
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do mundo, onde os filhos ndo iam obedecer mais os pais”; na verdade eles
procuram respostas para justificar suas realidades modificadas, pois ao
olharem para tras sentem vontade de reviver um passado, procurando re-
construir discursos “religiosos” que acarretam na exclusdo desses individuos
que ganham significagio quando inseridos em totalidades explicativas das
causas de sofrimento de seus pais e do grupo étnico. Um discurso muito
utilizado acerca do homossexualismo remete a uma preocupagio com que
outros jovens sigam o homossexualismo como orientagio sexual, pois em
suas concepcdes um individuo é homem ou mulher.

Em sexto lugar, o exército militar sendo uma institui¢fo estatal que
tende, a priori, a proteger a nacio brasileira, a0 mesmo tempo acaba sendo
um criador local de “limbo social” com relacio aos jovens Tikuna onde seus
costumes culturais, como a plantacio de rogas, a pesca, a caca, a fabricagio
de artesanatos, etc., sio colocados num plano alternativo. Entao adentram
ao exército militar ndo sé por que querem, mas porque o Estado impde o
servi¢o militar a todos os jovens de sexo masculino ao completar 18 anos
sem se importar com as especificidades culturais de cada grupo étnico,
fragilizando suas fungdes na comunidade e dando certo comodismo aos
jovens que nem sempre querem voltar para a comunidade e sobreviver da
subsisténcia de economia familiar.

Desta interag¢io surge entdo uma nova identidade, estando af a histéria
da “nacionalidade” brasileira. Assim, “o cidaddo fardado é, antes de tudo,
um componente de diferengas, que forma uma tnica sociedade, a “brasile-
ira” (trecho de transcricdo de discurso de representante do exército — caderno
de campo, 2010). Todos os anos, jovens da comunidade Umariagu II, sdo
incorporados ao servigo militar, sendo também, uma forma de desempen-
har alguma fungio remunerada para o sustento de suas familias, pois em
geral, os jovens que completam 18 anos de idade quando se incorporam
ao exército militar, geralmente ja tem familias constituidas. O foco aqui,
nio é dizer que o exército militar seja inadequado quanto i inser¢do desses
jovens indigenas ao servico militar, mas apenas considerar que essa insergiao
ndo deixa de fazer parte do “processo civilizador” dos indigenas por parte do
Estado. Diante disso, observa-se que mesmo passiveis a esse processo, s
indigenas conseguem resistir culturalmente através de sua etnicidade.

A tendéncia de alguns rapazes apds sairem do servigco militar, é nao
ter alternativas de empregos remunerados para sustentar economicamente
sua familia, sentindo-se sem nenhuma outra fung¢do no sistema social da
comunidade, rompendo com a idéia do Exército de que estes estariam
“preparados para o mercado de trabalho”, a questio &, até que ponto, ser
preparado militarmente corresponde a vida cultural desses rapazes dentro
da comunidade? Dessa forma, com a criacio da PIASOL, eles passam a gan-
har visibilidade ao serem encaixados no corpo da PIASOL. A participagio
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voluntéria desses jovens sem fungio social na comunidade na construgio
da PIASOL ¢ um fator interessante, e lembra a questio de multiperten-
cimento, onde um individuo tem a opgio de exercer vérias identidades,
conforme a situagio que lhe é submetida. Neste caso, tanto jovens como
adultos que anteriormente pertenciam ao limbo social, passam a ocupar um
lugar na estrutura hierarquica do grupo.

Em dltima instincia, considerando todas as questdes que aqui foram
ressaltadas, cabe salientar que enquanto movimento indigena, os Tikuna
por vérias vezes buscaram chamar atencfo das instituicoes estatais (FUNAI,
PE PM, MPE etc.), acerca da situacio da comunidade indigena, porém,
nio obtendo nenhuma resposta ou providéncia sobre tais realidades,
tomaram consciéncia de que eles mesmos seriam os Gnicos “preocupados
e interessados” em solucionar seus problemas. Desde j4, esclareco que
meu posicionamento se faz a partir de uma perspectiva antropoldgica, nao
havendo pretensido de me posicionar contra ou a favor da organizacéo,
mas apenas esforgar-me a interpretar as concepgdes dos Tikuna sobre suas
préprias indignacoes, que Gohn, entende como sendo o “primeiro fato que
faz surgir um movimento social, seja frente a uma atitude do Estado, de
grupos, de situacdes, ou mesmo frente a uma problematica social” (1997,
p- 45), neste caso, com relagio a seguranca na e da comunidade.

Consideracdes Finais

O desenvolvimento deste artigo se deu com base nas observacoes de
campo em 2010 e conforme discursos dos préprios indigenas Tikuna, me
limitando a discorrer sobre os problemas existentes no interior da comu-
nidade. Neste artigo ndo busco tratar da PIASOL em si, mas apenas das
motivagdes que estipularam sua criagdo. Acerca da PIASOL como sendo
uma organizagio ja “legitimada” dentro da comunidade ser4 tratada em
outro momento, podendo ser mais bem discutida e aprofundada, consid-
erando sua complexidade que deve ser cuidadosamente trabalhada.

E dessa forma que, a formulagio dessa organizacio relaciona-se &
politica interna do grupo, como forma de resisténcia étnica que reforca as
negociagdes constantes entre Estado e movimento indigena, no sentido
de ser mais um espaco de “gestdo” em instituicOes estatais, exercida pelos
préprios Tikuna. Sendo que prevalece entre os indigenas, 2 idéia de que seus
lideres indigenas sio os “melhores” agentes, adequados para representar a
comunidade como um todo, frente ao Estado.

O Estado por sua vez, tende a pressupor a inexisténcia de “autono-
mia” dos indigenas ao organizarem “qualquer” organizagio que ja exista
institu{da dentro do Estado, insistindo assim, em politicas priblicas, que
acabam limitando a “autonomia” dos indigenas, que compartilham das
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mesmas nogdes de mundo, referente a necessidade de haver representagio

politica, como estratégia de garantia para seus interesses. Trato aqui da

idéia de “autonomia”, adotada muitas das vezes “fora” das praticas indige-

nas, baseadas em modelos “ocidentalizados”, quanto ao estabelecimento

de novas fontes ideoldgicas, como por exemplo, a busca constante pela
» o«

“escolarizacio”, “satde”, “profissionalizacio técnica e formagio superior”
em diversas areas.

Assim sendo, os Tikuna manifestaram razdes para articularem sua
“prépria policia”, causando na comunidade transformacdes “positivas”
para a maioria dos moradores, bem como, transformagdes “negativas” para
uma pequena minoria. A articulagdo dos indigenas se revelou na busca de
melhores condigdes de vida em suas proprias comunidades, pelo fato de
nos dltimos anos, terem acontecido mudangas significativas, acompanha-
das de conseqiiéncias que desestabilizaram o “social” e o “cultural” entre
os Tikuna. A PIASOL nio foi a tnica alternativa que os Tikuna tiveram
como possivel resolucdo de problemas, como também houve a tentativa de
fortalecer a autoridade das liderancas tradicionais da comunidade, porém
nAo tiveram tanto sucesso, pois nfo houve aceitacio e obediéncia por parte
de alguns moradores, em sua maior parte, jovens e adolescentes. Havendo
constantes conflitos entre os individuos da comunidade, por conta dos
problemas, e frente ao Estado.

Nas situacdes de conflito que descrevo aqui, sdo compreendidos como
tentativas de construgio de “novos” mecanismos de poder, que sempre
desempenharam um papel importantissimo na reafirmagio de identidades
dos Tikuna. Na medida em que permitem certa “distribui¢io de autoridade”
tém a finalidade de manter o poder de forma a ordenar e impor regras aos
individuos da comunidade, uma vez que, para eles a autoridade dos an-
cides e caciques, se fragilizou no decorrer do tempo, fato que fez com que
houvesse uma desestruturacio interna do grupo.

Nesse sentido, as préprias liderangas da comunidade, pensaram e articu-
laram a PIASOL com a intencéo de atribuir o papel e funcio de “manter a
ordem” no interior da comunidade, ou seja, o papel da PIASOL neste caso
se daria na manutencio e aquisicdo de controle, a partir de sua posicio
“autoritaria”, demonstrando e impondo um “dever ser” comportamental
moral, capacitando os individuos a obedecer a leis e regras na comunidade.
Com efeito, para pensar os “indigenas e a cidade”, pode-se perceber que é
indiscutivel que se consolidou entre os indigenas a idéia de representagio
do tempo, no qual a realidade atual surge como conseqiiéncia de proces-
sos que interferiram na cultura Tikuna desde os anos 1970. Aderindo a
idéia do “novo” que surge como tentativa de legitimar a PIASOL, como
organismo disciplinador a partir de questdes voltadas ao contexto social da
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comunidade, no momento da fragilidade da comunidade.

No decorrer da pesquisa, procurou-se contribuir com um estudo etnogra-
fico realizado na comunidade Umariagu II, procurando a “raiz” da situagio,
nio exercendo de forma alguma qualquer “juizo de valor” acerca das observa-
¢bes em campo. Durante a pesquisa, nfo se buscou trazer nenhum resultado
conclusivo, mas resultados exploratérios, no sentido de abordar abertamente
questdes que aconteciam na comunidade no decorrer desta pesquisa, pois se
trata de uma pesquisa antropoldgica que envolve um grupo de seres humanos,
em constante dinAmica e movimento. E importante levar em consideragio
as relacdes sociais entre os indigenas a partir de modelos “urbanos” presentes
na cidade, com relacio ao Estado, considerando as relaces identitérias e de
negociagio constante entre os individuos.
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Os MARUBO EM ATALAIA DO NORTE: DINAMICAS
SOCIAIS E REFLEXAO DA IDENTIDADE ETNICA NO

CONTEXTO DA CIDADE

Neon Solimées Paiva Pinheiro’

Introducao

Este ensaio ¢ uma investiga¢do antropologica sobre “indios na cidade”
discutida na graduagdo em Antropologia com o povo Martbo da familia lin-
giiistica Pano na cidade de Atalaia do Norte, Amazonas. Parte da reflexdo de
como a identidade Marubo vem se organizando socialmente na cidade e de
suas transformagdes culturais com o surgimento de aldeias urbanas.

A pesquisa etnografica desenvolveu-se na participagdo do cotidiano dos
interlocutores com observagdes, didlogos, participagdo em reunides, eventos,
entrevistas e visitas nas malocas/casas dos Marubo na cidade que contou tam-
bém com o instrumental da metodologia participativa da Cartografia Social
desenvolvida na Fundacdo Fundaminga que ¢ denominado como “mingas del
pensamiento” — multirdo de pensamentos (VELASCO et al., 1999) na discus-
sd0 de croquis (mapas) do campo relacional da vida cotidiana analisando o
territdrio e as problematica da realidade.

A formagéo de aldeias urbanas segundo Baines (2001) refor¢a a identida-
de étnica e mobiliza os movimentos sociais em defesa dos seus direitos e na
procura por melhores condigdes de vida. A cidade sendo um cenario complexo
e simbolico que segundo Marquez (2008) o indigena interage com idéias e
praticas que dinamizam as relagdes no campo social, tais como: cidadao, mer-
cado, democracia, participacdo e poder que geram tensdes e transformacdes
que recriam identidades na interagdo dos mais diversos fatores e relagdes na
participacdo da construgdo do urbano amazonico.

No Brasil, de meados ao final do século XX concentrou-se uma discussao

2 Bacharel em Antropologia pela Universidade Federal do Amazonas — UFAM do Instituto de Na-
tureza e Cultura — INC de Benjamin Constant — AM. Mestrando do Programa de Pos-Graduagao
em Antropologia Social- PPGAS, Museu Amazénico da Universidade Federal do Amazonas.
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etnologica que argumentava que a interagdo da cultura indigena com a socie-
dade brasileira acarretaria na perda cultural da primeira pela segunda, nesse
sentido foram criados conceitos que configurava o pensamento dominante,
sendo os principais: “acultura¢do” Galvao (1979); “integracdo” Ribeiro (1996)
¢ “domesticado” Cardoso de Oliveira (1996).

Em contrapartida a propria historia demonstra por mais de meio milénio
e juntamente com estudos etnograficos em espacos urbanos, como: (AN-
DRELLO, 2006); (BERNAL, 2009); (LASMAR, 2005); (MARQUEZ, 2008);
(SILVA, 2001); (VIEIRA, 2005) revelam que as culturas indigenas ndo desa-
pareceram ou foram “aculturadas”, mas recriaram e reelaboraram estrategica-
mente suas identidades.

Nessa perspectiva Alcida Ramos (1995) discorre uma reflexdo pertinen-
te sobre o imaginario das institui¢des indigenistas® do “indio auténtico” ou
“hiper-real” no qual pretende desnudar o indio modelo para além do essencia-
lismo fazendo a assepsia da alteridade indigena demonstrando a dinamica e o
campo relacional das transformacdes do “indio real” que nunca ¢ modelo de
nada, mas da composi¢do de suas relagdes sociais.

Entretanto, em muitos lugares do Brasil os povos indigenas vém se urba-
nizando e lutam para manter suas culturas nestes novos contextos (VIEIRA,
2005) e, também sdo construidas cidades nas aldeias tradicionais (MARQUEZ,
2008). Segundo Melatti (2004) a presenca dos indigenas nas cidades ¢ uma
realidade que precisa ser mais avaliada. Assim, um dos primeiros trabalhos
antropologicos sobre o tema foi de Roberto Cardoso de Oliveira no livro “Ur-
banizagdo e Tribalismo” (1968) com os Terena nas cidades de Aquidauana e
Campo Grande no Mato Grosso no qual estimulou pesquisas urbanas de qua-
tro dissertagdes de mestrado do inicio da década de 1980 (ROMANO, 1982;
LAZARIN, 1981; FIGOLI, 1982; PENTEADO, 1980 — as trés primeiras sob
orientag@o do proprio Roberto Cardoso de Oliveira).

A partir desta problematica realizamos um estudo etnografico com os Ma-
ribo na cidade de Atalaia do Norte ¢ também na BR 307* interpretando as
descrigdes e analisando os elementos socioculturais e identitarios a partir dos
quais os Marubo representam e vivenciam as transformagdes que se processam
com as relagdes sociais nesta regido. No entanto, esta pesquisa sinaliza a cons-
tituicdo de novos territdrios e identidades ampliando o horizonte da discussdo
para além da questdo fundiaria ou étnica refletindo os aspectos politicos e sim-
bolicos que caracterizam o surgimento de aldeias urbanas.

Segundo Cesarino (2008) as relagdes dos maribo com a cidade envolve

3 Para andlise o indigenismo nao-oficial especialmente o ativismo leigo emergido na sociedade
civil, excluindo o indigenismo oficial (FUNAI) e a atua¢ao do CIML.

4 Estrada com (26 km) que liga Atalaia do Norte a Benjamin Constant onde estao localizadas
trés terrenos (no km 03 o terreno do Sr. Zé Domingo, no km 05 do Sr. Estevao e no km 08 do Sr.
Santiago), ambos possuindo malocas Martibo.
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aspectos cosmologicos e mitologicos. Além de aspectos econdmicos, educa-
cionais, politicos, culturais, sociais. Este ensaio busca abrir um campo de dis-
cussdo sobre a situacdo dos “indios na cidade”, sobretudo da omissdo dos po-
deres publicos (Federal, Estadual e Municipal) as suas reinvindica¢des sociais,
politicas e simbolicas. E, também de desconstruir o pensamento que “indio
bom ¢ indio na aldeia” demonstrando a importancia da cidade na vida social e
cultural dos povos indigenas e suas ressignificagdes dos territorios e identida-
des sem perder seus vinculos tradicionais.

A cidade Maribo: quando a cidade é na floresta amazoénica.

A cidade de Atalaia do Norte® localiza-se a sudoeste do Estado do Ama-
zonas na mesoregido do Alto Solimdes na “paisagem etnografica” do Vale do
Javari® na fronteira internacional Brasil e Peru sendo o divisor natural o rio
Javari que ¢ desde 1851, reconhecida como fronteira. Tendo uma distancia
de 1.136 km da capital Manaus possuindo uma populagao segundo dados do
IBGE (2010) de 15.149 habitantes distribuidos na aréa urbana com 6.891 e na
rural com 8.258 habitantes. A populacdo indigena do Vale do Javari refere-se
segundo dados da FUNASA (2008) de 3.757 indigenas nas aldeias. Contudo,
ndo existe registro dos grupos indigenas que vivem nas cidades proximas’ da
T. I. Vale do Javari.

E importante salientar o processo historico de exploragio e a ocupagio do
Vale do Javari que obedeceu ao processo comum nas demais regides amazoni-
cas: instalacao de aldeias de jesuitas, coleta das “drogas de sertdo” e, finalmen-
te extracdo do caucho e seringa a partir da metade do século XIX. Neste caso,
porém, as duas ultimas atividades foram responsavéis pela efetiva ocupagao
por ndo indigenas do interior da bacia do Vale do Javari, visto que antes de
1850 s6 ha noticia da existéncia de uma cabana no trecho entre a foz do Javari
e sua confluéncia com o Itacoai onde morava o filho de um oficial brasilei-

ro que cultivava terra auxiliada por alguns indios “Mayuruna” (MELATTI;

5 Antigo povoado de Santa Cruz do Itacoai que depois foi elevado a distrito Remate de Males em
1938, fundado por Jodo Facundo e Alfredo Raimundo de Oliveira Bastos antigos moradores da
regido. A Lei Estadual n° 96, de 19 de dezembro de 1955 criou o municipio de Atalaia do Norte
desmembrado de Benjamim Constant e elevado entdo a categoria de cidade.

6 Essa regido localiza-se a Terra Indigena Vale do Javari demarcada em 1998 pelo GT coordenado
pelo antropologo Walter Coutinho Jr. e homologado em 2001 com uma area de 8,5 milhdes de
hectares correspondendo hoje a 3* maior Terra Indigena do Brasil (sendo menor apenas que a re-
serva do Alto rio Negro, AM 10,6 milhdes hectares e dos lanomami, RR 9,6 milhdes de hectares).
Abrangendo os territorios dos povos Marubo, Matsés - Mayuruna, Matis, Kulina, Korubo (Pano);
Kanamary (Katukina); Kulina (Arawa); Tsohom Djapa, Maya, Tukano entre outros diversos povos
“isolados/autonomos” estimando aproximadamente de mil a dois mil notados pelo Departamento
de Indios Isolados - FUNAL

7 Atalaia do Norte, Benjamin Constant, Tabatinga, Guajara-AM; Cruzeiro do Sul-AC; Irlandia-Pe
e Leticia-Co.
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MONTAGNER, 1975).

Dessa maneira a regido do Vale foi uma das tltimas a serem exploradas por
decorréncia de seus habitantes e das doencas endémicas. Em 1874 tem a pri-
meira noticia de migragao de nordestinos para trabalhar no Vale (LOUREIRO,
1978 apud WELPER, 2009), enquanto os brasileiros subiam os rios a procura
das seringueiras, os peruanos desciam das cabeceiras dos rios na procura de
caucho e seringa.

Os processos de colonizagao da regido que contribuiram na (trans) forma-
¢ao e fluxo dos Marubo para a cidade que constituem em elementos centrais
das estratégias identitarias que se molda alternativamente pela idéia de trans-
formacao.

A discussdo do conceito de cidade ¢ fundamental para compreendermos as
relagdes sociais e o modo de vida no espago urbano. Segundo Weber (2004)
a formagdo das cidades ndo enquadra em nenhuma forma de dominagao legi-
tima, assim, realiza uma analise comparativa da estrutura das cidades na his-
toria, classificando em varios tipos de cidades que diferencia de assentamento
e aldeia.

A cidade definida por Weber (2004) como tipo ideal requer o ponto de vis-
ta econdmico e politico-administrativo com sede administrativa, territorio de-
finido, comércio, industria, especializagdo da producao e, também com o ethos
da individualidade e da racionalidade acarretando na falta de relagbes sociais
com os vizinhos (cf., SIMMEL, 1967; WIRTH, 1967) da atitude “blasé¢” ¢ na
participag@o administrativa na esfera do Estado que legitima a for¢a para ma-
nutencdo da ordem nas relacdes econdmicas, religiosas, politicas, sociais, etc.

Simmel (1967) afirma que a cidade moderna ¢ a sede da economia mone-
tario sendo por exceléncia o lugar da “multiplicidade” ¢ “concentragdo” das
trocas econdmicas com distin¢do do meio rural.

Nesta mesma reflexdo Louis Wirth (1967) argumenta que a cidade ¢ o pro-
duto de crescimento e ndo de criagao dos homens que suas influéncias no modo
de vida urbano nio sejam capazes de eliminar completamente os modos tradi-
cionais, ela possui em si elementos “folk”. Nesse sentido a definigdo de cidade
procura selecionar elementos do urbanismo que marcam um modo de vida de
pessoas socialmente heterogéneas para além dos limites da propria cidade, mas
que se manifesta em graus variavéis.

Na analise da cidade amazdnica vai além de tipos ideais, dicotomias (ur-
bano/rural; floresta/cidade), homegenidades socio-culturais e comportamentos
econdmicos. Referenciando as diversidades indigenas e suas dinamicas sociais
na contribui¢@o do espaco urbano, tecendo seus simbolos com outros diversos
na complexidade de aranjos na interacdo de cartografar representagdes, imagi-
narios de espagos especificos num determinado tempo sendo construida pelas
relagdes sociais que as transformam dialeticamente.
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A formagao da cidade de Atalaia do Nortre tece conjuntamente com aspec-
tos politicos e economicos da borracha que teve seu apice no periodo de 1870-
1911 com incentivos do governo que correspondeu a migragdo de varias pes-
soas de diversas regides do pais, principalmente de nordestinos na ocupagéo do
Vale e criag@o da cidade. Para compreender o processo de ocupagido do Vale
do Javari, sistema de aviamento, etno-historia e relagdes interétnicas conforme
analisaram os autores acompanhados das referencias: (MELATTI; MONTAG-
NER, 1975; MELATTI, 1985; RICARDO, 1981; WELPER, 2009).

Os atuais Martibo sdo sobreviventes que se formou em meados do século
XIX nas cabeceiras dos rios Curuga e Itui, a partir dos sobreviventes de povos
falantes de linguas da familia Pano que foram dizimados por conflitos internos
e, progressivamente, pela pressao das explora¢des econdmicas na regiao, aglu-
tinaram-se sob a influéncia de um poderoso xama (Romeya) e chefe (Kakaya)
chamado Jodo Tuxaua passa a reunir os povos dispersos sob a perspectiva do
parentesco e do xamanismo na perspectiva que deixem de guerrear entre si e
estimulando a adotar um sistema baseado no trabalho em grandes ro¢ados na
elaboragdo de grandes festivais e no aprendizado de um vasto conhecimen-
to mitolégico e xamanistico (cf.,, MONTAGNER, 1985; CESARINO, 2008;
RUEDAS, 2001; WELPER, 2009). Hoje Jodao Tuxaua ¢ considerado pelos
Martbo um heroi mitico.

O povo Martbo tem uma populacdo de 1.250 pessoas (FUNASA, 2008)
na Terra Indigena Vale do Javari; distribuido entre 12 aldeias no rio Itui e 09
aldeias no rio Curuga. Possuindo 180 marubo residentes na cidade de Atalaia
do Norte?® conforme levantamento no periodo de setembro-dezembro de 2010
conjuntamente com os jovens estudantes Martibo desta cidade.

O nome Marubo ¢ um tanto impreciso sendo denominado pelos ndo indi-
genas aos indios que moram no igarapé maronal, embora conhecidos por este
nome, os Marubo o aceitam embora ndo constitua um etnénimo (cf., RUE-
DAS, 2001; CESARINO, 2008; PINHEIRO, 2009).

Para atigirem os centros urbanos descem os rios alcangando nas proxi-
midades da desembocadura do Javari no Solimdes na cidade de Atalaia do
Norte onde fica a administra¢do regional da FUNAI proximo das cidades de
Benjamin Constant, a cidade peruana de Islandia e a cidade colombiana de
Leticia que faz fronteira terrestre com a cidade de Tabatinga, ou entdo, no sen-
tido oposto cruzam o divisor de dguas que os separa do Jurud para chegarem
a Guajard, Amazonas e Cruzeiro do Sul, Acre. Alids, estas duas tltimas sdo
geograficamente bem mais proximas das terras Martbo, porém a viagem tem
de ser por terra. Possuindo duas pistas de pouso de avides pequenos nas aldeias

8 Esse contingente populacional pode parecer bem maior com estimativas de 350 pessoas segundo
a Associa¢do de Moradores Indigenas de Atalaia do Norte - AMIATAN e moradores martbo,
devido ao fluxo constante de professores, agentes de satde, aposentados, pacientes da CASAI,
estudantes, movimento indigena e visitantes na cidade de Atalaia do Norte.
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Maronal (Curuga) e Vida Nova (Itui) na possibilidade de realizar remogao de
extrema urgéncia de satde.

O fluxo dos Martbo para a cidade emergiu depois da presenca da FUNAI
na década de 1970, orientando os indios a sairem das cabeceiras dos altos iga-
rapés, assim, empregando principalmente os Martbo nas atividades indigenis-
tas de “descimentos”, no qual viabilizou igualmente a migragao das familias de
seus funcionarios indigenas para a cidade de Atalaia do Norte sede da Admi-
nistragdo Executiva Regional. Posteriormente, o0 movimento indigena trouxe
consigo suas jovens liderangas para lutar na demarcagdo da Terra Indigena na
década de 1980.

Na década de 1990 com a perda da exclusividade da FUNAI na execugdo
da politica indigenista® e pela falta de alternativas econdmicas sustentaveis,
educag@o e satde nas aldeias acarretaram um nimero expressivo de “indios”
morando na cidade de Atalaia do Norte. O cacique Saidi da aldeia Sdo Sebas-
tao ex-funciondrio da FUNALI, atualmente aposentado argumenta:

A FUNAI manda nés descer para a beira do rio e depois nos abandona por
isso que temos de vir para a cidade. (Relato do cacique Saidi na Oficina da
Cartografia Social, 03/12/2010).

Os Marubo que residem na cidade de Atalaia do Norte ndo o fizeram sim-
plesmente em busca de empregos e salarios, mas por se localizar nesta cidade
o centro de articulagdo das politicas indigenistas ¢ indigenas voltadas para as
aldeias (cf., MATOS, 2006; WELPER, 2009). Conforme observado por Matos
(2006) as relagdes com ndo indigenas sdo parte constitutiva da rede social que
compde o poder das liderangas Marubo, tornando-se capital politico no domi-
nio das tomadas de decisdes do grupo.

As relacdes sociais dos Marubo na cidade de Atalaia do Norte trouxeram
consigo sua distribui¢@o espacial e social no territorio da cidade organizando-
se em toda extensao do espago urbano e na Br 307 apresentando sua capacida-
de de comunicacao e interagdo com os ndo indigenas e os demais “indios” do
Vale do Javari referenciando como espago politico e simbolico onde se toma
decisdes importantes para os povos indigenas desta regido. A cidade de Ata-
laia do Norte faz parte da historia, da vida e do territério do povo Marubo. “A
multiplicidade ndo € um dado desconhecido, mas uma premissa deste sistema
babélico” (CESARINO, 2008, p. 08) que caracterizam as configuragdes rela-
cionais que refletem na alteridade com os “outros” e as cidades.

9 Com a distribui¢@o de suas responsabilidades entre os Ministérios da Educagdo e da Saude.
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Aldeia na cidade: Cartografia Social e Territorialidade.

A comunicagdo com a cidade ¢ inevitavel e amplia a rede social dos povos
indigenas. Embora, a presenca indigena nas cidades ndo seja novidade, uma
vez que a maioria das cidades amazonicas se formou a partir de aldeias indi-
genas.

Este trabalho contou também com a metodologia participativa da Cartogra-
fia Social que se baseia na concepgao que privilegia o valor do uso do didlogo
e da interagdo, superando toda intengdo de for¢a, dominagdo e subordinagdo.
Criando espaco de livre expressdo e espontaneidade dos participantes produ-
zindo reflexdo e conhecimento simultanecamente amigavel e o reconhecimento
mutuo revelando para cada participante seu potencial na mesa de trabalho. A
defini¢do de Cartografia Social:

La Cartografia Social consiste en elaborar imagenes o re-
presentaciones del campo relacional en que transcurre la vida
cotidiana de los participantes. Comienza por identificar y re-
presentar los elementos, las relaciones, las dimensiones y las
tendencias que caracterizan ese territorio, para luego tener un
mejor entendimiento de los problemas, las potencialidades y los
conflictos que lo dinamizan y de los riegos, amenazas, fortale-
zas y oportunidades que todo ello se derivan (VELASCO et al.,
1999, p. 37).

As inspira¢des da Cartografia Social estdo baseadas na concepcao de Ter-
ritorio e Gestao Territorial, sendo uma metodologia para resolucao de conflitos
(FALS BORDA et al., 1999). Para Echeverri (2000) que realiza uma reflexao
a partir do significado de territdrio na concepcao indigena entende como um
espago de formacao da vida no processo formativo dindmico e ndo necessaria-
mente um espago geografico marcado pelas formagdes geologicas, mas esse
espago geografico ¢ memoria das relagdes sociais na resolucdo de problemas,
na cura de doengas, etc.

O principio metodologico da Cartografia Social é propiciar a producédo so-
cial de conhecimento através de “mingas del pensamiento” colhidos e discu-
tidos no trabalho coletivo. Na elaboragdo de imagens representativas (mapas)
do campo relacional propiciando o didlogo para apreender com os outros e
favorecer a conservagao cultural no compartilhamento de conhecimentos para
melhor compreender a vida.

A Oficina da Cartografia Social foi parte importante na pesquisa etnogra-
fica com os Martibo na cidade de Atalaia do Norte'® com os procedimentos do

10 Foi realizada nos dias 02, 03 e 04 de dezembro de 2010 na sede da Associagdo Marabo de Sao
Sebastido — AMAS na discussdo dos mapas sobre um olhar proprio sobre suas problematicas,
propostas e solugdes.
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guia de trabalho'! e cardeno de memoria'? favoreceu a discussdo do territorio e
na elaboragao do croqui da cidade.

A territorialidade13 tem um valor intangivel, carregado de sentido em to-
dos os aspectos, se transforma e se redefine no contexto historico e social. Nao
sendo um lugar fixo, mas construido e reconstruido dinamicamente conforme
o processo de negociacdo da identidade.

O exercicio de reflexividade do territdrio através da Cartografia Social per-
mite “descobrir e tocar o invisivel e poder valorizar e reordenar o visivel”
(VELASCO et al., 1999, p. 7).

El territorio es espacio y tiempo que fluy y permanece, es
decir que cambia, se parece a cada uno de nosotros, que de al-
guna manera somos también espacio y tiempo materializados en
el pequeiio territorio de nuestro cuerpo. Visto asi, el territorio es
una relacion entre vida natural y vida humana, entre pasado y
futuro; pero eso la primera idea para trabajar en la construccion
del espejo de nuestra vida que el territorio, es la construir un
mapa comenzando por la natureza en el lugar donde habitamos
(VELASCO et al., 1999, p. 36).

Os mapas situacionais da cartografia social que foram discutidos na cidade
de Atalaia do Norte sdo mapas sociais, politicos e simbolicos que representam
a territorialidade e a vida cotidiana dos Martbo na cidade que possibilitou aos
participantes a reflexao do territorio, identificando as problematicas e conflitos.
E, também possibilitando a elaboragdo coletiva de propostas e projetos para o
futuro.

A memoria da Cartografia Social'*sdo os relatos ¢ as discussdes da mesa de
trabalho nos quais descreve as representagdes e imaginarios dos participantes
sobre a territorialidade e as dinamicas sociais. Comentam assuntos de etno-
histdria, das relagdes interétnicas com os ndo indigenas, migragdo e convivio
na cidade.

Antes da chegada dos ndo indios, os Martbo viviam entre
mais de 20 (vinte) clds com uma numerosa populagdo na terra

11 O pesquisador destaca alguns pontos para discussdo na mesa de trabalho: visdo e gestdo terri-
torial, educagdo, satide, organizagdo social e elaboragdo de propostas para os problemas identifi-
cados na cidade.

12 Sao os relatos discutidos na mesa de trabalho e registrados no caderno pelos participantes da
Oficina. Sendo nomeado um ou dois participantes para registrar todas as conversas e discussoes
levantadas.

13 O conceito de territorialidade tem sido objeto de profundos debates que fazem parte do acervo
tedrico abordado neste trabalho: (Echeverry, 2000; Oliveira, 1998; Velasco et al., 1998; Marquez,
2008; Vieco, 2000).

14 Ewerton Oliveira Reis e Walciley Oliveira Duarte ficaram responsaveis em registrar as discus-
sdes no caderno de memoria.

-36 -



indigena. Hoje restam 14 (quatorze) clas Marubo veja as deno-
minagdes: VARI-NAWAVO; SHANE-NAWAVO; ISKO-NA-
WAVO; SHAWAVO; INO-NAWAVO; KORO-NAWAVO;
SATA-NAWAVO; CHAY-NAWAVO; RANE-NAWAVO;
NI-NAWAVO; ROVO-NAWAVO; TAMA-OAVO; TXO-
NAVO; KANA-NAWAVO. Com a invasdo dos espanhois em
busca de “latex das seringueiras da Amazdénia” a maior parte
desses clas foram massacrados e exterminados. Desses clds os
mais massacrados foram RANE-NAWAVO e NI-NAWAVO.
Nas falas dos velhos o rio Itui e Curuga era habitado somente por
Marubo, que hoje se encontra antigas rogas que foram destruidas
por invasores (...). (Ewerton Oliveira Reis e Walciley Olivei-
ra Duarte. Memoria da Cartografia Social Marubo, 02/12/2010
apud PINHEIRO, 2010, p. 39, 40)

O relato do deslocamento dos Martbo para o rio Itui e a historia dos Ma-
ribo vindo para a cidade é contada pelo Prof. Benedito Martibo da aldeia Vida
Nova do rio Itui que contribuiu na Oficina.

(...) tinha muito conflito por causa de mulheres, os caciques
se casavam com 04 (quatro) mulheres e conflitos com outros
grupos, principalmente com os Mayuruna e também com os pe-
ruanos — os primeiros a ter contato com os Marubo nas cabecei-
ras dos igarapés atras de caucho, por causa destes motivos houve
a primeira mudanga do povo Marubo para o rio Itui que foram as
familias (...). Essa mudanga ocorreu por volta de 1942-43 que
depois chegaram os missionarios da Missdo Novas Tribos do
Brasil em 1952 aproximadamente (...). Neste periodo por volta
de 1955 a missionaria Suzana levou um Martbo para estudar na
cidade de Manaus (...). Neste momento os Marubo trabalhavam
na borracha levando a borracha para o Seringal Boa Fé para ser
vendida em Cruzeiro do Sul os Marubo tiveram primeiro conta-
to com os peruanos fazendo trabalhar na retirada do caucho e da
seringa que também vendiam peles de animais, carne de caga e
a madeira. Até entdo os Martibo ndo tinha contato com a regido
da cidade de Atalaia do Norte (...). Depois chega a FUNAI em
1972 com Sebastido Amancio ja no final do trabalho da madeira
vendiamos nossos produtos na cidade de Atalaia (...). Um outro
fato foi quando os madeireiros trouxeram a mae do Clovis e a
mae do Ivan para morar em Benjamin Constant. Sendo que a
mae do Clovis casou com Antoénio Rufino e a mae do Ivan ca-
sou com Vitor Batalha. Com isso Clovis era jovem comegou a
estudar na cidade e a trabalhar na madeira. Com isso os parentes
viram que Mauricio, Pedro Comapa, Sebastido Marubo apren-
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deram a falar o portugués ficaram interessados. Darcy Comapa,
Clovis, Mauricio ¢ José Rufino vieram para cidade para estudar
e aprenderam a falar bem o portugués. Darcy e Clovis prioriza-
ram o movimento indigena com o CIVAJA para preservar os
conhecimentos dos ancestrais, pela educacédo, satde e demarca-
¢do da terra indigena Vale do Javari para melhorar a situagio das
comunidades indigenas. O Clovis trouxe sua mulher indigena
para morar na cidade, depois veio a familia do Santiago Co-
mapa, a familia do Estevao, a familia do Zé Domingo estes sdo
funcionarios da FUNAI e do Aurélio. Hoje tem muito indigena
na cidade de Atalaia do Norte ndo s6 Martibo mais Kanamary,
Matis, Mayuruna e Kulina (...). (Idem, p. 40, 41, 42).

As discussdes na mesa de trabalho refletem os problemas enfrentados nas
aldeias com o fluxo para as cidades vizinhas da Terra Indigena.

Atualmente, temos uma grande evasdo de jovens e adultos
Marubo para cidades vizinhas como: Atalaia do Norte-AM,
Guajara-AM e Cruzeiro do Sul-Acre. Essas evasdes acontecem
devido a falta de alternativas voltadas para nossas comunida-
des, ou seja, condi¢des que possam melhorar o nosso bem estar
social, seja na educagdo, na saude, nas alternativas econdmicas
sustentaveis e demarcagdo garantida. Devidos essas faltas de
condi¢des, muitos de nos buscamos estudos nas cidades ¢ ga-
rantir ainda mais nossos direitos garantidos na Constituigdo Fe-
deral e que nés quando estamos nas aldeias ndo sabemos dessas
garantias de direitos e, que muitas das vezes essas garantias se
revelam através de nds mesmos depois sair de nossas aldeias,
estudando e apreendendo a falar, ler e escrever em portugués.
(Idem, p. 45)

(...) Quando moramos nas cidades, seguimos os costumes
dos brancos, ou seja, existe individualismo, cada familia cuida
da sua propria familia, sendo que a diferenca na aldeia ¢ sempre
em coletividade. Antes moravamos de favor nas casas de conhe-
cidos, atualmente com os beneficios do governo federal como
aposentadoria, bolsa familia e bolsa escola. Compramos nossas
proprias casas através desses beneficios, nossas casas hoje estao
localizadas na maioria das ruas de Atalaia do Norte (...). (Idem,
p. 48)°

15 A memoria da Cartografia esta na Monografia de graduagido em Antropologia.
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Fotografia do Mapa da Cartografia Social Marubo na cidade de Atalaia do
Norte, 03/12/2010.

Mapa construido pelos participantes da Oficina da Cartografia Social: Ewer-
ton Oliveira Reis, Paulo Nascimento, Walciley Oliveira Duarte, Renato Nasci-
mento Reis, Nilton Cruz Nascimento, Egberto Barbosa da Silva, Nilo Barbosa
da Silva, Lednidas Barbosa da Silva, Roger Cecilio Domingos Doles, Leo-
nardo Nascimento, Rosilene Rufino Reis, Tarses Penedo Tello, Jorge Oliveira
Duarte, Ismael Cruz Dionisio, Prof. Benedito Marubo, Cacique Saidi, Caci-
que Sebastido, Joseley Oliveira Duarte, Alcimar Cruz Santos, Hilton Marques
Cruz, Jonas Marques Cruz e Josemar Doles Comapa.

A reflexdo parte do desenvolvimento do trabalho na mesa de dialogo na
elaboragdo dos mapas e na construcdo coletiva de conhecimento. Toda infor-
magdo analisada esta baseada na memoria, na apresentacdo coletiva dos mapas
e nas falas e praticas dos participantes colhidas durante a Oficina procurando
tecer os aspectos que compoe o olhar proprio do territorio. A andlise relacional
inicia-se com a visdo do territdrio como espago socialmente construido, isto &,
sendo um cendrio que estd em constante processo de construcao, desconstru-
¢do e transformagao.

Os mapas'® reinem informagdes que cartografa a territorialidade Martibo
na cidade localizando suas casas, seus lugares de reunides, associacdes indige-
nas, escolas, hospital, CASAI, as malocas tradicionais, espacos de laser, de cir-
culag@o e ndo lugares. A Cartografia Social ¢ mais que pontos geograficos ¢ o
exercicio de auto-observagao e auto-analise da visdo da vida na reorganizagao
social e territorial representando seus simbolos ¢ manifestando suas relacdes
sociais e politicas na cidade de Atalaia do Norte. A metodologia desenvolvida
neste trabalho foi guiada para fortalecer a reflexdo coletiva dos Marubo na ci-
dade propiciando a reflexdo propria e possibilitando propostas para a realidade
social.

A cidade reflete uma comunidade indigena conforme sua interagdo com os

16 Foram construidos pelos marubo dois mapas da Cartografia Social na cidade de Atalaia do
Norte.
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povos indigenas do Vale do Javari e a sociedade local. O territorio analisado
nos mapas apresenta a simbologia da identidade Martibo e de suas relagdes
com a natureza, salvaguardando os simbolos Martibo na produgéo coletiva de
conhecimentos.

O conhecimento sobre o territorio neste contexto reflete o saber tradicio-
nal e a reflexdo sobre a vida tradicional que esta tecida com vida na cidade
construindo conhecimento para qualidade de vida na cidade. Ela é base para
continuar o debate sobre a relagdo com a sociedade nacional a0 mesmo tempo
em que serve como instrumento de dialogo e reflexdo para as organizacdes
indigenas e seu desenvolvimento politico e social. Neste trabalho destacam-se
propostas dos marubo no fortalecimento social e cultural com educacao e sau-
de diferenciada além da capacitacdo institucional das organizagdes indigenas e
das liderancas para fortalecer o movimento indigena e dé resposta aos proble-
mas encontrados na cidade.

A aldeia na cidade para os Martbo ¢ uma apropriacao politica e simbolica
de quanto a cidade ¢ importante, e, faz parte da vida e da territorialidade deste
povo no manejo sustentdvel e reciproco dos bens culturais envolvidos. Com
relagdes de novas praticas e saberes que enriquece a diversidade e transforma
a identidade.

A identidade Marubo na cidade: simbolos e dinimicas sociais.

Somos Mariibo, mas seguimos alguns costumes dos nawa
(brancos) na cidade. (Fala dos jovens estudantes Martibo nos
trabalhos da Oficina da Cartografia Social, ATN, 03/12/2010).

A reflexao que realizo neste capitulo refere-se a compreensao e analise da
identidade étnica discutida tedrico — empiricamente na construg@o do conceito
da identidade tecida abordada neste trabalho. O processo da identidade étnica
¢ de fundamental importancia para os estudos antropoldgicos com grupos in-
digenas.

Estamos partindo da discussao tedrica de grupo étnico ou etnicidade (WE-
BER, 2004; BARTH, 2000; COHEN, 1978; CARDOSO DE OLIVEIRA,
1983) para analise da identidade étnica na composi¢ao do grupo, do ponto de
vista organizacional'” (politico e simbolico).

Renato Athias (2007) apresenta o desenvolvimento historico-conceitual a
respeito da identidade étnica no Brasil analisando alguns antropo6logos, como:
Roberto Cardoso de Oliveira que deu énfase na nocdo de identidade contras-
tiva — na hipétese de fricgdo interétnica; Roberto da Matta a identidade para-

17 Agrupando auto-identifica¢do, reconhecimento social do grupo e seguindo da identificagdo por
outros, formulando o conjunto do processo de formagao e atribuigao étnica (BARTH, 2000).
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doxal — definiu-se pelo fato de que elas articulam universos socio-culturais e
sub-universos de significagdo inteiramente diferentes; e Jodo Pacheco de Oli-
veira Filho identidade histdrica — a nogéo de “situacdo” como idéia chave para
situar as identidades étnicas em seus contextos e nas relagdes intersocietarias
(ATHIAS, 2007, p. 55).

Proponho a identidade tecida como processo de interagdes culturais histo-
ricas e situacionais na constituigdo dos grupos étnicos dando importancia as
fronteiras, mas também o que os une neste processo de composigdo cultural/
identitaria.

Para Barth (2000) o carater das fronteiras étnicas se expressa de duas ma-
neiras:

1.  As fronteiras étnicas permanecem apesar do fluxo de pessoas, apesar
das mudangas de participacdo e pertencimento ao longo das historias de vida
individuais.

2. Ha relagdes sociais estaveis, persistentes e freqiientemente vitais,
sendo que as distingdes étnicas dependem de interagdo e aceitacdo sociais
formando a base para os sistemas sociais sdo constituidos. A interagdo ndo
leva a destruicdo pela mudanga, as diferengas permanecem apesar do contato
interétnico (BARTH, 2000, p. 26).

A identidade ndo é imutavel, mas dinamica ao contexto social e historico
dos respectivos atores sociais sendo as relagdes sociais as responsaveis pelas
transformagoes. O resultado destas relagdes sociais sdo incalculaveis e impre-
visiveis na conjuntura da globaliza¢ao das informagdes sociais ¢ a transforma-
¢do dos atores e cenarios sociais.

Os debates teoricos sobre etnicidade, segundo Oliveira (1998) apontam
para duas propostas: de um lado, os instrumentalistas (Barth; Cohen), que a
explicam por processos politicos que devem ser analisados em circunstancias
especificas; de outro, os primordialistas, que a identificam com lealdades pri-
mordiais (Geertz; Keyes; Bentley). Oliveira tende a superar essa polaridade,
mostrando que ambas as correntes apontam para dimensdes constitutivas, sem
as quais a etnicidade nao poderia ser pensada.

“A etnicidade supde, necessariamente, uma trajetoria (que
¢ historica e determinada por multiplos fatores) e uma origem
(que ¢ uma experiéncia primaria, individual, mas que também
estd traduzida em saberes e narrativas aos quais vem a se aco-
plar). O que seria proprio das identidades étnicas é que nelas
a atualizacdo historica ndo anula o sentimento de referéncia a
origem, mas até mesmo o reforga. E da resolugdo simbolica e
coletiva dessa contradi¢do que decorre a forca politica e emo-
cional da etnicidade” (OLIVEIRA, 1998, p. 64).

Weber (2004) também nos ajuda a pensar a identidade, que para ele segue
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o pensamento da procedéncia comum que nutre uma crenga subjetiva em vir-
tude nas semelhangas dos costumes, portanto, a identidade étnica esta muito
além de tragos biologicos ou geograficos, mas na concepgdo de cada povo
em se organizar e se posicionar enquanto diferente (cf., CARDOSO DE OLI-
VEIRA, 1983; BARTH, 2000; COHEN, 1978) com manifestagdes politicas ¢
simbolicas.

Os grupos étnicos estdo intimamente relacionados com seus territorios e,
por conseguinte as suas identidades no processo de reorganizagao social, pre-
servando os valores, costumes, lingua, cosmologia ¢ organizacao social (OLI-
VEIRA, 1998).

O processo de continuidade e transformagdo da identidade Marubo na ci-
dade de Atalaia do Norte deve-se por fatos historicos do contato e dos fluxos
das aldeias/cidades e cidades/aldeias. A identidade correspondendo ao aglo-
merado de negociagdes das relagdes sociais em ritmo dinadmico da cultura e de
suas fronteiras étnicas.

As identidades se cruzam e se tecem mutuamente. A identidade Mart-
bo entende-se como identidade tecida pertinentes os processos cosmologios e
histdricos de suas interagdes que beneficia os elementos do passado do grupo
para uma boa relacdo com o presente mantendo a diversidade. Esta identidade
elaborada para as novas necessidades do mundo globalizado onde os indigenas
vivem atualmente.

A identidade tecida requer analise das dinamicas sociais ¢ das varavéis
formas de relagdes sociais que sdo as responsaveis pela sociabilidade no enten-
dimento que a identidade ndo esta cristalizada, engessada ou congelada, mas
esta no processo constante de negociagdo conforme o contexto sociopolitico de
seus atores sociais envolvidos.

O novo habito indigena na cidade amazoénica rompe a imagem tradicional
dos povos amazdnicos como sistemas fechados, € mostra suas possibilidades
de circular nos varios campos sociais, desde as escolas urbanas até as cerimo-
nias tradicionais. A identidade dos povos indigenas continua na cidade, consi-
derado como espago indigena. A etnicidade oferece uma experiéncia de con-
tinuidade nos centros urbanos e as representa¢des indigenas tém possibilitado
a participagdo dos jovens em varios campos sociais, resultado de diferentes
maneiras em sua crescente interac¢do social.

As redes de relagdes sociais estabelecidas na cidade e na aldeia sdo partes
integrantes de um campo social comum que a cidade ¢ uma extensdo da aldeia
onde os “indios” circulam livremente em “uma sociedade bilocal” (SAHLINS,
1997, p. 6). A apropriagdo da cidade pelos Martibo fazendo parte da reelabo-
racdo do territdrio e da identidade ndo como estigma de integragdo, mas de
possibilidades de contribuicdo ¢ de negociagdes sociais constantes.

No contexto social da cidade a dimensao cultural, particularmente em seu
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carater simbolico que Geertz (1989) analisa como a “teia de significados” re-
conhecendo a identidade das pessoas ou grupos entrelagados neste contexto.
Entdo, compreende-se a identidade Marubo tecida neste novo contexto como
conseguinte elemento cultural na formagéo desta sociedade.

Os Martibo na cidade reformam sua identidade em uma dupla dina-
mica, primeiro o fator étnico se ressignifica no contexto urbano, em segundo o
urbano se preenche de novos simbolos a partir da tradi¢io étnica. E ai o lugar
onde a afirmacdo urbana da etnicidade se expressa com seu carater proprio.

Os elementos que sdo presentes tanto numa dindmica, quanto na outra:
a importancia da lingua indigena, o significado da cultura, o deslocamento
territorial, os elementos étnicos marcados pela dindmica urbana, o dinheiro, a
formalidade das organizagdes, as aliangas matrimoniais na cidade, sdo apenas
algumas das multiplas dimensdes da vida dos Martibo na cidade.

A lingua Marubo ¢ bastante praticada entre estes moradores na cidade
como também a lingua brasileira e peruana. Os cddigos da lingua Martbo cor-
responde para estes a maior diferenciagdo dos ndo indigenas, seu exercicio na
cidade corre todos os lugares que freqiientam (nas suas casas, nas associagoes,
nas ruas, nos bares, nos restaurantes, nas reunides, na FUNAI, na FUNASA,
CASALI, etc. Como também se comunicam na lingua brasileira e peruana (por
sinal falam e entendem bem) nos mesmos circulos sociais € no comércio (que
tem uma parcela significativa de peruanos), nas conversas com ndo indigenas
e na Elaboragdo de Projetos Sociais.

As casas dos Martibo na cidade produzem a arquitetura local composta
de madeira ou alvenaria em alguns casos sdo mistas. Possuindo em média
03 (trés) quartos, 01 (um) banheiro, sala e cozinha contendo de uma a duas
familias. Dentro das casas possuem televisdo, geladeira, radio, computador
(em alguns casos com internet), motor peque-peque, além de outros produtos
industrializados. Suas casas sdo bem organizadas e limpas respeitando sua vi-
sdo de prevengdo e manejo do lugar. Ha também casas tradicionais (malocas)
proximos da cidade que preservam a arquitetura tradicional e as praticas xa-
manicas. Atualmente, estas malocas possuem energia elétrica e casas menores
de madeira ao seu redor.

Um dos aspectos bastante notado entre Marubo ¢ sua capacidade de se
organizar politicamente na cidade e desenvolverem uma politica de educagao
para os jovens estudantes voltada para a defesa de seus interesses étnicos, atra-
vés, do movimento indigena e da ampliagdo da rede de parceiros que apdiam e
defendem a causa indigena.

As organizagdes indigenas permitem dar referéncia e visualizag@o da iden-
tidade no cenario urbano. Sendo estas organizacdes (Associagdes) viabilizam
a afirma¢@o da identidade, possuindo um discurso que tem como referéncia
principal o pensamento dos velhos das aldeias na articulagdo com o mundo dos
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ndo indigenas, sendo representado por pessoas que tem mais tempo na cidade
e o respaldo da comunidade indigena.

Os Marubo fazem parte do tecido social da cidade de Atalaia do Norte
constituindo de sua moralidade, modo de vida, das aliangas matrimoniais e de
sua interacdo e respeito a diversidade cultural.

A identidade Martibo neste novo contexto reflete sua reprodu¢do da aldeia
reformulando as intera¢des sociais uma simbologia do espago da cidade com
um espaco diverso capaz de didlogo e respeito a natureza. A interpretacdo de
seus simbolos dimensiona a cosmologia no surgimento de novos signos e valo-
res sociais na diversidade étnica e das relagdes interétnicas na cidade.

Apresentam suas caracteristicas identitarias diacriticas como as vestimen-
tas de roupas e utensilios industriais que se tecem com os adornos Martibo
(colares, pulseiras, pissanga, etc.) produzindo e exibindo signos para si e os
“outros”.

Neste contexto os Martibo demonstram nesse sentido que suas tradigdes
étnicas sdo suficientemente fortes para interagir novos elementos e logicas de
relagdo e agdo, sem perder, por isso, a capacidade de decisdo a respeito do sig-
nificado dos elementos com os quais sao re-formuladas essas tradigdes.

Consideracoes Finais

A analise que realizei neste trabalho esta voltada para os “indios na cidade”
na abordagem etnografica com os Marubo na cidade de Atalaia do Norte na
participagdo, na ressignificagdo e valoragdo do territorio e das relagdes com a
sociedade envolvente.

O trabalho com o instrumental da Cartografia Social que privilegiou o uso
do dialogo e da interagdo na elaboragdo dos mapas refletindo coletivamente o
territdrio ¢ a vida cotidiana dos participantes.

Os mapas construidos no campo relacional pelos Marubo representam sua
visdo do territério e relagdes da vida cotidiana na manifestagdo de seus sim-
bolos e imaginarios que expressam de forma peculiar o modo de como véem
e participam da cidade.

A identidade tecida elabora e se reelabora dinamicamente sem perder
seus simbolos tradicionais nas estratégias coletivas de seus interesses enquanto
grupos ativos e participantes da vida em sociabilidade. Seus simbolos perdu-
ram na memoria, na lingua, no modo de vida, nas trocas matrimonias com a
sociedade envolvente representado na cidade suas Malocas (shovo) que man-
tém sua peculiar identidade étnica que segundo Cesarino (2008) manifestam o
Xamanismo ativo.

Na sociedade local ainda existe um pensamento que argumenta o
“lugar de indio € na aldeia”, este trabalho tenta desconstruir este pensamento
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e colaborar para uma reflexdo antropologica dos “indios na cidade” que sdo
livres para circular constantemente na cidade e se desejarem morar na cidade
que, assim o fagam sem detrimento dos seus direitos e sua identidade.

A apropriag@o do territorio da cidade de Atalaia do Norte e as areas
vizinhas da BR 307 representada na forma de figurativa de maloca (ver no
mapa) como ressignificagdo e valorizagdo do territorio e das relagdes com o
mundo no qual esta interagindo.

Neste novo espago territorial que vem sendo reelaborado constante-
mente com a diversidade étnica e de pensamentos que produzem transforma-
¢des na vida da cidade e também na vida dos grupos étnicos. A cidade ganha
simbolos Martbo e, outrora, recebe novos simbolos que esta em constante mo-
vimentagdo com os cursos de seus rios que traz e leva sua identidade. Com isso
reconstruindo seus elementos culturais a partir desse novo contexto simbolico
que esta inerente a vida social do povo Marubo.
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FAZENDO “BABADO”: A PERFORMANCE DAS PROFISSIONAIS
DO SEXO EM TABATINGA, AM.

Bagdala Cajueiro de Lima
Introducao

O presente artigo foi desenvolvido a partir do trabalho de conclusio
de curso sobre as profissionais do sexo do municipio de Tabatinga/AM
no ano de 2010, Tabatinga possui uma drea de 3.239 km?, populagio de
47.948 habitantes conforme a estatistica do (IBGE, 2009) e faz fronteira
com Coldmbia e Peru.

Este trabalho buscou analisar o cotidiano de mulheres que trabalham
no Bar Encontro das Amigas'® de modo a perceber como as profissionais do
sexo do municipio de Tabatinga estabeleciam a separagiio entre a vida dentro
fora da prostituigfo, através da performance — entendida como um processo
de construgio do corpo através de indumentérias e gestuais. A expressio
profissional do sexo empregado neste artigo foi com base no artigo de Vanessa
Petrd (2010) no qual os sujeitos de pesquisa definiram-se como mulheres
que trabalham pelo dinheiro e eventualmente poderiam consumir drogas.
Contudo, apesar do uso desta defini¢do, este trabalho considerou ainda a
particularidade do local em que foi realizada a pesquisa e a auto-defini¢ao
dos sujeitos pesquisados, mulheres que fazem babados.

A performance enquanto representacio no cotidiano das profissionais
do sexo de Tabatinga foi analisada e construida através do modo como as
profissionais do sexo apresentavam-se para os clientes em seu local de tra-
balho. Sendo assim para se fazer uma leitura do comportamento das profis-
sionais do sexo do municipio de Tabatinga/AM utilizaram-se dois autores
que foram fundamentais para compreensio deste trabalho: Marcel Mauss
(2003), onde o autor descreve que as posturas corporais variam de sociedade

18 Para ndo identificar o estabelecimento onde foi realizada a pesquisa e preservar a identidade
das entrevistadas, o nome do bar ¢ ficticio e foi inspirado nos didlogos mantidos com as entrevis-
tadas.

19 “Babado” na perspectiva das profissionais do sexo do Bar Encontro das Amigas refere-se a
“fazer programa” ou uma forma de afirmar que “chegou cliente”.
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para sociedade e que o comer, dormir, o andar nfo sdo naturais, resultam
de educagio especifica em determinado contexto cultural. Para Le Breton
(2006) o corpo pode ser moldado pelo contexto social e cultural conforme
anecessidade de cada sujeito. De acordo com autor a expressao corporal é
socialmente modul4vel, pois o instrumento corporal pode ser modificado
de acordo com as particularidades de cada individuo Le Breton (2006).
Partindo da perspectiva que o corpo do individuo pode ser moduldvel faco
uma interpretagio da vida das profissionais do sexo de Tabatinga/AM dentro
e fora do contexto da prostitui¢io no bar encontro das amigas.

A partir do trabalho de campo foi possivel perceber que as diferenciagoes
desenvolvidas pelas profissionais do sexo dentro do ambiente da prostitu-
icdo ndo era expresso simplesmente através das vestimentas e maquiagem,
mas também através dos gestos como: na forma de olhar, de senta-se e de
apresentar para o cliente. Para tanto o emprego do termo performance
neste trabalho, emprego-o para designar o conjunto de técnicas corporais
e vestimentas que caracterizam as profissionais do sexo de Tabatinga do Bar
encontro das amigas dentro e fora do contexto da prostituigio, assim como
foi empregado por Teresa Fradique (1999) que utilizou da mesma expressio
para analisar um grupo do movimento do hip hop as quais englobava a
definicdo a caracterizacio e significacio das vestimentas, mdsicas e gestos
do grupo pesquisado.

Quem anda com puta leva fama

Uma das principais dificuldades enfrentada neste trabalho foi a entrada
no campo, para chegar ao grupo pesquisado percorri varios lugares da prosti-
tuigio dentro do municipio de Tabatinga. Outro desafio foi & incompreenséo
e os preconceitos de minha familia quanto a realizacio da pesquisa com
profissionais do sexo. Uma das grandes preocupagdes que foi expressa por
meus familiares relacionava-se a proximidade com as profissionais do sexo e
as vdrias visitas que seriam realizadas durante a noite nos estabelecimentos
de prostituigio. Todos esses fatores propiciaram, por vezes, sentimentos de
inseguranca no campo. Contudo foi através de minha aproximagio com
as profissionais do sexo que pude conhecer a realidade daquele grupo e
notar que tais mulheres vivenciavam as mesmas problematicas encontradas
numa familia considerada “normal”. Com isso me permitiu pensar também
sobre 0os meus proprios preconceitos, pois 0 contato permanente permitiu
transformar o exdtico em familiar.

Para melhor compreender a dimensio do exdtico e do familiar neste
trabalho busquei autores como Gilberto Velho (2003) que destaca que
estudar o préximo, vizinho, o amigo, ji4 ndo é um empreendimento tdo
excepcional. Com isso a reflexdo me favoreceu a compreensio dos dilemas
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que cada vez mais pesquisadores encontram ao estudar questdes sociais da
sua propria realidade, pois h4 momentos que para conhecer a realidade de
um grupo social é necessério aproximar-se e envolver-se para conhecer o
que se esconde atris de uma parede invisivel a qual define os limites dos
grupos, porém quando o pesquisador (a) se insere em um determinado
grupo e apreende seus c6digos, é necessério que faca o caminho de volta
para se fazer uma leitura antropolégica sem colocar seus preconceitos e
valores sociais construidos ao longo de sua vida.

Para tanto, a minha inser¢ao no universo das profissionais do sexo do
municipio de Tabatinga me fez pensar em alguns fatores que dificultaram a
entrada neste universo como, por exemplo, ser mulher. Essa diferenciacio
foi percebida durante todo processo de contato com o grupo pesquisado e
notada por outras pesquisadoras dedicadas a0 mesmo tema, como expressa
a citacdo abaixo:

Toda pesquisa junto as garotas foi marcada pelo fato de
eu também pertencer ao sexo feminino. Essa condicao criava
de saida dificuldades para minha permanéncia nas boates, se
comparada com situagio de um pesquisador do sexo mascu-
lino. Uma presenga masculina seria mais facilmente aceita
do que a minha, j4 que a boate é um local especializado em
receber pessoas o sexo masculino (Gaspar, 1985, p. 55).

Outro complicador que me deparei foi ser moradora do municipio de
Tabatinga, pois, por se tratar de uma cidade pequena, as possibilidades de en-
contrar pessoas conhecidas durante a pesquisa em outros lugares da cidade
eram muito grande. De fato por viérias vezes, encontrei-me com mulheres
entrevistadas em supermercados, drogarias e na feira. Nessas ocasides, ag-
iam como se ndo nos conhecéssemos e quando numa dessas ocasides tentei
conversar com uma dessas mulheres, notei grande constrangimento.

Para concretizagio deste trabalho utilizei 0 método etnogréfico como
uma forma de compreender o universo pesquisado. Percorrendo as ori-
entagdes de Roberto Cardoso de Oliveira (2006), para compreender os
gestos corporais das vinte que conheci, se fez necessario realizar observa-
¢bes minuciosas da realidade dessas mulheres, vivenciando sem interferir
na realidade. Empregando este método realizei a pesquisa de campo no
Bar Encontro da Amigas, o que me possibilitou o convivio com o grupo
estudado em longo prazo e permitiu demonstrar as particularidades do
campo estudado. Contudo a pesquisa foi desenvolvida durante sete meses
aproximadamente (entre marco e outubro de 2010). No perfodo que estive
no campo de observagio, freqiientei o Bar semanalmente, porém devido a
véarios desencontros com as profissionais do sexo, das vinte profissionais do
sexo que conheci apenas trés aceitaram ser entrevistadas com o uso de um
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gravador. Devo ressaltar ainda que apesar de realizar entrevista apenas com
trés mulheres, as demais contribufram através dos didlogos construidos no
dia-a-dia durante as visitas ao Bar Encontro das Amigas onde pude fazer
uma leitura mais aprofundada da realidade do grupo pesquisado.

Conhecendo o “Babado”

No espago onde realizei a pesquisa foi possivel observar que as profis-
sionais do sexo do estabelecimento Bar Encontro das Amigas se vestiam
com pouca roupa, ou se vestiam de maneira sensual e se esforcavam para
chamar aten¢io dos clientes. As mulheres com quem conversei nesta
pesquisa trabalhavam a noite no local pesquisado e eram todas maiores
de 18 anos. Sdo maies solteiras, algumas delas ja tinham sido casadas e
aparentavam estar na faixa etdria entre 20 e 37 anos. Quanto aos motivos
de ingresso na prostituicio, o mais citado entre elas foi o fator econdmico,
porém as desilusdes amorosas também fizeram parte do repertério de
motivagdes dessas mulheres. Algumas delas também j4 tinham passado
por outros lugares de prostituigio como: Benjamin Constant/AM; Bogota
(Coldmbia) e outras localidades.

Das vinte profissionais do sexo que conheci durante o perfodo que
estive em campo conforme citado acima, apenas trés aceitaram participar
das entrevistas, dentre elas Ana, Loirinha, e Moreninha, todas possuem
filhos e ja estdo atuando como profissional do sexo a mais de quatro anos.
Quanto as negociacdes de valores neste universo algumas profissionais do
sexo ganham mais dinheiro do que as outras. Neste espaco onde acontece
a prostitui¢do feminina do municipio de Tabatinga/AM, a quantidade de
programa que é realizado pelas profissionais do sexo depende de cada uma
delas, se preferirem podem fazer um programa ou dependo da situagio
econdmica podem realizar mais de dois programas por noite. Contudo o
valor a ser cobrado pelo servico prestado dependerd do que vai ser feito,
e do que o “cliente vai querer”, o custo minimo de um programa segundo
as profissionais do sexo que fizeram parte desta pesquisa é de R$ 50,00. O
preco, no entanto, pode variar de um cliente para outro.

O Bar Encontro das Amigas possui um quarto localizado na parte de
tras do estabelecimento, conhecido como “Cafofo do Bin Laden” para o uso
da clientela local. Os clientes pagam uma taxa R$ 10,00 ao dono do esta-
belecimento. As mulheres que fazem o “babado” neste local sdo obrigadas
a suportar o calor e o ambiente seco e abafado deste quarto.

A relagio social que as profissionais do sexo estabeleciam entre si era
de certa forma complexa, pois ora havia uma cordialidade entre as mesmas,
e ora prevalecia a individualidade de cada uma. Segundo as mulheres que
fizeram parte deste estudo, elas tentam nio sair com clientes das outras, mas
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por vezes a questio financeira fala mais alto gerando um grande conflito
no cotidiano dessas mulheres, sendo assim o cotidiano delas abrange as
questdes relacionadas a disputa por espacos. Quanto a relagio social das
informantes com o proprietario do Bar Encontro das Amigas era aparente-
mente uma relagio amigavel, pois através de minhas observacées e didlogos
obtidos com as profissionais do sexo o senhor Paulo® as trata muito bem.
Em relagio aos clientes, a relagdo é mantida por uma relacdo sexual que
resulta em pagamento, troca de servigos e controle de tempo. Esta relagao
foi entendida nesta pesquisa como uma relacdo de trabalho, além dessas
relacdes de trabalho, outras relacdes como amizade e inimizade pode existir
neste universo tao instigante.

As profissionais do sexo do municipio de Tabatinga as quais tive acesso
do Bar Encontro das Amigas se esforcam para chamar atengio dos muitos
visitantes que passam por este estabelecimento. Elas sorriem, outras se
envergam para mostrar detalhe do corpo, como: parte dos seios ou quadris,
abarriga, e as coxas. Neste mesmo contexto, elas usam uma pesada maquia-
gem sobre o rosto e roupas mais decotada, e exagerando gestos que nio
empregam noutras circunstancias para proteger a sua identidade construida
fora deste estabelecimento. A transformacio é um verdadeiro ritual, pois
as roupas, as maquiagens sao processos desenvolvidos com muito cuidado e
detalhes. Apéds a sua caracterizacio elas incorporam aquilo que elas vestem,
e se comportam como tais.

Em relagio aos cuidados com o corpo, elas o percebem como merece-
dor de cuidados. Sendo assim, realizam exames médicos frequentemente,
praticam exercicios fisicos, cuidam dos cabelos e das unhas, se possivel vao
todos os finais de semana ao saldo de beleza para cuidar da parte estética do
corpo. No periodo de minhas observagdes pude perceber que as mulheres
entrevistadas possuem um conjunto de elementos presentes em suas formas
de lidar com o corpo.

Para me prevenir das doencas uso camisinha sempre, e
ainda mais tomo injeco para caso acontega uma surpresa de
furar a camisinha, eu faco todos os exames regularmente. Eu
fiz ta com 15 dias mais ou menos, eu nfo caio nessa que ele
nao tem nada, quem gosta do meu corpo sou eu. (Loirinha)

Percebe-se nos relatos acima os cuidados necessarios e adotados com
o corpo, sobretudo a importancia do preservativo no exercicio do servico
sexual para prevenir as DSTs/AIDS ou uma gravidez indesejada. Porém,
o cuidado com o corpo varia de uma profissional do sexo para outra, pois
para algumas o cuidado com o corpo é muito importante, outras ficam
em silencio sem dizer nada sobre a importincia dos cuidados com a satde

20 Nome ficticio.
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corporal.

Para a coordenadora do programa DSTs/AIDS do municipio de Tabat-
inga/AM, com a qual conversei sobre o tema, 0 uso do preservativo entre as
profissionais do sexo niio é muito freqiiente, como muitas no se identificam
como profissional do sexo ¢ dificil reconhece-las de modo a precisar um
nimero exato de mulheres que procuram o atendimento desse programa
de satde. Segundo a coordenadora do programa além do medo que estas
mulheres sentem em relacio ao preconceito da sociedade, o Programa de
DSTs/AIDS estava realizando uma programacio com as profissionais do
sexo para montar uma rede de mulheres que facilitasse a distribuicio dos
preservativos para as demais.

Quanto ao uso das drogas e do 4lcool no cotidiano das profissionais do
sexo, este aparece nesta contextualizacio do uso do corpo como um fator
que contribui para as mesmas sairem com homens que elas consideram
nada atraentes de acordo com as entrevistadas, as conversas informais e
as observacdes feitas.

Eu ja consumi drogas algumas vezes, uma das vezes que eu
usei foi o cliente que pediu, quando eu usava, ele me pagava
mais, a droga em muita das vezes usamos quando temos que
fazer sexo com um cara muito nojento, a droga nos ajuda a
ter coragem, hoje eu nio faco mais isso. (Loirinha).

Nio é a natureza que define a mulher

Figuram dentre os principais autores utilizados no trabalho, Gayle Rubin
(1975) que chamou a atencio para a forma como a vida em sociedade trans-
forma a sexualidade biolégica. Nessa discussio o corpo feminino pdde ser
visto como espago de expressio identitaria, deixando de lado a perspectiva
de que a mulher é naturalmente submissa ao homem e desnaturalizando as
diferengas sociais tal como sio atribuidas aos sexos masculino e feminino.
Margaret Mead (2006) que faz uma discussio sobre a comercializacio
sexual do corpo feminino, se caracterizando como prostituigio — segundo
um conceito elaborado no século XIX com base em referéncias médico-
policiais, Strathern (2006); Nunes (2005) onde retrata a sexualidade como
um feixe de valores morais, que sdo determinantes nos comportamentos dos
individuos e nos quais os usos e costumes sociais dizem respeito a mais de
uma pessoa; Margareth Rago (1991); Michel Foucault Historia da Sexuali-
dade (1984) onde coloca que a sexualidade nio foi traduzida apenas como
uma representagio mais ou menos confundida como uma ideologia ou um
desconhecimento induzido pelas interdigdes que correspondeu as exigéncias
funcionais do discurso que foi produzido como verdade. Ambos os autores
tiveram uma grande contribui¢io para compreensio deste trabalho, mas
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que necessita de uma leitura mais aprofundada sobre os conceitos para que
se faga uma interpretacio mais compreensiva do trabalho.

Em relacéo a performance corporal das profissionais do sexo dentro do
Bar Encontro das Amigas pode ser entendida neste trabalho como uma
adaptacio de novas técnicas caracterizada pela desenvoltura do corpo e
através das vestimentas e maquiagem para fazer uma diferenciagio entre
0 corpo no espaco da prostituicio e o corpo fora dele.

Mauss (2003), afirma que as técnicas corporais, “sio as maneiras como
os homens, de sociedade a sociedade, de maneira tradicional, sabem servit-
se de seus corpos”. Para tanto vemos que as posturas corporais variam de
sociedade para sociedade (o comer, o dormir, o andar), nio sio algo natu-
ral e sim fruto de uma educacgio especifica de um determinado contexto
cultural (Mauss, 2003, p. 401). Vemos que cada cultura ou cada individuo
tem a capacidade de moldar o corpo dependendo de suas necessidade ou
do lugar em que se encontra.

Para tanto nas minhas observagoes foi possivel verificar que as profis-
sionais do sexo colombianas, por exemplo, diferenciam-se das brasileiras
através de suas vestimentas, pois usam roupas mais sensuais, minissaias,
blusas pequenas, e maquiagens marcantes. J4 no caso das brasileiras usam
blusas fechando mais o decote do corpo, vestidos que despertam a curiosi-
dade dos clientes. Porém, existem também brasileiras que se vestem com
roupa mais sexy para chamar atengio dos clientes. Contudo, o que se pdde
observar é que a forma de se vestir, de maquiar-se, de sentar-se, sdo as
técnicas corporais que as profissionais desenvolvem para chamar atengéo
dos clientes e para se diferenciar de um ambiente para outro.

Sendo assim para Le Breton (2006), as representagdes dos corpos sdo
representagdes construidas pelos atores sociais que buscam através do
corpo expressar uma linguagem que podem ser tanto individual quanto
coletivo, portanto estamos equivocados ao pensar que existem corpos em
movimento, mas sim que existem pessoas em movimento.

O corpo é o vetor semantico pelo qual a evidéncia da
relagio com o mundo é construida: atividades perceptivas,
mas também expressio dos sentimentos, cerimoniais dos
ritos de interacio, conjunto de gestos e mimicas, produgio
da aparéncia, jogos sutis de seducéo, técnicas do corpo, exer-
cicios fisicos, relagdo com a dor, com o sofrimento etc. (Le
Breton, 2006).

Em linhas gerais vemos que o corpo das profissionais do sexo ¢ uma
ferramenta de comunicagio e transmissio de gestos no seu cotidiano. Para
tanto o movimento do corpo, neste contexto, tem por finalidade apresentar-
se para o cliente, despertar o seu desejo; delimitar o tempo e estabelecer
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as fronteiras do “babado”. N#o beijar na boca e receber o dinheiro pelo
servico prestado sem demonstrar afinidade pessoal garantem o carater
de sua atividade. Portanto conclui-se que os corpos dos sujeitos deste
trabalho estio repletos de significados, pois quando vestidos e maquiados,
incorporam-se no Bar Encontro das Amigas, transformam-se nas garotas do
“babado”. Contudo, apesar de meu objetivo estar centrado no estudo da
performance das profissionais do sexo de Tabatinga, foi possivel no decor-
rer da pesquisa observar outras questdes relacionadas ao seu cotidiano
que englobam tanto a vida profissional quanto a vida particular, como é o
caso das doencas sexualmente transmissiveis que nio foram aprofundadas
neste trabalho.
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REzA E CURA:
UMA ETNOGRAFIA DE REZADORES EM BENJAMIN

CONSTANT - AMAZONAS

Widney Pereira de Lima®"”

“Para entender o discurso, “vocé tem de ter estado 14",
na presenga do sujeito”.

(JAMES CLIFFORD, 2008, p. 38)
A pesquisa e seu contexto

Este trabalho é o resultado de uma pesquisa etnografica realizada
durante periodo de estdgio supervisionado do curso de Bacharelado em
Antropologia da Universidade Federal do Amazonas. O projeto gerador da
pesquisa foi intitulado: Reza e Cura: Simbolos, Conceitos e Imagens de
Rezadores em Benjamin Constant/Amazonas. Aqui minha finalidade é
apresentar as consideracdes relativas aos dados levantados na pesquisa, as-
sim como suscitar reflexdes quanto a temética da prética tradicional de cura
através do ato de rezar. Apresentarei um panorama da questdo estudada,
seu contexto local (zona urbana de Benjamin Constant) e suas relacdes com
aspectos religiosos vinculados ao catolicismo e também a elementos fora
dessa esfera (protestantismo, xamanismo, pajelanca cabocla, etc.). Estes
elementos fornecem ao pesquisador que estuda o sistema de reza, aspectos
importantes para compreender as explicagdes dadas pelos rezadores quanto
as doengas, bem como as justificativas para os procedimentos realizados
durante os rituais.

O estudo do ritual de reza e cura dentro da antropologia assume
papel importante no sentido das observagdes e compreensdes dos méto-
dos, gestos e palavras utilizados por quem profere o ato da reza. Foi nossa
intenco fazer essa investigacio na tentativa de poder contribuir para o

21 Bacharel em Antropologia pela Universidade Federal do Amazonas e Mestrando em Antropo-
logia pelo PPGAS /Universidade Federal do Rio Grande do Sul.
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entendimento da pratica da reza e isso é desafiante, principalmente dentro
do contexto amazdnico, no qual se podem enxergar intimeras manifestagoes
populares que nos instigam quanto a seu carter explicativo implicito através
de quem reza. Esse desafio se refere as tentativas por parte de movimentos
religiosos (igrejas pentecostais e neopentecostais, por exemplo) e também
através do cientificismo médico em diminuir a legitimidade das praticas
dos rezadores ou rezadeiras. Em resposta a essa perspectiva, é que Godelier
nos propde refletir que “o fato de no partilhar uma crenca nao a extingue”

(GOLDELIER, 2001, p. 185).

Podemos afirmar que a percepcio do mundo vinculada as explicacoes
sobrenaturais se mantém nos dias atuais e mesmo com a radicalizacio da
modernidade, o ser humano pode ainda buscar respostas para aquilo que
nio conhece em seres espirituais e divindades.

Durkheim foi um dos grandes influenciadores dos estudos sobre re-
ligido e uma citacio extraida de seu texto sobre As formas Elementares
da Vida Religiosa nos pde diante do objetivo da religido, ou ao menos, das
concepgdes religiosas,

(...) antes de mais nada as concepgdes religiosas tém por
objetivo exprimir e explicar, ndo o que existe de excepcional
e de anormal nas coisas, mas ao contrdrio, o que elas tém
de constante e regular. (...) desde as religides mais simples
que conhecemos, eles tiveram como tarefa essencial manter,
de maneira positiva, o curso normal da vida (DURKHEIM,
1989. p. 59).

[sso significa que a exortacio ou o conflito com o sobrenatural ndo foi
desde o principio o objetivo principal da religido. O que esta (religifo) buscava
muito mais tentar ordenar tanto o universo natural quanto o sobrenatural con-
tribuindo para o equilibrio dessa dualidade. Dentro desta significacio A. Réville
conceitua religiio como sendo “a determinacio da vida humana pelo sentimento
de um laco que une o espirito humano ao espirito misterioso, cuja dominagéo
reconhece sobre o mundo e sobre si mesmo e ao qual gosta de se sentir unido”

(A. REVILLE, apud DURKHEIM 1989, p. 60).

Essas explicagdes corroboram néo o conflito, mas uma espécie de
harmonia entre esse espirito humano e o espirito misterioso. Dessa forma
a religifio seria o elemento orientador entre esses seres, construindo dessa
maneira um ambiente sintonizado. Para que haja essa relacio é necessario
que se prepare o ambiente religioso através das crengas e dos ritos. Sendo
esse primeiro elemento quanto as convicgdes da existéncia de seres espiri-
tuais e o segundo uma maneira de reconhecé-los e representar sua existéncia
através de momentos ritualisticos.

Todo esse ambiente religioso sempre foi marcado pela existéncia da
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dualidade entre o sagrado e o profano desde muito percebida por Durkheim.
Dai se pode introduzir esse trabalho, principalmente devido a existéncia
do caréter dual no qual se insere a nogoes satde e doenca’’no campo do
estudo antropoldgico, isso na perspectiva de analisar o mundo que para
alguns ¢ divido em fisico e espiritual (caso de grande parte dos médicos e
cientistas) e aqueles que créem que esses nio se separam, nem distinguem
(nossos rezadores e rezadeiras) e a partir daf compreender suas relagdes.
A partir dessa construco é que tracarei minha linha de raciocinio, agora
nao como um ambiente de cordialidade e harmonia e sim um espaco onde
esses polos contrarios se chocam e provocam aquilo que para elementos
centrais dessa pesquisa (rezadores/rezadoras), representem/signifiquem as
doencas do espirito com reflexos no corpo, ou seja, aquelas que afetam
nfo s6 o corpo, mas, a organizaco espiritual das pessoas, causando assim
distdrbios que néo sdo percebidos pela perspectiva médica. Podemos citar
como exemplo uma das doengas tratadas por Dona Ester” chamada por ela
de “assombro”. Quando perguntada sobre o que seria esse assombro, uma
interlocutora d4 a seguinte explicagio:

E quando a sombra sai do corpo da pessoa. Eu vejo quando
a sombra t4 fora do corpo. E preciso rezar pra que a sombra
volte ao corpo. A pessoa parece fraca, sem alma, como se
tivesse sem vida. (Dona Ester).

Esse tipo de explicacio identifica muito bem a existéncia de mundos
socialmente descritos e que precisam da mediagio de pessoas que consigam
dialogar com estes. Esses mundos estio claramente identificados como sendo
o espiritual e o corporal (fisico). Quando nossa interlocutora fala de um
retorno da sombra ao corpo ela esta tratando de uma reorganizagio do am-
biente espiritual. Esse mundo espiritual ao se desorganizar provoca estados
patoldgicos explicaveis por aqueles que se dispde a observar e compreender
tais situagdes. Ao afirmar que algo precisa estar em sintonia a rezadeira
transmite a seu “paciente” a ideia de que, a partir dessa reordenacfo, sua
satde serd restabelecida. Ficam evidentes os aspectos psicoldgicos que per-
meiam esse tipo de tratamento uma vez que, pelo fato da pessoa que reza
afirmar que é capaz de dar nova ordem ao ambiente espiritual, seu cliente

22 Nessa tematica, algumas figuras importantes da antropologia véem debatendo e ampliando
bastante o discurso e contribuindo sobremaneira para um entendimento mais amplo e sistemati-
camente focado no conhecimento daqueles que detém em suas maos os saberes capazes de apre-
sentar uma significagdo alternativa para os males e como as pessoas negociam com esses saberes.
Entre os pesquisadores empenhadas nesse campo podemos indicar Jean Langdon (2001), Eduardo
Menéndez (2003), Mirian Cristina Rabelo (1994), Raymundo Heraldo Maués (1994), Maria Ceci-
lia Minayo (1994) e outros.

23 Rezadeira bastante conhecida em Benjamin Constant. Vinda de uma regido proxima o munici-
pio de Tonantins, como ela mesma chama de sitio Sdo Joaquim. Bastante procurada por seus con-
hecimentos principalmente os de trabalhar com pessoas com problemas nos ossos e articulagdes.
Mais adiante teremos mais informagdes sobre essa interlocutora.
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compartilha da mesma crenca iniciando assim o processo de tratamento
que vai levar a cura daquele tipo de doenga.

Conhecer o processo de iniciagio dessas pessoas no rito da reza foi uma
das minhas preocupagdes principalmente no sentido de reconhecer o que os
levou a aplicar essas praticas durante suas vidas. Outro ponto que acredito
ser interessante diz respeito aos significados e explicagdes que as pessoas
que rezam déo as doengas e como ao descrevé-las esses sdo capazes de
montar todo um campo explicativo. Por Gltimo, creio que seja interessante
apresentar algumas descricoes quanto as performances realizadas durante o
ato de rezar e o significado de cada elemento que faz parte do ritual.

O método e os registros empiricos

O estudo foi balizado a partir de trés metas basicas de investigagio. Sdo
elas: realizar levantamento e mapeamento?* dos rezadores e suas “especiali-
dades” no municipio e selecio de trés? destes para efetuar a observagio;
identificar os motivos que levam as pessoas a irem ou levarem outras ao
rezador a partir do seu ponto de vista; apontar e analisar os elementos
praticos e simbdlicos em torno do ritual de reza e cura e também um pos-
sivel hibridismo?® existente nesta pratica.

O trabalho se inicia a partir das leituras que tratam do tema religido,
mais precisamente a reza como mecanismo de tratamento de satide. Outro
passo importante se d4 com a escolha dos rezadores que fizeram parte da
pesquisa. Para isso utilizei dois critérios, a proximidade e o relacionamento ja
estabelecido. Seu Vicente Holanda e Dona Ester ja faziam parte de algumas
experiéncias contidas em visitas anteriores a pesquisa e Dona Nega*’ surgiu
como uma interlocutora por ter uma experiéncia distinta e que poderia
contribuir bastante com a pesquisa.

Firmei compromisso com os interlocutores, principalmente em relagio
ao objetivo do projeto e quais seriam as implicacdes da participacio de cada
um durante toda a atividade. Para o momento de didlogo foi prético dispor

24 Essa parte da pesquisa nao foi realizada por dificuldades particulares ficando para uma préoxima
atividade esse levantamento e mapeamento.

25 A escolha de trés rezadores se deu pelo fato da minha proximidade e conhecimento do trabalho
jarealizado por essas pessoas. Isso ndo inviabiliza a pesquisa, pois durante quatro meses acompan-
hei esses rezadores em momentos distintos, que partem desde suas rezas até momentos de didlogos
onde pude abstrair informagdes os coletar dados para elaboragao desse trabalho.

26 Aqui me refiro aos aspectos da pratica da reza relacionada ao chamado catolicismo popular,
a pajelanga cabocla e até mesmo a manifestagdes pentecostais percebidas em algumas situagdes
como ¢ o caso de uma rezadeira e parteira (Dona E), cujo nome nao pode ser citado por falta de
autorizagdo, que pertence a igreja Assembléia de Deus e que durante muito tempo realizou partos
e rezas em parturientes.

27 Esses sd0 0s nomes como nossos interlocutores sdo conhecidos na cidade de Benjamin Const-
ant.
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os dias de maneira que quarta-feira das 09:00 as 11:00 visitaria seu Vicente,
na quinta-feira Dona Ester e sexta-feira Dona Nega. Esse momento serviu
para que pudesse tratar de assuntos relativos as suas experiéncias como
rezadores. Como método de coleta de dados, fizemos conversas informais
e constantes voltadas a minimizar as davidas que surgiam quanto ao tema
e foram utilizados como meio de armazenamento desses dados o caderno
de campo e gravagio de voz. Apés isso, parti para a andlise dentro da visao
antropoldgica baseada na hermenéutica.

E instigante entender o fato de as pessoas buscarem primeiro o reza-
dor ou a rezadora ao invés de ir ao médico. A maneira como rezadores e
seus clientes internalizam as concepgdes em relagio as doencas é o que
os leva a determinar quais sdo e quais ndo sdo “doencas de médico”%.
Cabe ao doente, a alguém de sua familia ou a um membro da comunidade
encaminhar, segundo o exposto anteriormente, aquele ou aquela pessoa
ao rezador com competéncia para tratar de seu problema. Surge af, outro
tema importante que é a questdo das especialidades que cada rezador car-
rega consigo e isso é determinante para que um ou outro seja indicado para
proceder com a reza.

Outro desafio é estudar esta temdtica, j4 que no mundo moderno é
mais cdmodo optar pela “deslegitimagio” daqueles (rezadores/rezadeiras)
que por muito tempo tiveram a satde das pessoas em suas mios. O avanco
e uma exacerbada hegemonia quanto aos conhecimentos da medicina, a
modernidade e a constante descoberta de novas terapias e remédios con-
duz as pessoas a abandonar antigas praticas em busca de outra explicagio
como € o caso do conhecimento apreendido pelos médicos. Mesmo assim
¢ importante perceber que apesar de tudo isso, a crenga em elementos
espirituais permeia o cotidiano de muitas pessoas e isso deliberadamente
contribui para perpetuar ideias de que ¢ possivel encontrar solugdes para
problemas de satde através das manifestacoes religiosas e que apesar de
as doengas serem explicadas pela biomedicina, essas encontram respostas
também no mundo mégico espiritual por onde circula a pessoa que reza.
Tudo isso s6 vem para corroborar o fato de que ha um processo de fixagio
e legitimacio dessas préticas o que torna mais interessante o tema.

Tentar compreender o poder ou legitimidade das palavras do rezador
ou rezadeira, gestos e simbolos daqueles/daquelas que realizam o ritual de
reza em relacdo aqueles que procuram este tipo de tratamento traduz um
importante interesse em torno dessa proposta de estudo. Um rezador nio
pratica somente o ritual da reza, ele realiza diagndsticos que pressupde
explicagdes aceitdveis em seu contexto para quem procura seus servigos
diante dos sintomas por eles observados. Daf a condi¢io da existéncia de

28 Doengas de médico sdo aquelas que podem ser tratadas por médicos segundo o conhecimento e
a fala de nossos interlocutores.
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uma forte sintonia entre esses atores sociais: os rezadores com seus con-
hecimentos, os “pacientes ou clientes” que buscam explicagdes para suas
ddavidas e a sociedade que segue negociando com essas pessoas as respostas
para problemas que precisam ser resolvidos.

Com a finalidade de nio deixar despercebida a experiéncia desses
atores sociais (os rezadores/rezadoras), captando o maior ntimero possivel
de informagdes quanto a seu oficio e fazendo dessa maneira que se tornem
cada vez mais compreendidos. No que diz respeito a todos os aspectos que
os envolvem desde o aprendizado, seguindo pelo reconhecimento popular
¢é que se encontra justificativa para que tenhamos esses construtores de
conhecimento como fonte de pesquisa, anlise e interpretagdes. O conjunto
social precisa de maiores informacdes quanto a essa pratica tao antiga e que
na maioria das vezes é taxada (principalmente por seguidores do cristianismo
protestante pentecostal e neopentecostal) de acio proveniente da magia e
até mesmo da feitigaria que tanto foram e ainda sdo combatidas por muitas
institui¢des em disputa no campo religioso contemporaneo.

A construcio de uma leitura em relagio a essas pessoas e suas acoes
no meio social pode contribuir para que se criem mecanismos de apro-
fundamento no sentido dos estudos cientificos, o que elevaria a discussio
sobre a importancia desses atores sociais quanto suas agdes. Agdes estas
que pretendem realizar, segundo minha compreensio o ordenamento do
mundo do qual esses atores fazem parte, isso no sentido fisico e espiritual,
também pretendendo realizar essas ordenacbes quanto as interpretagdes
dadas as transformagdes da mentalidade social, produgio, significagio e
re-significacio dos gestos, simbolos e tudo o que envolve o contexto do
agente da reza, seus clientes e toda a sociedade que cré nesta pratica.

Procurei a partir dos dados etnogréficos e bibliograficos coletados me
aventurar nos campos dos conceitos, entre eles a nogio de eficdcia sim-
bélica, nogdo de satde e doenga, ritual, performance e cura, dentre outros
que surgiram no decorrer do trabalho. E evidente que ha muito que acres-
centar em relacdo ao que estd sendo exposto e por isso acredito que esse
¢ um trabalho que exige continuidade uma vez que nem tudo est4 sendo
abordado com a riqueza de detalhes que essa teméatica merece.

Quem, em quem e para qué reza?

Nossos interlocutores sdo trés pessoas ja experientes na pratica da
reza e outras agdes como parto, tratamento de ossos e mdsculos. Essas
foram selecionadas devido a uma opgio particular uma vez que pelo fato
de conhecé-las a algum tempo, aceleraria e facilitaria o processo de ne-
gociacdo. Dona Ester e Seu Vicente ja faziam parte de minhas relagoes
desde muito tempo principalmente pelo fato dessas pessoas ja haverem
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feito intervencdes de reza em vérios de meus parentes, inclusive em meus
filhos. Dona Nega foi conduzida a minha pesquisa pelo professor do curso
de Antropologia da Universidade Federal do Amazonas (INC) Juan Carlos
Pefia Marquez que fazia com esta um tratamento do punho machucado
em roda de capoeira.

Acredito que o fato de ter um envolvimento anterior com os interlocu-
tores, principalmente Dona Ester e Seu Vicente nio tira desta pesquisa seus
créditos principalmente pelo fato dela estar baseada em métodos sistemati-
cos de coleta, armazenamento e processamento dos dados obtidos.

Dona Ester reside no centro da cidade, mais exatamente no Beco
Castelo Branco. Qualquer pessoa que queira encontra-la é s¢ perguntar
por seu nome na avenida que leva o mesmo nome do beco. E dificil afir-
mar que ela tenha uma tnica especialidade, pois ela reza para quase tudo
que se pode imaginar. Até mesmo, como ela mesma diz, “coloco o 0sso no
lugar” (Dona Ester).

Mesmo assim é importante citar algumas doencas que sdo tratadas
por ela: quebrante, vento caido, mal olhado, susto, assombro, doenca do
ar, peito aberto, carne trilhada, etc. Reza em criangas, jovens, adultos e
idosos. Dona Ester afirma existir “doenga de médico e doengas que néo sao
de médico.” Dentro de sua experiéncia ela diz que “crianca com os pés e
as maos frias, crianca que nio quer comer, ndo quer beber, que ndo dorme
nao estd com bom espirito e precisa de tratamento” (reza).

Dona Nega apesar de morar em uma 4rea mais periférica recebe um
nimero muito grande de pessoas em sua casa. Chega a formar uma fila.
Essa interlocutora reza em pessoas de qualquer idade. As doengas que sio
tratadas por ela sdo: quebranto, vento caido, susto, mal olhado, doenca de
crianga, mée do corpo e outras. Dona Nega afirma que sua reza quando
realizada no préprio rezador ou em membros de sua familia (filhos e netos)
exige uma intensidade maior das sessdes, é preciso fazer nove sessdes para
ter o efeito de uma nos familiares. Para uma reza feita nela mesma é preciso
atuar 19 vezes para que surta efeito.

Seu Vicente atendia muitas pessoas e como nossas outras interlocutoras
nao determinava uma idade limite para realizar sua reza. Quanto aos prob-
lemas que por ele eram tratados podemos relacionar com os seguintes: mée
do corpo, engasgo, quebranto, mal olhado, susto, espinhela caida, vento
caido, vermelha. Segundo ele, era procurado por diversas pessoas entre elas
“politicos, juizes, promotores, médico, padres, pessoas ricas e pobres, pessoas
de todo tipo” (Seu Vicente). Conta que se sensibilizava bastante quando
via uma crianga doente e aquilo nao permitia que deixasse de rezar.
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A reza e suas significacoes

Podemos iniciar essa parte do trabalho afirmando que é fato que a
pratica da reza foi e continua sendo difundida em boa parte do Brasil, para
nio dizer no pais inteiro. O ator foco desse trabalho, o (a) rezador (a) é
aquele que segundo, Alvarina Jannotti Nogueira afirma ser “o homem ou a
mulher, que cura ou afasta os males através de rezas proferidas ritualmente,
as vezes associadas a simpatias” (NOGUEIRA, 2005, p. 12).

Na AmazOnia, assim como em outras partes do Brasil, a caréncia de
um servigo de satde eficiente aliada a conservacio de priticas tradicionais
de atendimento aos doentes contribui bastante para a perpetuagio desse
agente de satde (rezador/rezadeira). Nao pretendo afirmar que a existéncia
da pratica da reza acontega somente a partir da deficiéncia do atendimento
médico, pois, decerto que mesmo se esse acontecesse com exceléncia, o
rezador continuaria a fazer parte do ambiente sociocultural, no nosso caso
amazOnico, continuando a existir como um dos meios de tratamento das
doengas.

Nesse sentido nao fica dificil perceber que em muitas cidades amazdni-
cas? h4 esse tipo de pratica, o que torna essas pessoas importantes atores
no contexto social, capazes de influenciar diversos ambientes e momentos
como foi o caso do Festival Folclérico da cidade de Benjamin Constant
realizado nesse ano de 2010, onde o Bumba Corajoso fez alusio aos reza-
dores através de uma enorme alegoria que retratava essa personagem como
uma figura tipica local.

As relacoes desses/dessas com a medicina biomédica, com a politica,
com autoridades da justica, com pessoas da academia (universidade), com as
igrejas, com as familias e outras institui¢des s6 servem para aumentar ainda
mais a importincia e admiragio que se tem por eles/elas. E evidente também
que existem conflitos principalmente com os pentecostais, mas nada que
venha a diminuir nosso interesse em querer, cada vez mais, avancgar nos
estudos sobre a pratica da reza na Amazdnia, principalmente no municipio
onde se realizou a pesquisa (Benjamin Constant/Amazonas).

Outro conceito de rezador ou curandeiro que pode vir a ser util é
apresentado por Izabela Matos,

(...) curandeiro é “o que cura por meio de rezas e
feitigarias”, e curandeirismo € “a atividade ou conjunto das
praticas dos curandeiros.” (...) curandeiro aquele que diz curar
por meio de rezas e/ou benzeduras, feitigarias, chés, raizes e
garrafadas e curandeirismo todas essas praticas (MATOS;

GRECO, 2005, p. 2).

29 Sao muitos os trabalhos apresentados por Raymundo Heraldo Maués(1998, 2000 2007), po-
dendo ser este uma das maiores autoridades no assunto.
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Sendo nossos interlocutores dotados de meios que lhes possibilitam
curar, torna-se interessante citar, segundo Francimario Vito dos Santos,
de onde provém seus conhecimentos para executar suas praticas de reza.
Conforme esse autor, para “executar esta pratica, elas acionam conheci-
mentos do catolicismo popular, como “stplicas” e “rezas” como o objetivo
de restabelecer o equilibrio material ou fisico e espiritual das pessoas que

buscam a sua ajuda” (SANTOS, 2009, p. 12).

Muito mais que isso, como se percebe mais adiante, Lévi-Strauss
(1970) vem contribuir conosco no sentido do que ele chama de “eficAcia
simbdlica”. Nesse texto o autor nos ajuda a pensa na origem, constancia
e legitimacdo do poder curador da pessoa que reza abrigada sob a sombra
de trés importantes atores.

No contexto amazdnico a pratica dos rezadores como meio terapéutico
¢ atribuido em sua grande maioria a conhecida por pajelanca cabocla que
¢ tao bem defendida por Maués (1998). Sua denominagio mais conhecida
¢ a de curadores. Esse termo vem de encontro como uma tentativa de fuga
quanto a um tratamento pejorativo que ¢ dado pelos citadinos ao termo pa-
jelanca. Maués vem tratar de um tema que chama bastante atenco devido
a sua forte frequéncia na AmazOnia e que néo poderia deixar de ser citada
nessa pesquisa. Esse autor ainda faz indicativos de leituras que versam sobre
o tema e que podem em trabalhos posteriores ser certamente utilizados.
Sio eles: Eduardo Galvao (1953), Charles Wagley (1957), Chester Gabriel
(1980), Débora de Magalhies Lima (1992), Mark Carvalho (1993) e Aldrin
Moura de Figueiredo (1996).*

Iniciamos entio apresentando nossos interlocutores através de uma
conceituagio e também tentando explicar qual a fonte de forca e qual
a finalidade da reza proferida por eles. Dessa maneira podemos notar a
existéncia de um universo dualista que gira entre o fisico e o espiritual. E
através da reza que pode-se restabelecer a ordem desses dois elementos
pela interacio daqueles que se encontram com algum tipo de distirbio
diagnosticado com a pessoa que profere a reza. Nessa tentativa de tentar
equilibrar os mundos material e espiritual é que se distingue a reza da
medicina biomédica. Enquanto a primeira (rezador/rezadora) preza pela
harmonia das duas partes como se fossem uma s6, no afa de que devem
permanecer em equilibrio, o segundo (medicina biomédica) analisa os fatos
a partir da separagio total das mesmas, levando em consideracdo que o
lado espiritual nfo interfere no estado fisico.

Para explicar suas agdes e ritos os/as rezadores/as criaram cédigos,

nomenclaturas de doengas que nfo sio explicadas pela medicina. Esses
cédigos acabam afastando a possibilidade de um didlogo entre saberes

30 Todos podem ser localizados no artigo de Maués intitulado Pajelanga e encantaria amazonica
(1998).
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e praticas terapéuticas referentes a estas duas dimensées da sadde. Esse
afastamento se d4 em maior parte em relacio aos médicos, uma vez que néo
h4 uma abertura para que esses saberes dialoguem e passem efetivamente
a construir novas formas de conhecimento sobre a relagio saide/doenca.
O que queremos dizer é que criou-se no ambiente sociocultural dos reza-
dores a concepgio de que existem doengas que sdo de tratamento médico
e outras que sio caso de reza. Entre as doengas que tem seu tratamento
direcionado a reza podemos citar: malolhado; quebrante; vento caido ou
vento virado; espinhela caida; carne triada; isipa (fogo selvagem, mal-de-monte
e cobreiro), entre outras.

Dentro dessa perspectiva é que defendemos uma maior interacéo entre
esses saberes fazendo com que tenhamos melhores resultados nos tratamen-
tos das enfermidades, porém, reza e medicina sfo diferentes e nio precisam
necessariamente concordar entre si. Isso traz a tona o fato discutido desde
muito tempo em relacio ao reconhecimento da prética da reza e como ela
influencia no processo de tratamento das pessoas. Principalmente daque-
las das camadas economicamente desfavorecidas. Isso ndo quer dizer que
somente pobres procurem esse servigo. Segundo nossos interlocutores es-
ses tem como pacientes ricos, pobres, empresarios, juizes e até médicos, o
que mostra o quanto é complexo esse tipo de assunto. “Doutor W, eu era
chamada pra rezar nos filhos dele.” (Seu Vicente)

Quanto a esse aspecto, Daniel Galindo nos apresenta suas consideragdes
conduzindo a idéia de que

O reconhecimento da pratica religiosa local, a visao de
mundo desta populagio bem como a postura de resisténcia
que a cultura local exerce como meio de sobrevivéncia frente
ao global ou aos mecanismos oficiais, faz com que esta pro-
posta de transformar rezadeiras em agentes de satde, seja um
marco na busca pelo equilibrio deste povo sofrido e a mercé
de um processo nivelador que desconsidera a multiplicidade
ou a postura sincrética de um Brasil plural (GALINDOQO, 2005
p. 12).

Para cada doenga hd uma reza e também uma explica¢io. Dotadas de
um conhecimento repleto de significados as pessoas que rezam conseguem
explicar cada doenca de forma clara através da sua nocio de mundo e, é
claro, com suas conviccdes. PIMENTEL (2007), nos relata que as rezas
podem ser consideradas como férmulas que tem sentido apelativo, que em
alguns momentos pedem a cura a santos da Igreja Catdlica, a divindades
superiores dentro desse circulo religioso como Deus e Jesus, e até mesmo
a outras figuras as quais podem ser atribuidos poderes terapéuticos, como
as estrelas, por exemplo.
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Podemos apresentar aqui a narrativa de Seu Vicente na busca de uma
explicagio para o engasgo
Jesus andava no mundo junto com Sao Pedro, os dois. Ai
chegaram numa casa. O dono da casa era uma pessoa muito
boa. Mas a dona era dessas metidas. Af quando ele chegou 14
na casa e ficou conversando 14 com o dono da casa e o dono
da casa foi e mandou que ela fizesse o almogo, pra d4 o almogo
pra eles. O dono da casa tinha ido pescar e tinha pegado uns
peixes. Uns grandes e uns mitdos. Af ela foi e fez o almogo
daqueles peixes mais mitdos pra d4 pra Jesus e pra Sdo Pedro.
O marido dela reclamou: porque tu nio botou daqueles peixes
mais gratdos. A mulher retrucou: Agora d4 os peixes gratidos
pra d4 de comer o negdcio de visita, deixa os mitidos, os mais
mitdos. Quando chegou a hora de dormir, ai o dono da casa
falou pra ela botar o colchfo da cama, ajeitar a cama pra eles
dormir, e a mulher retrucou mais uma vez: tu ta vendo que eu
na vou botar gente no meu colchzo pra esse negdgo de visita.
Af deu uma esteira pra eles deitar. Ndo na casa dela, tinha
que ser 14 na casa dos animal, deu apoio pra eles dormir 14 na
casa dos animal. Af eles foram pra l4. E assim foi. Af quando
foi no outro dia, quando amanheceu o dia ele veio af pra casa
deles, af se despediu e saiu. Foi embora. Mais deixa que Jesus
castigou ela, fez com que ela se engasgasse, suvinando o peixe
gratido né. Af ela foi comer o peixe graddo com o marido 14
se engasgou. L4 foi Jesus que ela se engasgar.

- Af marido serd que aquele veinho nio saber o que é
bom pra engasgo.

Af o marido correu atras dele:

- O senhor sabe rezar pra engasgo?
Jesus respondeu:

- Sei

Af eu ia dizer pro senhor ir [4 em casa que minha mulher
se engasgou e eu queria que o senhor fosse curar ela. Jesus
voltou e botou o dedo na goela dela e disse:

- Peixe gratdo e peixe mitido, camas boa, esteira rota,
dormida na casa dos animais, sombrais é a luz de tua boca.
A espinha que tive enganchada na tua guela é de subir ou
descer imediatamente.

Af ela (imitando o som da tosse) e a espinha voou 14
bem af foi embora e desengasgou-se. Mas ela nio sabia que
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era Jesus nio. Ela pensava que era alguém desconhecido que
néo tinha poder. (Seu Vicente)

A partir dessa narrativa Seu Vicente apresenta a reza para o tratamento
do engasgo:

A oragao para engasgo
Peixe gratdo e peixe mitdo
Camas boa, esteira rota
Dormida na casa dos animais
Sombrais é a luz de tua boca.
A espinha que tive engasgada na tua guela
¢é de subir ou descer imediatamente. Amem.
1 Pai Nosso
1 Ave Maria

Em se tratando da relacdo do rezador/rezadeira com a comunidade
Cristiane Maria Sales Pimentel aborda esse importante personagem da
seguinte forma:

(-..) nfo como uma sobra de atraso cientifico, mas como
uma espécie de “psicéloga”, que pelo menos, ameniza o
sofrimento espiritual e psicoldgico de pessoas doentes. As
rezadeiras também sdo fortes lideres em suas comunidades,
por isso ndo deverfamos combaté-la, mas aliarmos a for¢a de
lideranga que essas pessoas exercem junto aos programas gov-
ernamentais de satde preventiva, pois fé e medicina sempre
estiveram muito proximas na cultura popular (PIMENTEL,

2007, p. 278).

Em relacdo a lideranga comunitéria, Seu Vicente se coloca em um
importante lugar - mesmo que isso aparentemente nio o interesse - prin-
cipalmente pelo fato de muito tempo ter sido procurado por muitas pessoas
e dentre elas politicos, profissionais da satde e outros. A partir de seus
atendimentos esse interlocutor deixava transparecer um forte grau de
serenidade que levava todos seus clientes a respeitd-lo como rezador.

Analisando do ponto de vista pratico, a reza compreende um conjunto
de sistemas de valores que tendem a regular a conduta daqueles que a pro-
ferem e também daqueles que a procuram. Por isso utilizando-nos de uma
contribuigdo de EVANS-PRITCHARD (2005, p. 54) podemos subentender
que os “fatos nfo explicam a si mesmos, ou fazem-no apenas parcialmente.”
Isso quer dizer que sua explicagio esta intimamente ligada aos aspectos
intrinsecos ao sistema de valores que passam muitas vezes despercebidos.
Dessa maneira, nossos interlocutores sempre afirmaram a existéncia de
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mundos que nio sdo dissociados e que devem procurar coabitar. Estao
falando do mundo fisico e do mundo espiritual. “Tem doenga que é de
médico e aquelas que sdo de reza” (Seu Vicente)

Junto a isso, uma importante contribuicio dada por Claude Lévi-
Strauss(1970) nos ajuda a entender melhor como se d4 o processo de
eficacia do rezador e sua reza. O processo de cura nio acontece somente a
partir daquele que esta doente, acontece também a partir de uma percep-
cdo coletiva entre quem reza, quem esta sendo rezado e a sociedade que
legitima essa pratica. Para corroborar isso Lévi-Strauss nos fornece uma
preciosa explicagio ao dizer que a

(...) eficacia da magia implica na crenga da magia, e que
esta se apresenta sob trés aspectos complementares: existe,
inicialmente, a crenga do doente que ele cura, ou a da vitima
que ele persegue, no poder do préprio feiticeiro; finalmente,
a confianga e as exigéncias da opinifo coletiva, que forma a
cada instante uma espécie de campo de gravitacio no seio
do qual se define as relagdes entre o feiticeiro e aqueles que

ele enfeitica (LEVI-STRAUSS, 1970, p. 184).

Esse conjunto de fatores explicaria toda e eficicia que emerge das
acoes curadoras através da prética da reza. Continuando a dialogar com
Lévi-Strauss podemos encontrar as condi¢cdes que o feiticeiro, e no nosso
caso a pessoa que profere a reza, encontram para tornar-se publicamente
legitimado diante daqueles que s@o levados a procurarem seus servicos.
Através disso esse importante antropdlogo afirma que

(...) o feiticeiro nio se torna grande por curar seus doen-
tes, mas sim s6 cura os doentes por ter se tornado um grande
feiticeiro. O que mostra que a relagio do individuo com o
grupo e suas exigéncias é que o faz eficaz ou ineficaz como
feiticeiro. Podendo desconstruir ou reconstruir de acordo com

o consensus social (LEVI-STRAUSS, 1970, p. 198).

Entéo todo esse processo até se tornar um grande agente de satde,
no caso da reza, ganha um importante reforgo quanto as suas explicacoes,
legitimac@o, eficicia e passa agora a ter outras compreensdes principalmente
no sentido de perceber o quanto o fortalecimento do rezador no processo da
cura, torna-o a cada dia mais eficiente quando do ato de sua reza. Porém,
cabe salientar que para que isso acontega ele precisa da aceitacio e recon-
hecimento da sociedade e de seus clientes e porque nfio mencionar também
daqueles que travam batalhas contra essa alternativa de satde.’!

31 Falo de alguns seguimentos da medicina e também de manifestagdes religiosas pentecostais e
neopentecostais.
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A iniciagio

O processo de inicia¢do de cada um de nossos interlocutores se deu de
forma diferente. Diferente de outros tipos de atividade de cura, os rezadores
iniciam sua reza em um nivel de sacrificio fisico e mental. Mesmo assim
nio menos importante e enriquecedor.

Dona Ester rezadora desde os 25 anos e diz ter iniciado por influéncia
da mie, tio e outros parentes que eram rezadores. Fazendo os acompanha-
mentos acabou descobrindo que poderia realizar as mesmas coisas. Pelo fato
de perceber que as pessoas precisavam de ajuda decidiu contribuir:

“(...) a gente vé que a pessoa té precisando de ajuda...
Morava no beiraddo, no nosso sitio em Sao Joaquim, abaixo
de Tonantins. Longe dos médicos, tinha que ajudar... Também
fazia parto... A metade das rezas é de minha autoria e a outra
metade quem me ensinou foi meu tio... A gente se dedicava

a reza e aprendia. Todas as rezas eu ia guardando na cabeca”
(Dona Ester).

Seu Vicente conta uma histéria nio tio diferente, mas peculiar a muitas
pessoas que habitavam a regido do Vale do Javari (Rio Ituf). Provenientes
do Nordeste do Brasil essas pessoas eram trazidas através da ilusio do tra-
balho e riqueza para trabalhar nos seringais. Filho de seringueiro, e tendo
se criado onde ele mesmo chama de “altos rios” sempre recorreu as reza-
deiras para tratar de seus filhos. Durante uma dessas visitas foi orientado
a aprender a rezar, ja que o percurso até a rezadora era longo e cheio de
dificuldades. “Naquela época nem se pensava em barco movido a motor”.
Foi entdo que,

“(...) uma rezadeira me deu duas cépias de reza pra rezar
doenga do ar, quebranto, vento caido e mal olhado. Em
Benjamin a sogra de seu Jodo Portugués me deu um livro da
cruz de caravaques, Um trecho do livro de Sao Cipriano”
(Seu Vicente).

Seu Vicente faz questio de dizer que estudou apenas as oragdes que eram
consideradas boas, pois segundo ele existem oracdes boas e oragcdes mas.
Entéo cabe a quem reza saber selecionar aquelas que mais lhe sirvam.

Dona Nega nos relata uma iniciagio diferente. Segundo ela a reza ja
nasceu com ela sem dar a opgio de escolha sendo um dom da criagfo.
“Algumas pessoas aprendem a oragio pra poder rezar, eu ndo, ja nasci as-
sim. E um dom de crianga.”

Essa caracteristica de Dona Nega a torna diferente principalmente
no sentido do aprendizado e conseqiientemente dos ensinamentos que,
segundo ela, ndo podem ser feitos devido ao fato de nio poder ensinar
suas rezas a ninguém. Isso significa dizer que todo o conhecimento por ela
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armazenado nio serd repassado a outras pessoas. Uma explicagio que essa
interlocutora nos d é a de que suas rezas se tornariam sem efeito ao serem
pronunciadas por outras pessoas que nio ela. Devido a esse fato, Dona Nega
diz que, “Minha fala (reza) ndo pode ser escrita é um dom da gente. Nao
podia ensinar a oracfo e a tirei da memoria. Ndo posso ensinar.”

Como pdde ser percebido, cada rezador citado anteriormente tem uma
histéria diferente de como iniciou na pratica da reza e isso peculiariza suas
caracteristicas tornando-os individualmente fornecedores de informagoes
nesse processo de iniciacdo o que, sem ddvida enriquece ainda mais a
pesquisa. Dotados de um rico conhecimento explicativo, cada um conduz
seus métodos de forma a amenizar as dificuldades de seus pacientes através
de uma cura espiritual.

Os dois primeiros interlocutores sio claros quanto ao fato de que a
reza tem utilidade para o tratamento de seus filhos e que esse também foi
um propdsito que os levou a praticd-la. Dona Nega relata o contrério ao
dizer que sua reza nio tem efeito em suas filhas, netos e outros parentes.
Nos informa ainda que teve uma filha que chegou a falecer e a partir dai
percebia que sua reza s6 ajudava pessoas que nio eram do convivio familiar.
Através dessa constatacio nossa rezadora chegou a pensar em desistir do
oficio ja que toda vez que um parente adoecia ela tinha de pedir favores
a outros rezadores. Esses por ndo compreenderem essas questdes muitas
vezes se negavam a ajudar concluindo que nio se tratava de algo sério
j4 que possufam dentro de casa uma pessoa capaz de ajudé-los e isso nio
acontecia.

Todos os interlocutores, ao declararem como se deu o processo de ini-
ciagio na reza nos conduzem o pensamento quanto a relacio do Estado,
como fornecedor de agentes de satide biomédica, com sua populagio,
principalmente aquelas pessoas mais pobres.

Na Amazdnia as distAncias exacerbadas dificultam o acesso a trata-
mentos de satide em hospitais e por isso, de acordo com o relato de nossos
interlocutores, eram (e ainda continua sendo) necessarios meios alternativos
que minimizem tais [acunas. Raizeiros, curandeiros, benzedores, rezadores,
rezadeiras, pajés, parteiras até mesmo igrejas cristas (catolicas, pentecostais e
neopentecostais) detinham em suas mios a missio de observar, diagnosticar
e até mesmo tratar patologias sejam fisicas ou espiritais.

Os simbolos e os significados

Vou aqui me limitar a dois objetos que simbolicamente representam
uma transferéncia da doenga de um lugar para o outro. Refiro-me a uma
folha de planta (principalmente o pinhzo roxo e a vassourinha) e também
ao pedago de pano de oracdes.
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Ambos os objetos tem a finalidade de, durante a performance, fazer
com que a doenga que esta localizada no corpo do paciente se transfira
para eles e posteriormente sejam jogados fora simbolizando o processo de
desapropriagio do corpo e do espirito por parte da doenca que os ataca.

“z

Com relacdo ao ramo de folha, Dona Nega nos informa que “é um
verde que serve pra combater a doenga quando t4 muito forte.” Ao usar
a folha do pinhio para realizar uma reza ela afirma que “(...) o ramo seca
e comega a estralar.” Ao fim da oracfo a folha é quebrada simbolizando a
quebra, a forga, da doenga. Uma sugestio que a rezadeira d4 é que a folha
seja jogada preferencialmente no fogo.

O pano de oragdes que é usado na reza deve ser logo lavado imediata-
mente apds o uso com sabdo virgem (novo) para extrair deles a doenca.
Algumas performances de reza s3o feitas sem nenhum objeto o que leva
a doenga retirada da pessoa para o ar possibilitando que ela atinja outras
pessoas. Entdo a partir daf percebesse que a maneira mais adequada sio
aquelas em que as doencas sdo extraidas e lancadas ao fogo para que nio
tornem a atacar outras pessoas.

Todas essas manifestacdes estdo inteiramente ligadas ao que Frazer
chama de Magia Simpética, principalmente a magia por contigio onde
“todos os atos praticados sobre um objeto material afetarfo igualmente a
pessoa com a qual o objeto estava em contato, quer ele constitua parte de
seu corpo ou ndo” (FRAZER, p. 34).

Talvez isso explique os efeitos causados ao ramo ou pano utilizados por
nossa rezadeira. A partir do contato, todos os males que antes afetavam
a pessoa sdo transferidos para o objeto, livrando assim a pessoa daquela
patologia espiritual.

Esse controle da doenga est4 vinculado a uma representagio mégico-
simbdlica que tende a tornar possivel o dominio dos rezadores sobre as
doengas. Dessa maneira o manejo desses em relagdo aos espiritos causa-
dores de doengas funciona como uma luta espiritual que tenta nivelar os
mundos: material e espiritual. Isso poderd ser mais bem esclarecido no
item seguinte onde esses simbolos aparecem em seu contexto real — a reza.
Explic4-los fora desse contexto poderia nos forgar ao erro de nio representé-
lo adequadamente, pois fora dele pode haver uma alteragio ou inversio
de seus significados.

O Ritual e a Cura

Vamos iniciar essa parte de nosso trabalho apresentando alguns con-
ceitos ou ao menos pistas do que vem a ser o rito estudado a partir da
antropologia.
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O Dicionério de Antropologia (1983) dirigido por André Akoun nos
chama a atengfo em uma de suas partes para a teméatica As mitologias e os
ritos de Bernard Valade que nos conduz a reflexdo do rito como o encontro
com o divino.

Ernesto Xavier busca na etimologia da palavra rito um arcabouco ca-
paz de nos aproximar de uma maior compreensio. Nela esse autor diz que
“Rito é o termo que tem da palavra latina ‘ritu’ que significa o conjunto
de preceitos exigidos a realizacio de uma pratica cerimonial, sagrada ou

leiga.” (XAVIER FILHO, 1993, 172)

Mariza Peirano faz a defesa de um conceito de Stanley Tambiah a partir
da perspectiva de que o

Ritual é um sistema cultural de comunicagio simbdlica.
Ele é constituido de seqiiéncias ordenadas e padronizadas
de palavras e atos, em geral expressos por miltiplos meios.
(...) A acdo ritual dos seus tragos constitutivos pode ser vista
como “performativa” em trés sentidos: 1) o sentido pelo dizer
¢ também fazer alguma coisa como um ato convencional
[como quando se diz “sim” & pergunta do padre em um casa-
mento]; 2) no sentido pelo qual os participantes experimen-
tam intensamente uma performance que utiliza vérios meio
de comunicagio [ um exemplo seria 0 nosso carnaval] e 3)
finalmente, no sentido de valores sendo inferidos e criados
pelos atores durante a performance [por exemplo, quando
identificamos como “Brasil” o time de futebol campedo do

mundo]” (TAMBIAH apud PEIRANO, 2003, p, 11).

Creio que a partir desses conceitos podemos trabalhar a questao ritu-
alistica da reza, procurando apresentar suas diferentes fases e dessa maneira
constituir uma compreensio quanto ao que cada instante representa a
partir da abstragio do estudante de antropologia como um observador.
Posteriormente, articulado a esse contexto do rito pretendemos inserir
como a nogio de cura é trabalhada pelo agente da reza e que explicagdes
o (a) rezador (a) pode nos oferecer para também nos ajudar a compreender
esse fendmeno.

Partindo dos conceitos apresentados e tentando criar entre eles certa
articulacio creio que podemos descrever nossas impressodes. Uma vez que o
ritual vem a ser esse encontro com o divino através de cerimdnias e regras,
contando um minimo de organizagio baseada em convencdes e cheia de
gestos, palavras e valores criados socialmente encontramos af motivos
bastante contundentes pelos quais a pratica da reza pode ser descrita e
compreendida.

Acreditamos ser importante antes de apresentar os fatos ritualisticos,
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mostrar através de palavras o ambiente onde se procede a reza. Normal-
mente o rezador ou rezadeira tem sua casa como ponto de encontro com
seus clientes.’? Falo normalmente porque Seu Vicente tinha o habito de
sair pela cidade para rezar nas pessoas em suas préprias residéncias. Bastava
que essas fossem uma vez na casa dele e lhe indicassem o caminho de suas
moradias que ia o rezador no dia seguinte a seu encontro.”> Os ambientes
podem ser descritos um a um e isso cremos que enriquece ainda mais a
descricio.

Dona Ester costuma receber as pessoas na varanda de sua casa e algu-
mas vezes na sala. Sempre hd uma cadeira para a pessoa em que a reza é
proferida. Ao lado da varanda ha uma planta que ela denomina de “pido
roxo” cujas folhas sdo tiradas para servirem de instrumento de reza. Um
fato interessante é que entre a cadeira da rezadeira e a cadeira da pessoa
doente fica a passagem da porta e enquanto ela reza ninguém entra ou sai
na casa. Quando a reza é proferida na sala essa € feita no sofd, mas sempre
sem a interrupgio de ninguém. As pessoas chegam e vio se acomodando
do jeito de podem.

Dona Nega atende as pessoas dentro de sua casa. E um ambiente
marcado pela simplicidade, mas que procura deixar todos que a procuram
bem 2 vontade. Sofa envelhecido pelo tempo e pelo uso serve de assento
para quem busca sua ajuda.

Seu Vicente durante a pesquisa ja ndo rezava por se encontrar doente
dos rins. A doenga havia afetado alguns movimentos de seu corpo, princi-
palmente suas maos. Assim como Dona Ester, as cadeiras da varanda onde
se realizava a oracio ficavam proximas a porta de entrada da casa como se
houvesse uma relagio daquelas com a posicio, localizagio e os efeitos da
reza. O diferencial deste é que sua reza se dava em parte de forma itinerante.
Como mencionado anteriormente, Seu Vicente tinha o hébito de rezar nas
casas de seus clientes.

Agora creio que ja devemos tratar do ritual que vem a ser nosso foco
principal e que nos direcionar para o resultado que teoricamente venha
a ser a cura. Quanto a esse ultimo serd importante também circularmos
através de alguns conceitos até chegarmos a nogao deste dada pela pessoa
que reza.

Em todos os procedimentos observados foi possivel notar que ao
procurar um rezador ou rezadeira a pessoa compartilha com esses de rep-

32 O termo cliente ndo implica em dizer que as pessoas que sao rezadas tém relagdes econdmicas
com os rezadores ou rezadeiras. Nada ¢ cobrado pela reza, essa ¢ dado como um presente, uma
dadiva segundo o que pude perceber como meus interlocutores.

33 Isso acontecia quando Seu Vicente percebia que ndo seria bom para que aquela pessoa saisse de
sua casa em decorréncia do que estava passando.

-78 -



resentagdes e significados tanto para seu corpo como para as doengas da
qual esse corpo é depositério.

Dona Ester

Na casa de Dona Ester a pessoa é recebida ja na varanda, essa rezadeira
pega ou pede para alguém pegar uma folha de “piao roxo”. Essas folhas sao
juntadas como se formassem um pequeno buqué. Dona Ester pergunta a pes-
soa o que ela estd sentindo ou quando o doente é uma crianca, ela pergunta
aquele que a levou. Atentamente a rezadeira ouvir os sintomas relatados
pelas pessoas e s6, entio, faz um diagndstico. Junto com o diagndstico vem
o relato das provaveis causas que levaram a doenga. A todo esse emara-
nhado das relagdes sociais e da forma como as pessoas entendem seu corpo
¢ que Jaqueline Ferreira (1994) nos afirma que “O corpo é um reflexo da
sociedade. (...) Ao corpo se aplicam sentimentos, discursos e praticas que
estdo na base de nossa vida social.” (FERREIRA, 1994, p. 101)

Esse mesmo corpo d4 indicativos do sofrimento das pessoas. E dessa
forma que Dona Ester percebe, interage e intervém na doenga como pdde
ser percebido no inicio desse texto como o exemplo da anormalidade que ela
denominava de “assombro”. Dona Ester aciona a nogio de satde e doenga
que é compartilhada entre ela e seus clientes. Essa nogio é “também uma
construgio social, pois o individuo é doente segundo classificacio de sua
sociedade e de acordo com critérios e modalidades que ela fixa.” (FER-

REIRA, 1994, p. 103)

Essa nocgio é o que determina como as pessoas afetadas pelo sofrimento
irdo deixar transparecer as explica¢des sintomaticas que claramente podem
ser percebidas pela rezadeira Dona Ester. E importante entrar nesse assunto,
pois existem pelo menos quatro atores sociais distintos e que compartilham
esse ambiente de construcio social da nogio de satide e doenca. Estamos nos
referindo a pessoa afetada pela doenca, o rezador com suas praticas focadas
para a reordenagio da estrutura espiritual, 0 médico que busca apresentar
uma visdo mais cientificista e focada na estrutura fisico/bioldgica das pessoas
e por tltimo, a sociedade que onde se formam e séo fortalecidas as relagoes
e explicacdes tanto para a satide quanto para a doenca.

Nesse ponto, o rezador parece estar mais aberto a entender seus cli-
entes, pois, as sensacdes corporais experimentadas por esses sio postas e
compartilhadas a partir de c6digos de linguagens que na maioria das vezes
sdo incompreensiveis pelos médicos. Por exemplo, quando alguém diz estar
sentido uma dor em forma de “pontada”, “fisgada” ou até mesmo em locais
que sdo para o agente biomédico estranhos de compreender ou decifrar
como o termo “espinhela caida”. Entio esse “signo sé tem valor enquanto

tal se compartilhado pelo grupo social.” (FERREIRA, 1994, p. 102)
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Quando essas explicagdes passam para o campo espiritual e surgem
relatos de que a crianga, por exemplo, estd com quebranto, mau olhado
ou vento caido, com certeza passariam sem o minimo de entendimento
médico uma vez que esses (em grande parte) desconhecem a linguagem
apresentada por essas tratarem de algo que nio pode ser visto ou tocado.
Entfo essa caracteristica positivista relacionadas a medicina os impede de
interagir com a pratica de benzedura.

Entdo, ao explicar o que sente a rezadeira, o doente estd apontando
pistas para que essa compreenda e aplique a reza adequada ao problema.
Comeca af o tratamento que pode se estender por trés, cinco, sete e até
nove sessdes de reza. Percebi que os procedimentos aconteciam sem em um
ndmero impar de vezes ou dias. Entdo, a reza tinha, inicio e fechamento.
“E preciso iniciar e fechar a reza pra que tenha efeito” (Dona Ester).

Quanto 2 folha de “pido roxo” (utilizada por Dona Ester), tem a fun-
cdo de receber os maleficios da doenga rezada. Essa transferéncia se da
através do contato das folhas com o corpo da pessoa que recebe a reza. Na
magia por contagio explicada por FRAZER (1982), a elementos magicos
sdo transferidos do objeto para a pessoa, afetando-a de diversas maneiras.
Nesse caso acontece o inverso. Aqui é 0 objeto que recebe os elementos da
doenca. Apds o término da reza, Dona Ester torce as folhas tantas vezes que
essas se rasgam explicando que “quando eu rasgo a folha estou quebrando
a doenga pra que ela suma junto com a folha”. Terminado o ato de rasgar
as folhas ela as joga fora simbolizando também como se estivesse jogando
fora a doenga. Isso acontece tantas vezes quanto o necessario, lembrando
que sempre em nimero impar.

Seus horéarios de atendimento sio feitos de segunda a sdbado (exceto
feriados santos e domingos) sempre em trés horarios, pela manha das 6h
as 8h, meio dia até as 13 horas e a tarde das 18h as 19h30min.

E importante também informar que Dona Ester age como se fosse
uma “especialista em osso desconjuntado”*. Muitas pessoas procuram
seus servicos quando estdo com alguma torcio em ossos ou musculatura.
Os casos mais comuns sdo de atletas amadores com os dedos machucados,
com o “pé trincado”, “peito aberto”, joelho inchado e muitos outros tipos
de problemas. Dona Ester foi durante muito tempo parteira e esses partos
eram realizados quando ela ainda enxergava bem. Segundo ela quem cura,
quem sara e quem realiza um bom parto é “Jesus”, é “Deus”. Af esté apre-
sentado o elemento cristdo como base da prética da reza. Esses elementos

foram também observados nos outros rezadores interlocutores.

34 Nome dado quando hé uma fratura ou tor¢ao em ossos dos bragos, pernas, costelas.
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Dona Nega

Essa rezadeira me chamou bastante atengio por suas explicagdes quanto
seus procedimentos. Como aqui o elemento principal é o ritual que leva
consequentemente a cura nao me aterd a outros detalhes, pois esses ja foram
abordados anteriormente. Assim como a rezadeira anterior, Dona Nega reza
e também faz praticas de tratamentos de ossos, misculos e “nervos”.

O ritual inclui o gesto de abafar o local onde se encontra a enfermidade
rezando e enviando o problema para as ondas do mar. De alguma maneira
cremos que isso tem alguma relacio com religides afro. Serdo precisos outros
momentos em uma outra pesquisa para poder extrair essas informagdes.

A reza é feita como um didlogo de autoridade da rezadeira diante da
doenca. Nela a rezadeira luta para que a desordem espiritual da pessoa se
desfaca e através de palavras sussurradas conduz a esse reordenamento.
Dona Nega ndo permitiu que suas rezas fossem gravadas ou até mesmo
registradas, pois segundo ela se isso fosse feito elas perderiam efeito.

Quanto as sessdes, Dona Nega nio determina exatamente um néimero,
sendo que & medida que vai rezando ou tratando e percebe que o cliente
estd recuperado ela o libera do tratamento tendo como consenso a ideia
que o problema foi resolvido através reza, tendo como resultado a cura.

Um aspecto que chama bastante atencfo é o fato de Dona Nega afirmar
que nio precisa estar proximo a pessoa para rezar por ela. Através de uma
foto, de uma roupa ou de qualquer objeto que tenha entrado em contato
com a pessoa, a reza pode ser realizada e surtir o mesmo efeito. A magia por
similaridade e por contdgio estd inteiramente presente no ato. Segundo ela é
possivel rezar somente sabendo 0 nome da pessoa. Essas representagdes sdo
compartilhadas com a sociedade de forma que toma certa legitimagio.

Seu Vicente

No periodo do acompanhamento esse rezador nio fazia os procedi-
mentos devido aos fatos j4 mencionados anteriormente. S recentemente
quando procurado uma mée que estava com a filha bastante doente é que
Seu Vicente comovido com a situacdo da crianga decidiu mais uma vez
continuar a rezar. Ndo pudemos fazer o acompanhamento, mas é possivel
apresentar algumas informacdes que se deram antes da pesquisa.

A maior formalidade aplicada por Seu Vicente dizia respeito a seus
gestos na hora de rezar nas pessoas. Com movimentos ordenados em forma
de cruz ele vai proferindo a reza, normalmente h4 uma variagio dos mo-
vimentos da cabega para o tronco ou vice-versa. Néo é utilizado nenhum
tipo de folha ou outro objeto, tudo é feito somente com o uso das maos.
Para ele reza também tem um ciclo de inicio e fechamento. Ao fechar a
reza considera-se curada a pessoa.
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A cura

Em relacfo as terapias religiosas, Miriam Cristina Rabelo diz que essas
“curam ao impor ordem sobre a experiéncia cadtica do sofredor e daqueles
diretamente responsaveis por ele.” (RABELO, 1993, 316) Para isso “o espe-
cialista religioso manipula um conjunto de simbolos religiosos para que funcionem,
isto é, produzam cura, é preciso que sejam compartilhados pelo curador, o doente

e sua comunidade de referéncia“ (RABELO, 1993, 316).

Tendo af os motivos da realizacio da cura, podemos claramente com-
preender que estd continuamente em processo de negociacio a partir das
realidades que sdo construidas e por isso ela é uma realidade negociavel e
que deve ser a todo tempo corroborada no ambiente do doente e também
daqueles que fazem parte de sua rede de cuidado e apoio.

Como a doenca é construida no social é nela que se encontram as
explicagdes, e também as solugdes dessas patologias, principalmente
aquelas relacionadas ao campo espiritual. Sao diversas as explicagdes no
campo religioso. Citaremos apenas trés: aquelas ligadas as religides afro
(candomblé), as ligadas a cultos pentecostais, neopentecostais (entre elas
posso citar a Igreja Universal do Reino de Deus, Igreja Mundial do Poder
de Deus), catolicismo (principalmente o popular) e por fim as explicacdes
vindas do espiritismo (Centros Espiritas). Todas elas corroboram que as
doengas espirituais sdo “pertencentes a esfera de competéncia dos especialistas

religiosos” (RABELQO, 1993, 318).

Sao muitos os motivos que levam uma pessoa a se tratar com um rezador.
Principalmente uma desordem espiritual. PACHECO (2004, p. 159) faz

uma citacio de uma de suas interlocutoras (Dona Elzita) e essa diz assim:

“As vezes vocé chega pra se tratar com um médico e
ele nem olha na sua cara, nem pergunta como vocé esta
passando, ja vai passando receita, pedindo exame... depois,
quando ndo cura — porque a medicina n&o cura tudo — o povo
acha normal.”

Esse tipo de comportamento por parte dos médicos acaba distanciando
as pessoas doentes forcando-as a buscar alternativas onde sejam ao menos
bem tratadas isso sem falar da oferta limitada dos servicos biomédicos.

Nio queremos com isso levantar o debate quanto 2 eficicia de um
em relagio ao outro. O que se pde em debate é como cada um, de forma
contextualizada consegue produzir - por mais que sem perceber - conjuntos
de explicacdes e tratamentos aos diversos tipos de males, sejam eles do
campo fisico, psicoldgico ou espiritual. A possibilidade de cooperagao pode
facilitar a cura e 0 bem estar social. A eficicia da medicina biomédica pode
depender também da fé e ndo sé da sua racionalidade.
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Consideracoes

Esta pesquisa teve como objetivo realizar uma anélise em torno da
pratica da reza em Benjamin Constant através do acompanhamento de
trés rezadores do perimetro urbano buscando através desse acompanha-
mento compreender os principais aspectos que fazem parte de seus rituais
e praticas.

Vemos que apesar da influéncia do mundo contemporaneo que busca
avangar desmerecendo as perspectivas dos conhecimentos tradicionais
os rezadores continuam realizando seu trabalho de tratamento da satde
ptblica, as vezes com o apoio da medicina biomédica, mas em sua maioria
recebendo criticas, desvalorizando seus saberes.

Ao longo da pesquisa percebeu-se que os rezadores fizeram seu processo
de iniciacio em concordincia com uma situagio de desamparo por parte
da satde ptblica tendo as pessoas, como tinica e mais acelerada alternativa
a busca dos rezadores/rezadeiras, podendo assim ter ao menos um conforto
espiritual para seus males.

Devido a seus conhecimentos, essas pessoas logram um grande respeito
por parte daqueles que buscam seus servigos como daqueles que néo o
fazem. Essas pessoas sfo freqiientemente consultadas em relagio a as-
suntos que dizem respeito principalmente 2 satide e doenca. Suas praticas
sdo reconhecidas socialmente o que nos permite afirmar que sua eficicia é
comprovadamente reconhecida e legitimada por todo um contexto social
que faz uso de suas praticas de tratamento espiritual e fisico.

Desta maneira, considero que, através de suas histérias de vida, pudem-
os conhecer mais sobre a cultura cabocla como uma cultura multifacetada.
Esses rezadores se encontram em muitos lugares do Brasil e em Benjamin
Constant nio poderia ser diferente. Suas agdes quanto a prestacio de servico
alternativo e difusdo de conhecimento ajuda a tornar a vida de muitas pes-
soas mais tranquilas possivel, pois, por ndo poderem chegar até o hospital
preferem buscar os rezadores como alternativa na busca pela sadde.

Algumas oragdes que pude trazer para o texto®
1
A oragao para engasgo
Peixe gratdo e peixe mitdo
Camas boa, esteira rota
Dormida na casa dos animais
Sombrais ¢ a luz de tua boca.
A espinha que tive engasgada na tua guela é de subir ou descer ime-

35 Essas oragdes foram ditadas por Seu Vicente que autorizou que euas apresentasse no trabalho.
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diatamente. Amem.
Pai Nosso
Ave Maria
Oferecido ao Nosso Senhor Jesus Cristo. Amém
2
Oragio para dor de cabega
Deus te fez,
Deus te formou,
Deus h4 de te curar de todo mal que em ti entrou.
Se for Dor de cabega, quintura ou frieza
Dor de cabeca comum
Que esteja impenetrado na tua cabega
Pelo santissimo sacramento h4 de ficar boa
Pai Nosso
Ave Maria
Oferecido ao Nosso Senhor Jesus Cristo. Amém
3
Oragio Mae do corpo
Andava Nossa Senhora por uma caminho junto com Santa Isabel
Quando Nossa Senhora viu Isabel gemendo caiu
Nossa Senhora perguntou: que tem Isabel?
Ela respondeu: dor de mulher
Nossa Senhora chamou pds a mio em cima e disse:

Assim como as chagas de Jesus se abriu e se fecharam essa dor ei de
passas

Assim como as feridas de Jesus inflamaram e sararam assim também
ei de passar

Assim como o sangue de Jesus derramado e estancaram ei de passar
Em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo. Amém
9 Pai Nosso
9 Ave Maria
4
Oracao Espinhela caida
Jesus nasceu, Jesus morreu, Jesus ressuscitou
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Aqui espero te levantar em nome do Senhor
Que seja espinhela caida, peito aberto, arca, jeito
Em nome do nosso senhor Jesus Cristo a de ser curado. Amém.
Pai Nosso, Ave Maria.
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A CONSTRUCAO DA IDENTIDADE ISRAELITA NO MUNICIPIO
DE BENJAMIN CONSTANT/AM

David Adan Teixeira Saens*

Introducao

A Associagio Evangélica da Missdo Israelita do Novo Pacto Universal,
foi criada no Peru, no final da década de 60 por Ezequiel Ataucusi Gamonal
e seus colaboradores, tendo o 4pice de sua expansio e crescimento nas dé-
cadas de 70 e 80 . Em Benjamin Constant tornou-se Associagao Evangélica
da Missao Israelita do Novo Pacto Universal no Brasil ou AEMINPU no
Brasil.. Formada em sua maioria por migrantes andinos de baixos recut-
sos 0 movimento israelita foi criado com o intuito de realizar um projeto
teocratico de uma sociedade que tem em seu fundamento como regra os
dez mandamentos enquanto lei divina.

Em minha monografia indaguei sobre o crescente nimero dos auto
denominados israelitas da AEMINPU dentro da cidade de Benjamin Con-
stant, e como estes sujeitos projetam uma imagem sobre si e sobre o outro
em um novo contexto cultural, atentando para o processo de formacio de
suas identidades fundamentados em um viés religioso. O estudo centrou-se
nas caracterfsticas culturais e na construgio da identidade desses sujeitos
enquanto israelitas,o processo de conversio bem como os elementos que
definem suas caracteristicas sociais e organizacionais e sua relacio com a
populagio local.

A metodologia utilizada foi basicamente entrevistas, construcio de
histérias de vida e observagio das praticas religiosas dos israelitas peruanos
dentro e fora do templo. Assim para a melhor abordagem destes temas ana-
lisei conversas e formas de expressio da religiosidade desses israelitas tendo
como principais informantes: Barba-branca (atual pastor da congregacio
israelita), Barba-negra (didcono da igreja ou o equivalente) e Barba-rala (o

36 Bacharel em Antropologia pela UFAM/INC-BC. Mestrando no PPGAS-UFRGS, turma 2012/1.
email: antropologia2010@gmail.com
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irmo israelita mais novo na congregacio e didcono), para através de suas
falas, evidenciar os aspectos que formam a concepgio cultural e doutrinéria
daidentidade do grupo religioso e exemplificar a proposta de vida e relagio
que estes israelitas tém com o meio social, geografico e ambiental. Para
tanto temos a clara descricio de como se traduz este povo na voz de um
de seus integrantes:

Enquanto religioso, nds israelitas nos compomos, no
singular e nio no plural, um pastor, um rebanho, um curral,
a casa de Israel (sempre Israel por adocio), reiterando com
a composi¢io do um, um pai, um filho, um espirito (santo),
um matrimonio, o arrependimento é um, a crenca é uma, a
congregagao também, uma casa de oragdo todo o universo
israelita é composto por um, que substituido no decorrer do
tempo por mais um, sucessivamente. (Barba-negra, dirio de

campo 03/07/2010)

Neste artigo particularmente, meu objetivo é apresentar o processo de
formacio desta religiio na Amazonia peruana, os fatores que levaram os
adeptos a peregrinarem pela selva amazonica até se instalarem na Amazonia
brasileira, mais especificamente na cidade de Benjamin Constant. Esta
trajetéria serd descrita recorrendo-se a preceitos fundamentais da doutrina,
seu carater milenarista/messianico, e as praticas culticas, finalizando com
as formas de construgio das identidades no contexto cultural brasileiro
atentando para as falas de meus trés informantes.

Os Israelitas, a formacao de um movimento milenarista

A AEMINPU foi fundada oficialmente em 1968 em Lima/Peru por
Ezequiel AtaucusiGamonal, lider espiritual do movimento, que tinha o
intuito de viver em um regime comunitédrio baseado na reciprocidade,
preceitos biblicos e revelagdes divinas. Segundo Barredo (S/D), os primeiros
seguidores adequavam o antigo testamento reinterpretando-o as concepgdes
do universo e a cosmologia da cultura do povo Inca. Baseado na biblia,
principalmente no velho testamento, Ezequiel pregava os dez mandamentos
de Moises como as dez leis supremas, as dez palavras de alianga e as dez

palavras do pacto (SCOTT. 1988).

Realizando uma breve passagem pela vida do lider dos israelitas
verificam-se os seguintes fatos: nascido em 1918 num departamento de
Aréquipa, sua origem era campesina, sua orientacio religiosa era catélica
e devido a sua origem andina ele falava a lingua Quéchua. Aos 38 anos de
idade converteu-se ao adventismo, absorvendo essa doutrina a tal ponto
que mais tarde iria influenciar diretamente o movimento israelita, pois foi
dentro desta doutrina que Ataucusi absorveu os conhecimentos biblicos
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sobre o sidbado, os dez mandamentos a segunda vinda de Cristo 2 terra,
assim como os dizimos direcionando sempre a sua atencfo, assim como a
do movimento, a uma assisténcia a satide e & educagio, aspectos que fazem
parte da pritica adventista e caracterizaram mais tarde o conceito social

dos israelitas, (ATAUCUSI. 1969).

O movimento israelita desde seu inicio até os dias atuais — constituiu
uma identidade religiosa com fortes elementos semidticos e fisicos baseada,
segundo eles, no modelo de vida do povo de Israel, seguindo as sagradas
escrituras em seus ritos de adoragio assim como em sua vida cotidiana,
desde suas relacdes interpessoais, transformando até seu habito de vestir-se,
sendo também uma forma de diferenciar-se dos “nio-escolhidos” de acordo
com concepgdes retiradas da Biblia. Desta forma temos:

La nueva religién de Ezequiel iba a incorporar todos los
factores mencionados para dar lugar a un movimiento religioso
distinto marcado por el uso de musica autéctona en sus him-
nos, danzas, ritos y estilo en lo que era una reinterpretacion

andina de La Biblia. (Scott. 1988, p. 13)

Ap6s a fundacio e a estruturagio do movimento, Ezequiel comeca as
intervengdes nas mais diversas regioes e lugares, tanto nas montanhas como
na Amazdnia peruana, aumentando o nimero de adeptos, tarefa facilitada
pelos missiondrios, que sio encarregados de persuadir e convencer mediante
a palavra biblica os novos fiéis. Isso ocorre mediante palavras de impacto
como o fim do mundo, o santo povo de Israel e a Terra Prometida — sendo
esta terra identificada como a Amazdnia — local onde irdo prosperar em
conjunto, organizados em comunidades ou cidades, sendo que essa terra
lhes foi dada por Jeova.

Visto desta forma, o movimento em questio parece ter se estruturado
facilmente, sendo este de caracteristicas milenaristas, como ja foi descrito
anteriormente. Seu fundador desde a infAncia, Ezequiel Ataucusi tinha
visdes e sonhos, se proclamando enquanto Deus encarnado, além das prer-
rogativas da terra prometida e o arrebatamento dos filhos de Deus, muitas
destas descritas pelo préprio Ataucusi e reproduzidas pelos seus seguidores.
As revelagdes divinas, com o passar dos anos tornaram-se mais intensas
a medida que ia descobrindo e desvendando seu papel perante a lei de
Deus. Para ser mais preciso foi apés ter se convertido ao adventismo que
Ataucusi passou a dar mais relevancia as visdes e sonhos, a partir destes
sonhos e visdes adicionados a interpretacdes comuns primeiramente a ele,
mais tarde com a formacéo e estruturacio dessa vertente religiosa, como
descreve Barredo (S/D), passou a demonstrar e praticar uma doutrina
cada vez mais incompativel com o adventismo ortodoxo, devido a essas
caracteristicas.
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Preceitos religiosos: o pensamento milenarista

Dentro da perspectiva milenarista a figura do salvador, representante
divino, é vista como principal pilar da religido. Particularmente no caso
da AEMINPU ¢ reforcado pelo aspecto messianico, sendo cinco as cat-
acteristicas relativas aos movimentos milenaristas que podem ser aplicas
ao movimento israelita: 1. a crenca de que a felicidade do parafso serd
vivenciada pelos fiéis como uma coletividade; 2. que o paraiso serd ter-
restre, no sentido de que sera realizado na Terra e ndo em algum outro
mundo; 3. que ele é iminente e deve chegar logo e subitamente; 4. é total,
pois a Terra nfo sera somente mudada, mas completamente transformada;
5. que ele serd produto de um milagre, pois dever4 ser alcangado através
de ou com a ajuda de agentes sobrenaturais (Cohn, 1993 apud Clarke,
2000, p.107). Destaca-se dentro deste tltimo aspecto, especificamente
na cosmologia israelita, a presenca do Deus encarnado Ezequiel Ataucusi
Gamonal. Atualmente (ap6s a morte deste lider) a representagio divina é
constituida pela figura do anjo Miguel — este sendo o anunciador, segunda
a sua interpretacdo da biblia, do apocalipse — presente entre os homens
assinalados para os tltimos dias.

A presenga do movimento missionério israelita na Amazodnia compele,
portanto, a essas prerrogativas milenaristas, mas est4 relacionado também
intimamente com as politicas governamentais peruanas de colonizacio da
selva somadas 2 deterioracio da vida campesina nos anos 50 e 60. Assim a
busca por melhores condi¢oes de vida cruza-se com a perspectiva da terra
prometida e com as condigdes de subsisténcia de todo um grupo.

Esse milenarismo, dentro do segundo aspecto salientado por Clarke
(2000) quanto a perspectiva das interagdes do grupo dentro da Amazonia,
pode muito bem relacionar-se a deterioragio de importantes nichos ou
4reas da selva, e conseqiientemente uma apropriagio de territérios indi-
genas, ocasionando introdugio de comunidades indigenas a uma prética
religiosa e cultural de vida radicalmente avessa a sua. Apos a instalagdo das
comunidades israelitas na Amazdnia, fundamentada na perspectiva da terra
prometida, formou-se toda uma rede de cooperativas agricolas, que tendiam
a producio e reproducio de uma estrutura de producéo agricola andina em
meio aos grupos étnicos e comunidades amazdnicas (Nascimento, 2006).

Reforcando este aspecto a Amazdnia é configurada dentro da crenca
israelita como a terra prometida por Deus ao povo de Israel (ESPINOSA.
1984), acreditando assim que estando neste lugar encontrario o livramento
dos castigos de Deus para a humanidade, pois este movimento est4 envolto
numa cosmologia do exterminio dos impios e pecadores, a terra secard, mas a
AmazoOnia estard livre desta visio e o povo israelita encontrard sua salvacéo,
afirmam incessantemente a doutrina e os discursos dos adeptos.
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A terra é para os israelitas juntamente com seu fundador as maiores
marcas do milenarismo, ji que seus fieis, adeptos, e demais colocagdes re-
ligiosas descem até estas terras desconhecidas, sendo esta tarefa realizada
pelos mais fervorosos fieis israelitas o mais rapido possivel ja que o fim do
mundo estava cada dia mais préximo. Para a concretizagao da viagem muitos
dos fiéis vendem suas propriedades para custear a viagem.

Acreditando, portanto, — segundo muitos dos autores especificamente
ligados a esse tema — que estando na Amazonia encontrario o livramento
dos castigos de Deus para a humanidade, os Israelitas estao envoltos numa
cosmologia do exterminio, concepgio esta que os proprios adeptos fazem
questio de enfatizar. Desta forma, como foi descrito anteriormente sobre o
recrutamento dos fieis e os motivos de sua migracio, dentro do movimento
a continuidade desses eventos estd caracterizada pelo translado da popu-
lagio recém convertida aos assentamentos na selva, ao descerem até estas
terras a muito desconhecidas e ja que o fim do mundo estava cada dia mais
préximo, muitos adeptos venderam suas propriedades para custear a viagem,
seguindo o fator 5, que é a providencia através de seu lider espiritual.

A partir da vinda dos israelitas a Amazodnia peruana por meio de uma
fé caracterizada pelos cinco desdobramentos que formam o componente
identitério israelita, fundamentados no milenarismo, consequentemente,
e comegaram um deslocamento e expansio para as dreas de fronteira
préximas ao Brasil e Coldmbia, expandindo as “terras santas” por meio da
disseminacio de seus fundamentos religiosos, assim como por meio de lotes
de terras doadas pelo governo (peruano), ou mesmo compradas por grupos
de familias organizadas em um regime de coldnias. Sobre esses motivos, que
deram base aos intuitos dos israelitas e os levaram a migrar para Benjamin
Constant, Barba-negra respondeu:

Para c4, ndo vim por mera casualidade, mas sim por uma
ordenanca de Deus, abandonei muitas coisas, como, uma
casa da alvenaria, todas as facilidades da vida em uma cidade
grande. Assim para vir a essa regiio muitos irmAos juntam seu
dinheiro, seja muito ou pouco, mas no é por isso que eles
permanecem aqui, e esta condicdo a qual nos subjugamos
nao é imposta por ninguém. Dentro do movimento 4 pessoas
letradas e iletradas, pessoas que tem dinheiro, muito dinheiro
e possuem empresas dentro da Amazdnia — mas eu nio gosto
de pedir — pessoas que dizem: precisa de quanto?... e doam
tal essa quantia (obrigado a Deus!),0 que mais?... e ninguém
obriga ninguém!... e so profissionais, advogados, engenheiros.
Mas o Senhor vai diferenciar, por haverem, muito no Peru, na
Coldmbia e até no Brasil, israelitas que nio usam a barba e
o longo cabelo, caracteristicas fundamentais do ser israelita.
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(fala de barba-negra, diario de campo, 04/06/2010)

Segundo Espinosa (1984) cidades peruanas como as de Apiyacu,
Caballococha e [slandia — mais tarde Benjamin Constant - além de serem
lotes de terras pertencentes a essas sedes comunitdrias israelitas por meio de
doagio e compra, ou segundo os proprios israelitas promessas divinas, foram
escolhidos por eles para esperarem pelo fim do mundo, como designado na
concepgio milenarista (Clarke, 2000). Nessa espera encontramos fatores
que demandam uma série de eventos como a conquista do comércio local,
pois devido sua concepgio fortemente ligada a agricultura articularam-se de
tal maneira que dominou o cendrio de venda dos produtos agricola dentro
cidade de Benjamin Constant, sendo este cenirio bem recortado por outros
produtores como os indigenas, ribeirinhos e outros.

Partindo desses dados podemos formar uma pequena trajetéria do
movimento em diregio a cidade de Benjamin Constant e ver que este tem
um cariter milenarista reproduzindo em alguma medida os cinco aspectos
salientados no comeco dessa discussio. Considera-se errdneo afirmar que
seu deslocamento é somente uma conseqiiéncia, ligada aos avangos dessa
massa populacional ao longo dos rios e regides desabitadas, pois decidiram
formar nestes locais sua nova Jerusalém, vindo para esta regifo por ac-
reditarem ser a terra prometida. Para confirmar seu milenarismo cidades
como Ampiyacu, Caballococha e Islandia sio cidades localizadas a alguns
quilémetros da fronteira com o Brasil onde podemos encontrar esses isra-
elitas pregando e afirmando que estes locais sdo a terra prometida por Deus
aos homens, locais estes em que se observou a primeira aproximagio deste
grupo a terras brasileiras.

Antes da década de 90 sua presenca na cidade de Benjamin era minima,
pois esta acontecia somente no momento da venda de seus produtos de
origem agricola. Habitantes das cidades peruanas de Caballococha e Islandia
realizavam este translado somente com este intuito. Conforme os anos se
passaram eles comecaram a migrar de forma mais intensa devido a uma
série de questdes como: as noticias de prosperidade relacionadas & moeda
brasileira atrafram cada vez mais israelitas das cidades peruanas acima
citadas, pois além de uma falta de fiscalizacdo o comércio de seus produtos
na cidade de Benjamin ser extremamente lucrativo devido investirem em
Soles (moeda oficial do governo peruano) e seus lucros girarem em Reais.
Assim como uma geografia econdmica, para eles favoravel, segundo Barba-
vermelha:

Os irmaos comegaram se instalar em locais estratégicos
para venda e para levar a palavra de salvacio, pois este povo
estd em um local escolhido por Deus e nfo sabem! Temos
que alertd-los! Hoje encontra-se pregados (no sentido de
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conquistados para Deus) toda a estrada que vai para Atalaia
do Norte (BR 307), a rua 13 de maio, 21 de abril e a estrada
de Bom Jardim. (didrio de campo 16/11/2010).

A partir de sua chegada na cidade de Islandia, estes se adaptaram de
forma muito rapida a regifo e o que ela tem a oferecer quanto aos recursos
de subsisténcia e afins. Assim,instalaram-se na cidade de Benjamin Constant
num processo rapido de adaptacio aos costumes econdmicos regionais, pois
quanto a estas questdes econdmicas eles foram bem recebidos, pelo fato de
seus produtos serem baratos e de facil acesso a todas as classes da populacio
benjaminense. O milenarismo neste sentido funcionou como uma ideolo-
gia de mudanga que envolveu e desenvolveu uma resposta as concepgoes
varidreis ndo sé sobre suas novas necessidades, mas sobre as aspiracdes,
desejos e esperangas, dentro deste novo contexto.Alia-se aqui os interesses
econdmicos as percepcdes milenaristas de busca da terra prometida.

Os Israelitas e seu templo

No que se refere 2 instalagio dos “israelitas” na fronteira Brasil/Peru,
de acordo com observagio realizada em campo, o templo esté localizado
na rua Pedro Martins (conhecido popularmente como beco do 6leo) no
centro de Benjamin Constant, em uma rua perpendicular a Avenida 21 de
Abril préxima a Usina termelétrica da cidade. O templo localiza-se em meio
a diversas casas as margens do rio Javarizinho (afluente do rio Javari). O
ambiente do templo ¢, além de precério, um tanto improvisado, pois trata-se
tipicamente de uma moradia ribeirinha (feita de palafita), ndo possuindo
placa que identifique a denominacéo, ou sequer lembra este local uma
igreja, como tradicionalmente estamos condicionados a ver.

Foi dentro deste cenrio que se desenrolou uma inser¢ao mais profunda
no mundo dos israelitas através da historia e memoria de alguns integrantes
deste grupo, e das observacdes dos cultos. Primeiramente utilizarei o relato
de Barba-negra— e através de seu relato descreverei com mais detalhes a
realidade que este e os demais que vivem no local citado no paragrafo an-
terior habitam — assim dentro de sua fala podemos constatar os seguintes
elementos de estruturagio de uma identidade através da religiao e como
esta se instalou no ambiente de fronteira, em Benjamin Constant: para
iniciarmos a conversa falaremos sobre os elementos que compdes a parte
estrutural deste elemento, o templo, o suporte assistencial, qual a disposi¢io
desses com relaco as praticas religiosas desse grupo.

Perguntado sobre se 0 movimento israelita em Benjamin recebe apoio
financeiro vindo de Cienequilla, Barba Negra responde que “nio, mas a
central dispde de empréstimos e servicos, mas nfo queremos”, numa ten-
tativa de ser autbnoma, a comunidade israelita (AEMINPU) em Benjamin
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Constant prefere por mérito préprio erguer sua estrutura — neste momento
pensava na construcio do templo — afastando-se neste sentido do comando
de Cienequilla, pois se estio precisando desse tipo de assisténcia estes con-
vocam a ajuda da prépria comunidade israelita ou das mais proximas, e em
conjunto trabalham para a construcio seja de seu templo, seja na compra
de materiais, compra de instrumentos, dentre outras despesas e encargos
dentro da regido. Creio que este elemento ganhe for¢a devido a grande
distAncia dessas comunidades com sua matriz. Dou destaque a essa relagao
devido a muitas denominagdes protestantes e mesmo a catdlica fazerem
0 uso deste mecanismo (o da assisténcia por parte de um templo central,
um comando supetior).

Diferente do que afirmou Barba-negra a respeito dos dizimos e do
contacto com Cienaguilla, Barba-vermelha explica que: “a comunidade
israelita de Benjamin mantém um contato intenso com Cienequilla onde
¢ através do dizimo que nos ligamos”, pois por meio dessa prética que eles
se relacionam com o templo maior, primeiramente ele afirma:

Nio damos dizimos (em sua terminologia de ser a doacéo
da décima parte de um todo), mas sim doacdes em forma
de dizimos, algo como primicias ou primeiros frutos, através
dessa doagio reunida por mim, é por sua vez repassada a
Cienaguilla para a compra de “animais santificados (animais
cuja criagfo e Gnica e exclusivamente voltada ao sacrificio
dentro das principais festas do povo israelita) num total de
cinco animais que sdo: ovelhas, bode ou cabra, boi, pomba,

Anchivo. (Barba-vermelha. Diario de campo, 15/11/2010)

Dentro deste contexto de uma pseudo-independéncia, o pastor, lider
religioso é escolhido por meio de votagio entre todos e principalmente os
ancifos de cada comunidade israelita. Este tem um prazo de dois anos no
comando da igreja desenvolvendo um papel religioso ndo muito extenso,
ja que diferente de outras denominacdes religiosas onde o pastor exerce
0 cargo mais alto dentre todos os outros cargos possiveis de uma religido
protestante, nos israelitas este papel é compelido nio ao pastor, mas sim aos
sacerdotes. Esse pastor pode ser uma pessoa nova ou velha, basta a pessoa
sentir que Deus o tocou para que ele ocupasse esse cargo, e comunicar a
comunidade. Esta por sua vez formard uma assembléia onde por meio de
uma votagio escolhem um novo representante.

Um dos projetos que a comunidade israelita em Benjamin tem é erguer
um templo de alvenaria no mesmo local onde hoje se encontra o templo,
trata-se de uma local pequeno dividido em duas areas: local de reunides (e/
ou cultos) e refeitdrio. Na 4rea de reunides, encontra-se o altar composto
por uma espécie de pulpito com emblema dos dez mandamentos gravados
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neste, acima em grandes banners encontram-se os mandamentos. Este
primeiro pulpito ndo ¢ utilizado, devido o fato de ser a representagio de
seu fundador através da mensagem de renovo espiritual e dos preceitos
deixados aos cuidados de seu fundador Ezequiel, desta forma prestam
reveréncia diante do mesmo tanto ao entrarem no templo — lembrando a
pratica israelense, assim como a mulcumana de reveréncia a pontos sagra-
dos neste caso a Meca — como quando se dirigem aos plpitos destinados
a pregacio da palavra. Destacou de forma contundente que:

O local onde a igreja israelita est4 foi comprada, e que
tudo foi registrado em cartério. Assim a igreja israelita nio
manda e nem recebem dinheiro de uma igreja central (aquino
caso a Cienaguilla), todo o dinheiro, seja por meio de dizimos
ou ofertam e aplicado na construcio do templo na cidade e
dos elementos que compde esse todo religioso. Refor¢cando
este ponto Oswaldo afirma que: ,,ninguém pode falar eu ajudo
a ti... nfo, ndo!l... Mas através do cooperativismo, um d4 as
folhas de zinco, outro os pregos, e agradecemos a Deus por
isso”. (Barba-negra, didrio de campo, 03/07/2010)

Remetendo novamente ao espago fisico do templo Israelita, logo a frente
h4 uma mesa com uma taga de prata onde é queimado o incenso durante
toda a cerimOnia (seria uma espécie de incensério), assim como a palavra
os ordena a praticar. Além do principal plpito onde repousam as dez leis
reais e onde nfo é praticado — além da queima de incenso — nenhum tipo
de atividade ligada diretamente a este local, existem outros dois ptlpitos,
um a esquerda e outro a direita do que se localiza ao centro deste templo:
um ¢ destinado as mulheres e o outro aos homens, enfatizando que o das
mulheres é bastante simples, apenas um pedestal com uma base em cima
para o apoio da biblia dentre outros materiais utilizado pelo ministrante. O
dos homens, visivelmente possui uma estética com um melhor acabamento,
contendo ndmeros romanos simbolizando os dez mandamentos e entre estes
ntmeros ha o simbolo da institui¢do. No auditério encontram-se duas file-
iras de uns poucos bancos, nos quais homens sentam na fileira direita e as
mulheres na fileira esquerda, dispondo-se de maneira curiosa.

Crengas e ritos

Dentro do Ambito do templo e em outros locais encarados por este mo-
vimento como sagrados observamos que os fiéis baseiam sua espiritualidade
explicita e implicita, objetiva e subjetivamente, na Biblia, principalmente
nos livros do Antigo Testamento e no livro de Apocalipse, assim como nos
sonhos e visdes de seu fundador. Fundamentalmente escatolégico, este grupo
credita sua fé no principio do “fim dos tempos”, desta forma afastando-se do
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pecado e da injustiga incumbida aos centros urbanos como Lima e cidades
das montanhas peruanas, daf a estruturacio de um pensamento de um
local puro livre do pecado que a muito dilacera as grandes cidades, nessas
condigbes reforca-se a percepgio da Amazonia como a Terra Prometida.

Dentro deste contexto, seus ritos — expressdes litlirgicas — sio marcados
por elementos que mimetizam uma prética judaica, bastante sincrética,
incorporada a praticas andinas de ocupagio geografica ligada a dogmas
ortodoxos cristdos, assim como uma visdo de mundo atual. Como norma
de vida e modelo littrgico destacam-se do Antigo Testamento os seguintes
rituais que este grupo pratica segundo suas concepcdes: primeiro destaca-
se o dia de repouso, que caracteriza o descanso sabético, tendo seu inicio
as 6h da tarde da sexta-feira e finalizando as 6h da tarde de sdbado. Este
intervalo de tempo é marcado pelo preparo de alimentos e reunides nos
templos, nos quais se procedem estudos biblicos. Segundo a Biblia este
intervalo representa o sétimo dia da criagio, o dia em que Deus descansou.
Desta forma as tnicas atividades realizadas neste dia sio compostas pelos
aspectos acima citados.

Outro ritual muito utilizado pelos israelitas sdo as vigilias, geralmente
mensais, com préticas littrgicas marcadas por oracdes relacionadas a fase
lunar. Este ritual é celebrado todos os meses com a presenga da lua nova,
estando esta pratica dentro dos preceitos doutrinais, simbolicamente ligado
a espera do messias. As reunides referentes a este ritual sio de adoracio e
uma hora de leituras biblica onde seus integrantes entram em uma espécie de
transe, sendo que a tinica diferenca desta pratica com as reunides sabaticas
estd no intervalo de tempo, esta acontece uma vez ao més tendo seu inicio
as 9h da noite e seu encerramento as 5h da manha do dia seguinte.

Outras formas ritualisticas que estdo dentro da cosmologia da AEM-
INPU sio caracterizadas por suas festas, originalmente realizadas em Ciene-
quilla —na matriz. Com a expansio do movimento e referente a questdes
financeiras das comunidades israelitas na Amazonia, criou-se a partir da
distancia entre capital e comunidades missiondrias/colonizadoras, mecan-
ismos de adequacio dos rituais realizados nas festas: em vez de sacrificios
e oferendas de animais, hé entre as congregacdes amazdnicas uma prética
de oragéo, com o intuito de que a proxima festa seja tdo boa e prospera em
oragdes como banquete. Dentro da associacio israelita hd uma prética de
trés grandes festas: a primeira é caracterizada pela festa de pascoa, ocorrendo
esta de 15 a 22 de abril, pois segundo o calendério judeu abril é o primeiro
més do ano, representando dentro da visdo milenarista a proclamagio do
novo pacto de Deus; a segunda consiste na festa de pentecostes, que se dd
no intervalo de 15 a 22 de junho, chamada de “Azimos” por se celebrar
50 dias apds a pascoa; a terceira e Gltima festa e a “Cabafias” celebrada de
15 a 22 de outubro, celebrando a libertacio do povo do Egito por Deus
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através da lideranga de Moisés, onde se reproduz a concepcio israelita na
busca por sua terra prometida.

Realizadas originalmente no templo de Cienequilla (Lima), neste local
retinem-se mais de 24 departamentos onde a esses agregam-se lideres de
diversos paises inclusive Arabes, por isso, quem vai a Cienequilla observa
que em sua entrada existe a presenga de diversas bandeiras de diferentes
nagdes. Assim como em algumas comunidades da Amazonia Peruana, pois
se retinem os departamentos locais e isso inclui os de Benjamin Constant,
Atalaia do Norte e Tabatinga que formam no espaco de fronteira as comu-
nidades israelitas dentro do espago Brasileiro. Ainda no ha relatos destas
festas em Benjamin Constant (ou nas outras cidades citadas).

Nio existem critérios especificos para participar das festas, qualquer
um que deseje participar pode ir, seja para observar ou participar, desde que
j4 conheca minimamente alguns de seus integrantes. Para ser ator ativo
dentro de um evento como as festas, é preciso seguir tudo que est4 escrito
na Biblia, sendo que tudo deve (todo o ritual das festas) estar de acordo com
o livro Maximo dos “Israelitas” da AEMINPU, que mais uma vez segundo
Barba-negra afirma que citando deuteron6mio 11;14-16):

Trés vezes a cada um ano, aparecera td o varao diante de
Jeova em um lugar... e nfo aparecerd vazio... ¢ quando vocé
vai a alguma boate, vocé vai de mios, ou bolsos vazios ou
cheios? Cheios, nao! Se ndo tem dinheiro, nao é melhor que
fique em sua casa, se vai a festa é por que tem! Assim tem
estar na presenca de Deus! Estas festas duram sete dias cada

uma. (Diério de campo, 03/07/2010)

Para que possamos entender o porqué de suas datas Barba-negra nos
explica que existem dois calendérios: o romano/gregoriano, e o que eles
seguem o calendario hebreu, cujo inicio (deuterondmio 16;1) é marcado
pelo més de abril — abril ¢ uma expressdo em hebreu que tem o significado
de guardar a pascoa — mais precisamente aos quatorze dias desse més é o
principio do ano para os israelitas e marca as trés grandes festas através
desta data: “a pascoa é a primeira das trés festas que este povo realiza
durante sete dias completos, (Ezequiel 40; 21) onde comeras pao sem leve-
dura — significa sem raiva — sem brigas, para que se tenha paz”. A segunda
festa que compde o calendério israelita é a de pentecostes, comemorada
em 14 de junho (atos dos apdstolos 2: 1), é segundo descricdes biblicas a
festa da reunifo. E a terceira é a festa das Cabafias comemorada em 14 de
outubro (atos 2: 14), todas essas festas ocorrem em local fechado, dentro
de comunidades, amplos locais medindo de duas a trés quadras escolhidos
para, dependendo da festa (sabendo-se que cada uma das festas tem um
tema especifico) elaborar sua organizagio, ja que o local tem estruturas fixas
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como banheiros, cozinha, mantimentos, alojamentos (um para os homens
e outro para as mulheres), e o templo cerimonial onde ocorrem quase
todos os eventos referentes as comemoragdes. Assim com esta estrutura
minimamente formada os irmAos israelitas passam sete dias ininterruptos
de adoragio (de acordo com a Biblia), pois com essa estrutura nao ha como
um irmio afirmar que tem de se retirar por algum motivo relacionado a
alguma falta aparente por parte de uma estrutura.

Cada comunidade faz sua festa, porém, as comunidades como a de
Benjamin Constant que nfo tem ainda espago e estrutura para a realizagao
das suas celebracoes tém que se deslocar para a comunidade mais préxima,
para junto a essa comemorarem e realizarem seu culto, oferendas, dentre
outras praticas ritualisticas.. Nas festas segundo o irmao Barba-vermelha:
“ao término — referente aos sete dias completos — de cada celebracio a
cada participante é outorgado uma espécie de certificado de participacio,

registrado e carimbado pela associagio israelita local e registrado em seu
livro de atas”. (Diario de campo, 15/11/2010)

Outra preparagio importante é a que cada um realiza em seu lar, pois
como ele descreve:

Se tens uma esposa deve-se apartar dela, dormindo em
alguns casos, em camas separadas, ndo mantendo relacdes
sexuais pelo menos trés dias antes do inicio de cada festa,
para que o espiritual se afaste da carne, por qué’... porque
essa é uma festa santa!... uma festa para santificagdo e renovo
das promessas de Deus, e que tem de ser realizado essa san-
tificacio em sete dias, nesses sete dias e mais os trés dias que
antecedem as festas os irmios e irmas que seja casados nio
podem brigar e nem manter relacdes sexuais, e, além disso, ndo
pode haver nem beijos e nem abragos... Dentro da festa sua
esposa é como todas as outras mulheres que ali estdo, somente
mais uma irma... e nesses trés dias que antecedem a festa além
dos sete aos quais se seguem as festas, sO se usa a vestimenta
especial do povo de Deus, para os homens a indumentaria é
composta de uma tinica e um manto, para as mulheres esta
se compde de uma tlnica e ao contrario de um manto esta
usa um véu por que segundo a biblia ela tem que cobrir seu
cabelo... sendo desta forma composta toda a preparagio que
envolve as festas, aspectos esses que nio variam de festa para
festa, ou seja, ocorre da mesma forma nas trés datas”. (Barba-

rala, didrio de campo, 22/09/2010)

Segundo este irmio, ndo demorard muito para que estas se realizem
em Benjamin Constant, mais precisamente na estrada que liga Benjamin
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a Atalaia do Norte (BR 307) na altura do Km 10 ou Km 18, em um desses
dois quildmetros se constituird uma nova comunidade israelita, para montar
uma comunidade do movimento messidnico, explica Barba-rala:

E necessario um espaco fisico enorme, algo que gire em
torno de 40 hectares, para neste abrigar algumas plantagdes e
para que neste espaco tenha um templo para a realizagio das
festas, neste local tem que haver um terreno regular (plano)
de mais ou menos lhectar no minimo... porque além de um
templo grande tem que haver em torno deste Cabanas, estas
por sua vez sdo constituidas de pequenas casas, disposta de
um lado para os homens e do outro para as mulheres, além
de um local para abrigar carneiros dentre outros animais que
serdo doados em sacrificio, ¢ou oferenda. (Didrio de campo,

2010)

Porém, essa estrutura sé nao € o suficiente para que haja as festas, tem
que haver junto a essas comunidades os sacerdotes — classe de religioso
dentro do movimento, se comparado a outras religides como a catdlica teria
seu equivalente ao cargo de Cardeal — sendo que a comunidade instalada
em Benjamin Constant é dotada somente de pastor, ancifos, didconos, tes-
oureiro e alguns secretarios. “Num prazo de trés a quatro anos passaremos
a realizar todas as festas em Benjamin, pois necessitamos de um espaco
mais reservado para a prética de holocaustos (sacrificios de animais como
oferendas a Deus, semelhante a alguns atos descritos biblicamente)” (Barba-
rala), este sacrificio se dispde da seguinte maneira:

Diferente de como as pessoas pensam que seja uma ofer-
enda, esta nfio se compde somente no sacrificio, mas sim do
preparo de um animal, pois antes, compde-se de azeite de
oliva, de um animal (carneiro, burros e bezerros ou mesmo
bois), de sal além de muitos outros ingredientes... e tudo isso
ganhar4 maior destaque entre os o povo israelita quando nossa
comunidade tiver seu espaco — na BR 307 — daf poderemos
levar mais irmao, assim como os novos convertidos para que
compartilhem dessas experiéncias conosco (Barba-rala, didrio

de campo, 22/09/2010)

Apesar de ndo realizarem as festas em Benjamin, é necessério a prepara-
¢do do corpo (ritual de purificacdo) para que se possa interagir ativamente
nas festas, segundo Barba-rala é feito da seguinte forma:

Antes de entrar nas festas, temos que levar o dom de
nossas mios, que é tudo aquilo que Deus nos tem proporcio-
nado, todas as d4divas alcangadas, por isso temos que levar
um animal (na maioria dos casos um carneiro) nao para os
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irmAos, mas sim para Deus, leva-se sua pequena oferenda para
que seja queimada assim conforme sua preparacio descrita

na biblia. (Diario de campo, 22/09/2010)

A “AEMINPU”; em Benjamin Constant da mesma forma que sua ma-
triz, combina os ritos do Antigo Testamento e a ética do novo da seguinte
forma: a apresentacio de suas criancas no templo, assim como uma espécie
de circuncisio (no caso dos garotos); a purificacio de impurezas dos pecados
através do holocausto de animais; o descanso no sabado, voltado para orar
e ouvir a palavra, assim como ensinamentos e explicaces dobre a biblia;
a celebracio da lua nova como agradecimento pelas gragas e boa colheita
nas plantacdes, e das vendas no caso dos comércios.

Conversao e estruturas de contato: razdes implicitas e explicitas

Quanto a questio da conversio, aspecto significativo para esse estudo,
Marzal (S/D) expde que o processo é caracterizado por trés etapas: o
contato, a troca ou conversio, e a permanéncia ou desenvolvimento con-
tinuo de uma nova prética religiosa, além de niveis de consciéncia, onde
este estd assentado e separando a razio consciente e explicita das razdes
inconscientes e implicitas.

A discussio sobre a conversio do ponto de vista antropolégico torna-se
significativa para entender as filiagdes religiosas na contemporaneidade.
Isto por que segundo vérios autores a conversio na perspectiva cléssica de
uma ruptura total e “criagdo de um novo psiquismo (memdria, consciéncia
e imaginagio) com o valor constituinte e ao mesmo tempo constituido”
(Desroche, 1974: 382), precisa ser relativizada. O cardter efémero das
adesdes em um contexto de pluralismo religioso pede novas definicoes da
conversio, pautadas por percepgdes menos definitivas ou absolutas.

Se tomarmos a trajetéria de alguns membros AEMINPU, podemos
observar sua circulacio por diferentes religides como no caso do seu fun-
dador Ezequiel Gamonal e dos meus principais informantes. Destaco aqui
a trajetéria de Barba-negra. Em sua histéria de vida encontramos uma
histéria de passagem por vérias denominagdes e vertentes do cristianismo,
pois segundo seu préprio relato ja pertenceu ativamente de denominacdes
como: Testemunhas de Jeovd, Assembléia de Deus, e até mesmo a lurd
(Igreja Universal do Reino de Deus). Nesta trajetéria buscava resposta as
suas davidas, e foi dentro da AIMINPU que segundo ele, encontrou af(s)
resposta(s) aos questionamentos que o afligiam.

Essa informagio proporciona elementos para minha discussio teérico-
conceitual sobre a conversio na medida em que permite pensar na con-
strugio da identidade deste sujeito a partir dos elementos religiosos. A
AEMINPU pode ser inserida dentro deste cendrio de pluralismo religioso
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como parte do que se chamam novos movimentos religiosos, manifestacoes
religiosas resultantes do processo de secularizagio marcadas por um carater
mais individualizante.

As razdes mais importantes de conversio — tratando das razdes ex-
plicitas — sdo salientadas por Marzal (S/D) em quatro vertentes: a primeira
¢ o encontro pessoal com Deus. Para eles (os Israelitas), sua conversio
encarada como uma transicio de uma religiosidade fundamentada em um
Deus sacral transmitida pela cultura crista catélica, para um Deus pessoal
transmitido pela palavra biblica, que salva e dd o alcance a vida eterna.
Desta forma relaciona-se que:

Muchos indios catdlicos tienen una relacién personal con
Jests através del lenguaje religioso de su cultura (...) pero, al
descubrir la biblia par el proselitismo evangélico, encuentran
otra forma de relacién personal con Cristo y se convierten.

(Manuel Marzal. p.383, S/D)

Segunda razio seria a experiéncia de sanidade das doengas, por meio do
espirito de Deus — além da estrutura missionaria vinda junto ao movimento
israelita, essa tem a proposta néo s6 da realizag@o dos cultos que promovem
tais eventos de cura, mas também as visitas nas casas dos beneficiados pela
cura, vigilias nestes locais, e outras préticas que envolvem o futuro candidato
a israelita a ver o quio Deus pode operar em sua vida — este autor explica
ainda que, perante a falta de servigos bésicos de satide e orientacoes médicas
nas zonas indigenas e suburbana, o proselitismo cresce mediante a crenga
da cura sem intervencoes humanas, além segundo Marzal (S/D) da falta de
confianga dessa populagio em médicos e suas praticas (remédios).

A terceira razio engloba categorias ligadas ao comportamento e a ética
(0 ethos). Assim o proselitismo dos israelitas age em meio aos individuos
mergulhados na degradagio dos valores sociais ocidentais, criando uma
coergio puritana sobre a vida desses individuos, assegurando o dominio
controlador sobre os individuos incorporados pelo movimento sob estas
circunstincias. A quarta e Gltima razido explicita segundo este autor
refere-se ao fato dos membros das religides autéctones — assim como a
AEMINPU - descobrirem na Biblia um contexto de prestigio de uma
moderna ilustragio dentro de uma antiga revelacio. Destacando também
que, tanto no mundo campesino como no urbano, cendrio das migragoes
aqui descritas, a oferta da biblia ¢ atrativa devido ao seu prestigio entre
a populacdo peruana, representando a educacio, que conseqiientemente
leva a um caminho de ascenséo social.

J4 quanto as razdes implicitas, temos em meio & conversio, a permanén-
cia, ou continuidade nas religides como AEMINPU. Estas razoes se reduzem
a ruptura com o grupo sectario (este consiste em uma associagio voluntdria),
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ingresso ou acesso seguro a Deus. O autor completa com outros quatro
elementos caracteristicos da prética israelita: a solidariedade mecanica
(Durkheim, 1978), que est4 baseada na similitude dos integrantes dentro
de um grupo, pois cada membro age de forma idéntica, como se realizas-
sem uma regra baseada na religido e os que ndo a cumprem estio fadados
a sofrerem uma espécie de excomunhéo dos demais, o que pode acarretar
a desmoralizagio e um isolamento social de forma velada, “pois nenhum
israelita quer que um de seus irmaos desvie-se dos caminhos de Deus, mas
se este esta descumprindo as leis divinas estard a um passo de sofrer tais
sancdes, primeiramente religiosas seguidas por san¢des comunitérias pas-
sando este a categoria de “desviado”, servindo sua figura como exemplo
para os demais nio cairem nas mesmas “armadilhas do demonio”. (Dirio

de campo, 13/04/2010)

Em segundo, destaca-se o espirito comunitario, ou seja, um nivel de
inter-relacéo, por ser um grupo pequeno que se conhece e se retine vérias
vezes durante a semana, desta forma relacionando-se com pessoas alta-
mente confidveis. Em terceiro, a exigéncia dessas novas igrejas, faz com
que seus membros, isso inclui os novos convertidos, se submetam a uma
méaxima litdrgica que vincula esta pratica religiosa a questoes econdmicas.
A caracterfstica supde a pratica do culto vérias vezes na semana, relagio
esta que em grande parte nio condiz com a realidade encontrada em Ben-
jamin Constant, pois aqui o culto somente se d4 aos sabados, sendo que
durante a semana, e em pouquissimas ocasides, ocorrem somente cultos de
vigilia, estes se dando na casa de um ou outro irmio israelita, raramente
ocorridas no templo. Aquarta e Gltima, trata da teologia de facil acesso
que é caracterizada pela preservacio do mito, assim como da sensatez de
transmissio — a evangelizacio. (diario de campo, 13/04/2010)

Estrutura hierdrquica na comunidade Israelita de Benjamin Con-
stant e aspectos de culto

A estrutura hierarquica da AEMINPU em Benjamin Constant é a
seguinte: o pastor da igreja israelita tem um mandato de um ano, que é
renovado por mais um ano caso agrade sua forma de administrar a igreja e
todas suas atividades. Ao final deste prazo este pastor retine-se com a comis-
sdo formada por ele e alguns didconos no papel de tesoureiro, conselheiro
e secretdrio, que fardo um relatério de todas as atividades realizadas, do
dinheiro arrecadado, as melhorias e aquisicdes de objetos que fizeram ou
trouxeram ao templo neste periodo. Algo como um mandato de um prefeito
ou similar, aonde ao final do mandato o representante maior da comuni-
dade- o pastor neste caso- realiza uma conferéncia, ou um inventério, um
relatério baseado na ata da congregacio, com tudo que foi realizado no prazo
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de um a dois anos do seu mandato, quais alteragdes foram feitas, e quantos
objetos a congregagio adquiriu e ou agregou ao patrimdnio da igreja. Todo
esse levantamento sera repassado ao novo pastor em reunifo, sendo que a
passagem de um pastor a outro nio tem nenhuma comemoracio, sequer é
enfatizado ou dado destaque, segundo Barba-vermelha afirma: “se hoje eu
sair, amanha assume o outro pastor e continua as atividades da igreja e o
culto a Deus que é o mais importante”. (Didrio de campo, 15/11/2010)

2

Para exercer a funcgio de pastor, é necessdrio o corpo eclesidstico
composto pelo pastor, 0 ancifo e o didcono, estas trés frentes se integram,
cada um com diferentes fungdes: o pastor representa a lideranga orientada
por duas vertentes: uma espiritual, e outra referente as agdes relacionadas
ao templo. A primeira esta ligada diretamente a pré-destinacio biblica
que ¢ dar direcio por intermédio do espirito santo as ovelhas de Deus;
a vertente ligada a agdes e referente a projetos fisicos como construgio
do templo israelita em Benjamin — que comegou a ser erguido no ano de
2010 — e coisas extra igreja como melhorias no sé da estrutura fisica do
templo como da comunidade israelita em Benjamin. Sendo que estas duas
frentes estdo sempre unidas, pois ¢ através da direcio espiritual vinda de
Deus — por meio de oracdes e vigilias que estes adquirem essas respostas —
que procedem aos israelitas mediante as relagdes interpessoais com o meio
social a sua volta.

Assim pastor e didcono possuem os mesmos requisitos, portanto é
necessério ser didcono para ser pastor, pois nas tarefas interpessoais — digo
interpessoais no sentido das relacdes fora do eixo do movimento israelita
— esses elementos (os didconos) auxiliam o pastor nessas questdes ao
mesmo tempo em que se interam de procedimentos e meios de conduta,
se algum dia qualquer didcono israelita deseje ser pastor. J4 o ancido é
como o proprio nome remete-nos o sujeito mais idoso, portanto o mais
experiente e a ele que muitos irméos recorrem para tirar davidas sobre as
mais diversas 4reas da vida. Assim como os didconos estes ancidos podem
também vir a ser pastores se assim desejarem, mas um dos cargos que os
diferencia certamente é o fato de somente estes ancifios poderem “concor-
rer” ao cargo de sacerdote — ja que € o espirito santo que, diferentemente
do pastor, escolhe se aquele sujeito serd —, pois o cargo de pastor além do
espirito santo revelar por meio dos sonhos e visoes, este também é imposto
pela comunidade israelita, que é o caso do pastor Barba-vermelha (Di4rio

de campo, 15/11/2010).

A dualidade entre a cosmologia e a estrutura dentro do movimento
israelita esta relacionada ao fato dos integrantes deste se assumirem ou
identificarem-se como: crentes, designado biblicamente como especialis-
tas religiosos; a0 mesmo tempo estes adeptos encaram questdes juridico-
administrativas mediante o Estado peruano, pois sem esta vertente nio
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conseguiriam atuar legalmente em meio a territérios como a Amazonia.
Constituem uma associagio juridica, para manterem um maior respaldo me-
diante o Estado, e assim realizar dentincias de terras agricolas improdutivas
tanto nas montanhas em Lima, quanto na floresta amazonica, beneficiando-
se das falhas que as leis assim como o sistema peruano carregam em sua
constitui¢do, no que se refere a questdo agraria.

Representando as muitas facetas deste grupo, enquanto comunidade
religiosa dentro da cidade de Benjamin Constant verificou-se, a partir
dessa prerrogativa, essas diferentes histérias, tanto com relagao aos moti-
vos de vinda a Amazdnia como de inser¢io no movimento israelita, que
em alguns momentos se fundem profundamente e alteram os parAmetros
sociais desses individuos.

Suas concepgdes religiosas confirmam as prerrogativas que encontrei
em meio a leitura de seu histérico feito a partir de outros autores — onde
foram pesquisados elementos que compdem sua religiio — quando baseiam
sua fé, seu comportamento social exclusivamente na Biblia, e em elementos
da cosmologia andina. Dentro da perspectiva israelita da Biblia um dos
dirigentes afirma que: “o Velho Testamento afirma e o Novo Testamento
confirma”, as mensagens e profecias que este movimento prega, adotou
(mais a frente o termo adogio e seu derivados serdo, de forma ostensiva e
em alguns momentos repetitivamente abordados) e vive, este mecanismo é
aceito por estes para manutengio e embasamento de um diferencial frente
a outras denominagdes e vertentes do cristianismo. A palavra de Deus
nio se 1, mas sim se esquadrinha senfo estarfamos simplesmente fazendo
um papel de meras aves (no caso papagaios) que somente repetem o que
escutam, e € esta caracteristica que segundo Barba-negra os diferencia de
outras formas e praticas religiosas. (Didrio de campo, 29/06/2010)

Uma das caracteristicas mais marcantes do ponto de vista dos leigos,
esta posto pelo aspecto dos “Dons”, que é destacado através da fala deste
sujeito. Ele refere trés Dons: o de linguas, o das dangas e o das profecias. O
primeiro Dom segundo ele é manifestado principalmente nas comunidades,
mediante as festas, e principalmente no templo central em Cienaguilla,
onde através deste dom pessoas adultas e até mesmo criangas falam difer-
entes linguas como aramaico, inglés, Frances, hebreu dentre outras, e que
as pessoas que falam estas linguas sem nunca terem estudado ou a0 menos
ouvido, mas sim que esse é constituido através do agir do espirito de Deus
manifestado fisicamente por meio da fala.

Outro dom elucidado por Barba-negra é o das dancas onde as pessoas
dangam conforme faziam as pessoas na tribo de Davi — segundo descrevem
algumas passagens biblicas — e o terceiro e tltimo Dom descrito por ele e
o das profecias que remete tanto a visdes (uma idéia aleatéria, cujo indi-
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viduo nio tem o controle sobre tal evento, algo como um filme visto num
espaco e contexto fora do momento especifico) quanto aos sonhos, fatores
esses caracterfsticos do movimento messidnico. Assim, exemplificando
esse Dom das profecias, ele afirma que quanto ao terremoto do Haiti, ja
haviam profetizado sobre esse evento assim como outros que aconteceram
e muitos que ainda ocorreram, pois Deus ja havia revelado e marcado o
dia de tal tragédia, como um possivel sinal (do fim dos tempos). (Didrio

de campo, 29/06/2010)

Partindo desses fatores, segundo Barba-negra estes seriam um feito
exclusivo do povo de Israel (ou dos israelitas, incluindo aqui os fiéis da
AEMINPU mais especificamente), o que os torna diferentes das muitas
denominagdes que carregam consigo o titulo de Cristd, pois nenhuma
outra denominacio além dos israelitas cumpridores da lei de Deus podem
conversar diretamente com Deus. Detentores em alguns casos de um
poder divino (ou mesmo incorporacio de Deus) o suficiente para somente
no olhar descrever uma pessoa em seu intimo (quem é, o que faz, dentre
outras coisas que se poem a identidade de um ou de outro sujeito) além
de realizarem esta proeza na lingua do sujeito que esta sofrendo a acéo,
descrevendo a este de onde veio e o que fard nos préximos anos de sua vida,
o que sozinho configuraria um outro Dom. Este é incorporado ao dom das
profecias, ou seja, os israelitas se afirmam pelo motivo de acreditarem ter
a plena conversagao com Deus, assim afirma-se enquanto estrutura ideal
de religido e de busca pelo divino. E sem rodeios um de meus informantes
afirmou que este é um dos motivos pelo qual ele veio a esta congregacio
(localizada em Benjamin Constant), por ser aqui um local onde as pessoas
sdo abencoadas com diversos Dons.

A partir das colocagdes desse didcono pode-se indagar em que medida
esses dons, e caracteristicas necessarias aos membros da congregacio isra-
elita em Benjamin Constant aparecem nas posturas e regras do cotidiano.
Préticas estas necessdrias para a manutencio social dentro especificamente
dessa comunidade, pois sem elas, o sujeito deixa a caracteristica fundamen-
tal que d4, de certa forma, o peso e a os fundamentos do que se espera de
um israelita. Isto sempre posto pela prépria comunidade que legitima essa
manutencio a fim de nfo perderem as caracteristicas que asseguram seu
lugar, numa visdo extremamente milenarista, no Céu (futuramente), ou
na Terra Prometida (j4 que a terra prometida est4 segundo qualquer isra-
elita onde estes estiverem esperando pelo arrebatamento). Em Benjamin
Constant os israelitas estio empenhados em realizar essas exigéncias como
demonstram os depoimentos encontrados ao longo desse estudo.
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Consideracoes Finais

A analise dos resultados obtidos em minha pesquisa demonstra que
h4 um processo de identificagio a partir da religido, de um grupo autode-
nominado isralelita. A partir das relacdes e interagdes que o grupo realiza
para tal identificagfo, produzindo desta forma um conhecimento sobre sua
prépria identidade religiosa na qualidade de um processo social e politico,
que engendra mecanismos de diferenciacio e manutengio de suas fronteiras
ou limites com os nfo “israelitas”.

Fica evidente a organiza¢io de um movimento de cunho proselitista,
milenarista sendo formado por um contingente de campesinos, pobres,
muitos de baixa escolaridade. Destaca-se dentro deste estudo uma an-
tropologia das préticas religiosas, das relacoes cosmoldgicas dos Israelitas
como forma de expressao cultural no contexto amazodnico a partir de uma
profecia que afirma a existéncia da terra prometida.

A construcio da identidade israelita enquanto grupo étnico dar-se-4
pelo fato destes nio surgirem do isolamento geogrifico, mas de processos
sociais produtores da diferenga cultural. O caso deste grupo como vimos é
muito peculiar, pois tratam a questio religiosa como fator de exclusio dos
demais grupos da sociedade nacional, onde muitos deles antes estavam
inseridos. Assim essas descricdes promovem entre os isracelitas e até mesmo
a sociedade nacional, o deslocamento do olhar da constituicdo interna
(ou cultural) do grupo, formando socialmente fronteiras diferenciadoras e
mecanismos de manutengio. Enquanto algumas das preocupagdes mile-
naristas sio, como nos mostra a histéria, duradouras — como a busca da
autenticidade, da igualdade, da harmonia, do trabalho significativo e de
um mundo livre de doenga e de caréncias humanas, por exemplo —, outras
sdo transitorias e passageiras.

Os israelitas esto inseridos dentro do contexto amazdnico como povo
migrante se analisado pela perspectiva peruana dos autores e suas producdes
cientificas, por encontrar-se em uma situacio migratéria de um ponto a
outro dentro do territério de seu pafs. Ja emigrante se visto do ponto de
vista da entrada do movimento dentro de outro pais, ou seja, o Brasil. Nesta
pesquisa as duas formas foram observadas, pois o grupo foi analisado desde
sua origem até sua chegada 3 Amazonia como grupo muito especifico,
assentou-se na cidade de Benjamin Constant — exemplificando a situacio
deste grupo e seus assentamentos comunitrios.

Desta forma, os motivos de sua vinda, a relagio com sua chegada e
os meios pelos quais foram submetidos 2 incursdo dentro de um territério
cheio de conflitos, devido a questio das terras e espaco ocupado por este
grupo, sio fatores estudados por este projeto, pois trata-se das concepgdes
e visdes de seu fundador Ataucusi, ou seja, um poder carismético sobre uma
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coletividade. Outro ponto importante diz respeito a questio relativa aos
motivos que levam muitos campesinos a migrarem para terras desconheci-
das, pois esses motivos passam desde uma concepgio religiosa, ampliando-se
até questdes financeiras. Ao analisar essa relacio verificou-se que se trata
de uma linha entre o real interesse religioso e o econdmico, destacado
neste estudo por seus adeptos estarem inseridos nas baixas classes sociais
e serem portadores em sua grande maioria de uma escolaridade priméria,
assim como seu préprio fundador, e assim mesmo adquirem uma estabilidade
financeira. A partir disso percebe-se um orgulho por parte dos integrantes
do movimento, ao afirmarem a seguinte frase que aparece nos depoimentos
de meus informantes: “que Deus lhes deu uma sabedoria para humilhar os
sébios e conquistar riquezas”, assim no municipio visado por este trabalho,
eles encontram-se destacados significativamente em diferentes dreas da
economia: agricultura, comércio, construcéo civil.

Segundo os autores pesquisados os israelitas da AEMINPU vém se
afirmando e reafirmando sua identidade de acordo com uma reprodugio do
modelo de vida do povo de Israel, seguindo preceitos biblicos que vao desde
seus ritos de adoracfo e se estendem até as relagdes interpessoais, passando
por categorias e tipologias fisicas como o modo de se vestir, assim como o
trato com os cabelos e barbas, assim como o modo que véem o mundo e
o interpretam segundo suas concepcdes. Até as Gltimas linhas pude notar
os conflitos dentro deste movimento, pontos que autores abordaram e fri-
saram caracterizados por diferentes formar destes israelitas interpretarem
as escrituras sagradas e doutrindrias. Isto por que dentro deste grupo os
cargos mais altos, com excecio o cargo de Ataucusi, sdo disputados e ocu-
pados pelos integrantes mais bem instruidos em formacéo escolar, ou seja,
caracteristicas de uma lideranga mais jovem, o que representa segundo os
autores aqui mencionados signos de cansaco, desengano e desunifo dentro
do movimento como um todo, que pode ser afetado estruturalmente.

Assim este estudo serve no caso os israelitas, como um aporte para o
entendimento dos movimentos migratdrios em meio as fronteiras dos Es-
tados nacionais, discutidas por este projeto como o local de reestruturagio
do movimento israelita. Desta forma, este estudo serve tanto para entender
esse aspecto, como para impulsionar outros estudos, sobre perspectivas tanto
religiosas, quanto cosmoldgicas dos povos amazonicos e suas adequagdes
a novas visoes.

No que se refere as identidades, foi possivel observar que as concepgdes
religiosas e cosmoldgicas servem enquanto fator de afirmagio identitaria
dos adeptos da AEMINPU em Benjamin Constant. Para isso utilizou-se
varias ferramentas como o processo de deslocamento de um sistema reli-
gioso, bem como dos grupos de fiéis da Amazdnia peruana para a Amazonia
brasileira até se estabelecerem no Municipio aqui abordado. Verificou-se
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o papel importante nio sé dos aspectos cosmoldgicos da cultura israelita,
mas os simbolos e a forma de agir no mundo como fator determinante na
formagio da identidade de seus adeptos.

Através das historias de vida conseguiu-se verificar como o “israelita”
da AEMINPU se situa religiosamente, como ele descreve a sua histéria e o
estado atual de vida, mediante sua inser¢io no movimento e recolocagio
espacial dentro da Amazoénia. Dentro deste aspecto evidenciando como os
israelitas estruturam sua distribui¢do dentro da cidade de Benjamin Con-
stant, como esta distribuicio estd vinculada as suas atividades econdmicas,
e como esta faceta constitui parte de sua identidade, como se constituem
articulacdes entre os aspectos econdmicos e o campo religioso.

Assim para elucidar todo esse envolto de amarracdes religiosas, de busca
pelo divino e seus sinais, foi preciso por em discussao como cada individuo —
pelo menos em uma exemplificacio através dos trés informantes — chegou a
converter-se a0 movimento, e antes disso como foi sua passagem por outras
religides, adquirindo, somando e reinterpretando todo um universo de busca
por Deus, ou seus sinais num “mundo a beira de um colapso universal”,
concepgdes que engendram junto a elementos sincréticos, milenaristas e
messidnicos a conversdo total desses individuos, ja que sdo rarissimos os
casos que por mais que cortem seus cabelos ou raspem suas barbas estes
deixem de se afirmarem israelitas.
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