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RESUMO

A dissertagéo objetiva uma analise etnografica sobre os “Regimes e Transformacgdes
Cosmologicas da Pajelanca Sateré-Mawé”. A pesquisa foi pensada a partir de uma
reflexdo sobre as mudancas nos modos de proceder a cura, evidenciada nas
praticas dos pajés e membros das comunidades indigenas Sateré-Mawé. Falantes
do tronco lingulistico Tupi, segundo Curt Nimuendaju (1948) a lingua Sateré-Mawé
desde o século XVIII vem incorporando numerosas palavras da lingua geral. A
pesquisa foi realizada entre os anos de 2009 e 2010 em Manaus nas aldeias
Y’apyrehyt (terceira luva da Tucandeira) e Waikiru (estrela) localizadas no bairro da
Redencdo, conjunto Santos Dumont, no Taruma-Acu nas aldeias Hiwy (Gavido) e
Inhad-beé (chocalho do joelho) e, no municipio de Iranduba/Am na aldeia Sahu-Apé
(casco de tatu) localizada na Estrada Manoel Urbano, Km 37. Identificou-se um total
de 42 familias Sateré-Mawé nas aldeias percorridas. A maioria depende
economicamente da venda e producdo do artesanato, o qual envolve adultos,
jovens, criancas de ambos o0s sexos. Os Sateré-Mawé sdo conhecidos como 0s
“filhos do guarana”, devido seus ancestrais terem domesticado a Cupana sorbilis —
guarana (waranad na lingua materna). Na pesquisa de campo encontramos varios
especialistas como pajés, benzedores(as), feiticeiros, essas denomina¢fes partem
dos proprios interlocutores e indicam a constante presenca de ‘pajelanca” entre 0s
Sateré-Mawé, mesmo sem a presenca desses especialistas. Partindo do principio da
cosmologia encontramos a origem dessa ciéncia, como por exemplo, o
conhecimento de plantas medicinais para curar e prevenir doengas, as ‘rezas”, a
obediéncia a certas regras de comportamento social. Segundo os Sateré-Maweé
podera surgir entre eles um(a) pajé, que através de sonhos consegue prever o futuro
e tragédias na aldeia, isto ocorre pela aproximagao de “espiritos curandeiros”, que
ensinam através de sonhos, as curas para doencas, e avisam de certos
acontecimentos que poderiam vir a prejudicar a vida na aldeia. Portanto, podemos
dizer preliminarmente que o que determina a acdo de pajelanca € um regime de
cura, que entrelaca regras, comportamentos, normas a serem seguidas. O “curar’,
“enfeiticar’, “benzer”, estao repletos de intencées em que o poder envolve o contato
com seres imateriais “invisiveis”, “espiritos”, e com o0s humanos. As praticas de
pajelanca fazem parte do mundo do indigena e nédo indigena que de alguma forma
esta inserido na cosmologia que vem se transformando nas praticas cotidianas. As
razdes para buscar a cura por meio participativo demonstra que o regime de cura
procura o estabelecimento e equilibrio da saude, propésito principal dos Sateré-
Maweé e ndo indios.

PALAVRAS-CHAVE: Sateré-Mawé, Pajelanca, Cura, Regimes, Transformacdes.



ABSTRACT

The dissertation aims on an ethnographic analysis "Schemes and Transformations of
shamanism Cosmological Sateré-Mawé." The survey was designed from a consideration of
changes in ways of doing the healing, as evidenced in the practices of shamans and
members of indigenous communities Sateré-Mawe. Speakers from the Tupi language trunk,
according to Curt Nimuendaju (1948) to tongue-Sateré Mawé since the eighteenth century
has incorporated many words of general language. The survey was conducted between the
years 2009 and 2010 in Manaus in the villages Y'apyrehyt (third glove of Tucandeira) and
Walikiru (star) located in the neighborhood of redemption, together Santos Dumont, in the
villages Taruma Acu-Hiwy (Hawk) and Inha&-Beé (rattle knee) and in the town of Iranduba /
Am in the village, Sahu-Apé (armadillo shell) located in Estrada Manoel Urbano, 37 km. We
identified a total of 42 families in the villages Sateré-Mawé covered. The most economically
dependent on the sale and production of handicrafts, which involves adults, youth, children of
both sexes. The Saterée-Mawé are known as the "sons of the Guarand" because their
ancestors were domesticated Cupana sorbilis - Guarana (Warana in the mother tongue). In
field research we found several specialists as shamans, blesser (s), sorcerers, these
departing partners' own names and indicate the constant presence of "shamanism" among
Sateré-Mawé, even without the presence of these experts. Assuming the cosmology we find
the origin of this science, for example, knowledge of medicinal plants to cure and prevent
disease, "prayers," obedience to certain rules of social behavior. According to the Sateré-
Mawé may arise among them one (a) shaman, who through dreams can predict the future
and tragedies in the village, this approach is the "spirit healers", who teach through dreams,
cures for diseases, and notify you of certain events that could endanger the life in the village.
Therefore we can say preliminarily that what determines the action of shamanism is a system
of healing which interweaves rules, behaviors, norms to be followed. The "cure," "bewitch,"
"blessed,"” are full of intentions that power involves contact with the immaterial beings
"invisible", "spirits" and with humans. The practice of shamanism are part of the world's
indigenous and non indigenous peoples that is somehow inserted into the cosmology that is
changing everyday practices. The reasons for seeking healing through participatory shows
that the system seeks the establishment of healing and balance of health, the main purpose
Sateré-Mawé and non-Indians.

KEY WORDS: Sateré-Mawé, shamanism, Healing, Schemes, Transformations.



LISTA DE FIGURAS

Figura 1 — Aldeia Hiwy, Taruma-Acu,Manaus-Am.

Figura 2 — A matriarca Dona Tereza, falando na lingua materna, no dia do evento.
esportivo no Taruma-Acu (Aldeia Hiwy, Taruma-Acu,Manaus-Am).

Figura 3 — Lago do Tiu, Aldeia Hiwy (Taruma-Acu-Manaus).

Figura 4 — Lago do Tid, ao fundo Aldeia Inhad-Beé (Taruma-Acu-Manaus).
Figura 5 — Especialista Sr.Orestes, tocando buzina durante os jogos Indigenas.
Figura 6 — Apresentacdo de danca e cantos indigenas durante os jogos Indigenas.
Figura 7 — Especialista Curum-Bené (Praca Terreiro Aranha, Manaus-Am).
Figura 8 — Tui’'sa Moisés da Aldeia Y’apyrehyt e Curum-Bené.

Figura 9 — Especialista Sr. Deolindo, com sua familia nos jogos Indigenas.
Figura 10 — Grupo musical Muheru, Especialista Sr. Deolindo.

Figura 11: Especialista Dona Baku, Aldeia Sahu-Apé, Iranduba-Am.

Figura 12: Especialista Dona Baku, faz a reza no visitante, Aldeia Sahu-Apé.
Figura 13: Interior da cund-farmécia de Dona Baku.

Figura 14 - Jodo Sateré (filho de Dona Baku), tomando sapo.

Figura 15 — Cacique Luiz Sateré, no dia do Ritual da Tucandeira.

Figura 16 — Dona Nandia esposa do cacique Luiz Sateré.

Figura 17 — Luvas preparadas para o Ritual da Tucandeira.

Figura 18 — Trancando as Luvas preparadas para o ritual da Tucandeira.

Figura 19 — Colocando as Tucandeiras na luva (sahi).

Figura 20 — Colocando as Tucandeiras na luva (sahi).

Figura 21 — Caciqgue André Sateré da Aldeia Waikiru.

Figura 22 — Barracéo da Aldeia Y’apyrehyt. Bairro da Redencédo, Manaus-Am
Figura 23 — Dente de paca, utilizado para riscar a menina ha menarca.

Figura 24 — Casa de Dona Tereza, Aldeia Hiwy, Taruma-Acu, Manaus-Am.
Figura 25 — Menina ndo-indigena, sendo ferrada pelas Tucandeiras.

Figura 26 — Rapaz ndo-indigena, sendo ferrado pelas Tucandeiras.

Figura 27 — Danc¢a da Tucandeira, 0s nedfitos de camisetas brancas.

Figura 28— Danca da Tucandeira, o iniciado ja ferrado.

Figura 29 — da esquerda para direita Kutera (falecida), Kiwi, Moi e Aria.

Figura 30 — um dos times de futebol feminino Sateré-Mawé. (campus da UFAM).
Figura 31- Arvore Genealdgica (Raiz os pais de Dona Tereza)

Figura 32 - Genealogia dos Sateré-Maweé (nlcleo familiar de Dona Tereza e Sr. Abid&o)



LISTA DE QUADROS

Quadro 1 — Especialistas da cura..........c.cccccvvvvvvnnnnnnnn.
Quadro 2 - Socioespacialidade cosmica dos espiritos

Quadro 3 — Doencas do Corpo Fisico e do Espirito....



LISTA DE MAPAS

Mapa 1 — Aldeias Y’apyrehyt e Waikiru (Conj. Santos Dumont, Bairro da Redencgéo,
AV E= T TU SR AN o ) USSR 148

Mapa 2 — Aldeias Inha&d-Beé, Hiwy (Taruma-Acu, Manaus) e Sahu-Apé (Iranduba-
7N 10) JE TP 149

Mapa 3 — Terra Indigena Andir&-Marau............cccueevvveeeieeeeieeeeeeeeeennnns 150



LISTA DE ABREVIATURAS

AMISM — Associacédo de Mulheres Indigenas Sateré-Mawé.
CBG — Companhia Brasileira de Geofisica.

CIMI — Conselho Indigenista Missionario.

COIAB — Coordenacéao das Organizacdes Indigenas da Amazdénia Brasileira.
CGTSM - Conselho Geral dos Tuxauas Sateré-Maweé.

CTI - Centro de Trabalho Indigenista.

FUNAI — Fundac&o Nacional do indio.

FUNASA — Fundacao Nacional de Saude.

IBGE - Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica.
PNCSA — Projeto Nova Cartografia Social da Amazonia.
SEIND - Secretaria de Estado para os Povos Indigenas.
SEMSA — Secretaria Municipal de Saude.

SPI — Servico de Protecdo ao indio.

SUS — Sistema Unico de Saude.

UFAM- Universidade Federal do Amazonas.



SUMARIO

LISTA DE FIGURAS

LISTA DE QUADROS
LISTA DE MAPAS

LISTA DE ABREVIATURAS

INTRODUGAOD ...ttt tean e tens 14
CAPITULO | — APRESENTANDO OS SATERE-MAWE ......cccccoovririririririninininnenns 23
1.1 “N6s viemos do o ANAIFA” ..... .. 31
1.2 Aldeias em Manaus: (re) construindo NOVOS €SPAGOS ........cceeevrrriiunennvnnnennn. 42
1.3 A cosmologia dos Sateré-Maweé e 0s regimes de CUra ............oeeevevvvvvnnnnnnnnnn. 44
CAPITULO Il — OS ENSINAMENTOS DO(A) PAJE ......covieeeeeeeeeeeeee 48
2.1 Os especialistas Saterée-Mawé e sua trajetdria de vida............ccoeevveeeeeeennnnnee. 57

2.1.1 A especialista DONa Baku ...........ccccooiiiiiiiiiiiiiieis e 57

2.1.2 O especialista Curum BeNE ..........ccoooiiiiiiiiiieiiiiie e 64

2.1.3 O especialista DeoliNdO ........cccoeeeiiiiiiiie e 70

2.1.4 O especialista OreStES .......ccoeeiiiiiiiii e 75
2.2 As diversas representagdes e imagens da figura do(a) “pajé”.........c.ccccuuune. 76
2.3 A circulacdo da Pajelanca Sateré-Mawé nas aldeias............ccccceevvvvvvvvnniiennnn. 82
CAPITULO Il — PRATICANDO A PAJELANGA SATERE-MAWE ..........cccccoo... 86
3.1 Transformagdes da Pajelanca ...........ccc.uvviiiiiiiiiiiiiieeeee e e 97
3.2 Dos regimes cosmologicos e a alteridade............ocoeoeeeeiiiiiiiiiiiiiiiie e 105
BB A PAJEIANGA ..ttt 106
CONSIDERACOES FINAIS ...ttt ettt eee et eannnanens 115
REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS ......ocoiiiiiiieieieieieceeeieie e 120

ANEXOS . 125



14

INTRODUCAO

O presente trabalho consiste em uma anadlise etnografica sobre os “Regimes
e TransformacOes Cosmoldgicas da Pajelanca Saterée-Maweé”, tendo seu local de
pesquisa a cidade de Manaus e de Iranduba, no Estado do Amazonas.

O tema da pesquisa foi pensado a partir de uma reflexdo sobre as
transformacdes nos modos de proceder a cura, evidenciada nas praticas dos
especialistas e membros das comunidades indigenas Sateré-Mawé percorridas pela
pesquisadora. Também analisamos a presenga dos “ndo-indios” usuarios desse
regime de cura.

Minha caminhada para a realizacdo desta pesquisa com o0s Sateré-Mawé
iniciou-se em novembro de 2006 durante o curso de graduagcdo em ciéncias sociais
desta universidade. Foi realizada a seguinte pesquisa intitulada: “O uso de plantas
medicinais entre os Sateré-Mawé nos processos: saude, cura e doenca”, defendido
publicamente em agosto de 2007, e encontra-se nos arquivos do Departamento de
Ciéncias Sociais. Tendo concluido a pesquisa, continuei a frequentar as aldeias dos
Sateré-Mawé e, no ano de 2009, ingressei no programa de poés-graduacdo em
antropologia social, onde pude apresentar e desenvolver uma nova pesquisa junto a
esta mesma etnia a qual, ao longo desses anos, pude acompanhar suas lutas, suas
vitorias, suas derrotas, suas alegrias, suas tristezas; passagens que marcaram suas
vidas, e que fizeram possivel escrever este trabalho, que tem como proposta
analisar e entender os regimes, as transformacdes, a cosmologia, a cura, a
pajelanca praticada pelos Sateré-Mawé, no intuito de acrescentar conhecimento
sobre saude indigena.

Nesse propdsito, nosso objetivo geral € compreender os atuais processos de
transformacdes cosmoldgicas dos Sateré-Mawé nas préticas de cura desenvolvidas
pelos “especialistas” e pelos demais membros das aldeias de Manaus e de
Iranduba. Dos especificos, 1) Identificar as especialidades e a preparacdo de novos
“especialistas” do regime de cura Sateré-Mawé no contexto atual; 2) Criar narrativas
etnograficas a partir da trajetéria de vida dos pajés e “especialistas” Sateré-Mawe; 3)
Compreender os regimes cosmolégicos das pajelancas, por meio de dialogos com
Sateré-Mawé e ndo-indios apreciadores desse regime de cura e; 4) Analisar as
atuais transformacdes cosmoldgicas inerentes as ag¢bes do regime de cura dos

Satere-Mawé. Nesse contexto, nossa problematica gira em torno desses regimes de
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cura praticado pelos “especialistas” e pelos membros das aldeias, em consonancia
com as transformacdes cosmoldgicas, tendo como foco a pajelanca realizada entre
0s Sateré-Maweé e apreciada pela sociedade ndo-indigena.

Sobre o Diadlogo, nos apoiamos em Capranzano (1991) destacando que:

Dialogo € um modo cultural e historicamente definido de conceber
certas transacdes verbais e tem, enquanto tal, uma forca retérica
consideravel. Nas discussdes antropoldgicas mais recentes, “dialogo”
parece as vezes substituir “observacgao participante”. Por um lado,
evoca o sentimentalismo que esta associado ao polo participante do
tradicional emblema oximordnico da especificidade metodoldgica da
antropologia; por outro diz pouco da angustia que envolve o polo
observante, angustia esta ligada ao efeito distanciador da
observacdo. Sugere amizade, mutualidade, autenticidade, numa
relagdo igualitaria. Assim, entendido, didlogo ndo somente descreve
tais relagbes como pode criar a ilusdo de que existem onde ndo as
h&. Ndo me refiro aqui a ma fé que pode, evidentemente, existir, mas
a possibilidade de uma cegueira inerente a situacdo (dialogica) em
gue o antropdlogo se encontra. Portanto, o dialogo nédo sé revela,
como pode muitas vezes ocultar as relacbes de poder e os desejos
gue estdo por trds da palavra falada e, em outros contextos, da
palavra escrita e divulgada por tras da palavra falada, e em outros
contextos, da palavra escrita e divulgada. O poder e o desejo podem
contradizer a amistosidade que o diadlogo conota. (CAPRANZANO,
1991, p. 60).

Nesse sentido, Capranzano (1991) faz uma importante ressalva sobre o
dialogo no trabalho de campo etnografico. Para ele, se por um lado o didlogo
aproxima pessoas que estavam distanciadas, possuindo assim uma dimenséo de
integracdo e entendimento, por outro lado € uma relagdo tensa, dramatica, viva,
possuindo também uma dimenséo diferenciadora, de oposicao. Além dos dialogos
primarios travados com os atores sociais, 0 etnégrafo estabelece didlogos ocultos,
isto €, didlogos silenciosos, mentais, semiarticulados, uma posicado tedrica
importante ou uma pessoa simbolicamente significativa. O mesmo acontece com 0s
sujeitos sociais, 0 que torna a operacéao dialégica muito mais complexa.

A pesquisa de campo foi realizada em Manaus, nas aldeias Y’apyrehyt
(terceira luva da Tucandeira) e Waikiru (estrela) localizadas no bairro da Redencéo,
conjunto Santos Dumont (Manaus). No municipio de Iranduba na aldeia Sahu-Apé
(casco do tatu) localizada na Estrada Manoel Urbano, Km 37 e Taruméa-Acu nas
aldeias Hiwy (Gaviao) e Inhad-beé (chocalho do joelho). Foram realizados varios
didlogos, conversas e entrevistas com os interlocutores da pesquisa (Sateré-Mawe)
e alguns nao-indios que usufruem a pajelanca. Participamos de alguns eventos

como: torneios de esportes, futebol, cultos da igreja adventista do sétimo dia e do
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ritual da tucandeira, expressao cultural exclusiva dos Sateré-Mawé. A partir dessas
interlocucBes foram criadas narrativas etnograficas para que se compreenda o
universo cosmologico dos Sateré-Maweé, seguindo as categorias émicas do grupo.
As técnicas de pesquisa foram os registros escritos e audiovisuais, com autorizacao
dos proprios interlocutores da pesquisa.

Sobre as conversas na pesquisa de campo, Capranzano (1991) nos faz refletir

que:

Em Jdltima andlise, afirma Gadamer, a linguagem, veiculo da
conversa, € 0 meio pelo qual se da todo entendimento. Em termos
ideais, a conversa é um processo através do qual duas pessoas se
entendem. (...)

Para Gadamer, a verdadeira conversa é aquela onde existe esse

terceiro nivel de entendimento. A conversa exige que “os
participantes se entendam”, que sejam um “com” o outro, e que se
deixem “conduzir pelo objeto” da conversa. Na verdadeira conversa,
surge algo novo para os participantes e, de certo modo, independente
deles. (CAPRANZANO, 1991, p. 61).

Desse modo, Capranzano (1991) reflete que Gadamer (1975:343) diria que o
controle de um participante sobre uma troca verbal impera que seja uma conversa
auténtica. Em suas palavras, a conversa tem um espirito préprio que escapa a
vontade de seus participantes. Nesse sentido, utilizamo-nos de varias conversas
com os interlocutores da pesquisa, participando da vida cotidiana como igreja,
aniversarios, casamentos, almocos, eventos, encontros politicos dentro do contexto
da aldeia e nos eventos externos onde buscam, perante os aparelhos do estado,
seus direitos territoriais, sociais e culturais.

Analiticamente dividimos este trabalho em trés capitulos:

Capitulo | - relatos histéricos sobre o deslocamento dos Sateré-Mawé vindos
do rio Andira, municipio de Barreirinha e do rio Marau, municipio de Maués, até a
formacado e organizacao das aldeias e das comunidades indigenas localizadas em
Manaus e em Iranduba/Am. Buscamos entender, na pesquisa, os dialogos, as
situacdes adversas que motivaram a saida de algumas familias da Terra Indigena
Andir&/Marau’, para a cidade de Manaus. Frisamos estas falas como forma de

compreendermos as relacdes entre os Saterée-Mawe, 6rgaos indigenas, indigenistas

! Homologada em 06/08/1986, com 7.88.528 hectares nos municipios de Maués, Barreirinha, Itaituba
e Aveiro que abrangem os estados do Amazonas e Para.
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e 0s ndo-indios como indicadores de uma transformacao na vida social, econémica,
cultural e politica dos Sateré-Mawé.

O capitulo II trata sobre os ensinamentos do(a)(s) pajé(s) levando em
consideracdo suas especialidades e sua trajetoria de vida. Ainda neste capitulo
analisamos o imaginario e as expressoes simbolicas da pajelan¢ca no campo social e
cultural dos Sateré-Mawé e dos ndo-indios usuarios do regime de cura indigena, a
circulacdo da pajelanca entre os interlocutores e a transformagcdo cosmoldgica
desses regimes de cura étnicos e interculturais, no sentido que envolvem os Satereé-
Mawé, outros indios e nado-indios. Nessa perspectiva abordaremos os tipos de
regimes cosmoldgicos e regimes de cura, mediados pelo imaginério Sateré-Mawe.

No capitulo Ill apresentamos as praticas da pajelanca Sateré-Mawe, as
transformacdes cosmoldgicas e os regimes de curas operantes na atualidade, o
contexto da vida cultural e social no ambito da socioespacialidade vivenciado e
experimentado por eles. Partimos da alteridade intra e intercultural, como forma de
trazer a discussao o regime de cura da pajelanca apreciado pelos ndo-indios, como
eles entendem esses saberes e conhecimentos indigenas. E por ultimo,
apresentamos a pajelanca Sateré-Mawé, trazendo a discussédo a valorizagdo deste
regime de cura, frente aos processos de adoecimento e de como ele é
constantemente redesenhado pelos seus “especialistas”.

O desenvolvimento desta pesquisa se deu com dados primarios do seguinte
modo: foram realizados varios didlogos com os Sateré-Mawé e nédo-indios que se
dispuseram a falar de suas doencas e que formas encontraram de livrar-se delas;
também houve conversas informais, surgidas ao longo das diversas visitas
realizadas nas aldeias Sateré-Mawé e entrevistas realizadas com os “especialistas”
indicados pelos proprios indigenas. Foram realizados registros fotograficos com
autorizacdo das pessoas envolvidas neste trabalho. No sentido de buscar formas de
entendimento sobre a saude publica, foram realizadas visitas na Secretaria
Municipal de Saude — SEMSA, onde funciona desde 2006 um nucleo de saude
indigena. Participamos de algumas reunides feitas nas comunidades indigenas onde
conseguimos obter dados sobre acdes de saude, planejamentos e cadastros de
indigenas, programas envolvendo a promog¢éao basica de saude no municipio.

Quanto aos dados secundarios levantados, fizemos um levantamento
bibliografico em bibliotecas da UFAM, Fio Cruz e meios eletrénicos (internet) que

falassem do processo histérico dos Sateré-Mawé. Encontramos diversas literaturas
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como as de Nunes Pereira “Moronguéta — um Decameron Indigena” (1967);
“Panorama da Alimentagéo Indigena” (1974); “Os indios Maués” (1954) este ultimo
nas palavras escritas no prefacio deste livro numa versdo mais atual da professora
Selda Vale da Costa (2003), estudiosa das obras do autor anteriormente citado; é
um texto ampliado do “Ensaio de Etnologia Amazdnica — sobre uma peca
etnogréfica dos Maué” (1940), com informac¢des substanciais sobre o territério, a
histéria e o contato; sobre cultura e organizacdo social; sobre lingua, religido,
medicina, comércio e costumes em geral desse povo, hoje denominado de Sateré-
Mawé. As pesquisas de Nunes Pereira foram primordias ao desenvolvimento do
nosso trabalho.

Pesquisas mais recentes, como a de Roberto Jaramillo Bernal (2009) em
“Indios Urbanos — Processo de Reconformacdo das Identidades Etnicas Indigenas
em Manaus” descrevem a trajetéria dos Sateré-Mawé e seu processo de
organizacdo na cidade de Manaus. Citando que um dos primeiros artigos classicos
visibilizando essa etnia foi de Curt Nimuendaju em 1948, no Handbook of South
American Indians, seguido da obra de Nunes Pereira, “Os indios Maués”, em 1954,
ja comentado no paragrafo anterior. Em seguida, cita um artigo do etndgrafo norte-
americano Seath Leacock sobre a vida econdmica dos Mawé. Outro estudo, é um
trabalho de conclusdo de graduacédo, que foi redigido por Jorge O. Romano em
1982, na ocasidao de um projeto sobre a etnicidade de determinados grupos do
Estado do Amazonas nas cidades “indios proletarios em Manaus. O caso dos
Sateré-Mawé”. Uggé em 1991 publica “Mitologia Sateré-Mawé”. Lorenz produziu em
1992 um estudo intitulado “La lutte des Sateré-Mawé contre Elf-Aquitaine”; nesse
mesmo ano “Sateré-Mawé: os filhos do guarana”. Existem ainda pesquisas
encontradas nos acervos da UFAM, como a dissertacdo de mestrado de Raimundo
Nonato Pereira da Silva (2001), intitulada “O universo social dos indios no espago
urbano: identidade étnica na cidade de Manaus”; de Pery Teixeira (2005) “Sateré-
Mawé: retrato de um povo indigena”; de Elciclei Farias dos Santos (2005)” Contanto
historias de formacdo de professores(as) Sateré-Maweé: um estudo a partir de
experiéncia docente em areas indigenas”; de Ermelinda do Nascimento Salem
(2006) “Educacgéao e saude: a psicologia na formagao de professores(as) indigenas
Satere-Mawé”; de Glademir Sales dos Santos (2009) “Identidade étnica: os Sateré-
Mawé no bairro Redencéo, Manaus-AM”, dentre outras pesquisas.
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Ressaltamos que para os estudos sobre a pajelangca ndo encontramos
namero significante de pesquisadores que se ativeram ao assunto especificamente
dos Sateré-Mawe, porém, um dos trabalhos que nos chamou a atencado foi o de
Figueroa (1997) “Guerriers de [l’écriture et commercants du monde enchanté:
histoire, identité et traitement du mal chez les Sateré-Mawé (Amazonie centrale,
Brésil)”. Trata-se de uma pesquisa de doutorado apresentada na Ecole des Hautes
Etudes em Sciences Sociales — Paris. Na quarta parte ela fala sobre a cosmologia,
sobre a representacdo de pessoa; sobre alteridade, categorias de saude, doenca,
cura; sobre o pajé e suas praticas. Também referimo-nos aos trabalhos da
pesquisadora e antropologa Jean Matteson Langdon. S&o diversos artigos
publicados a respeito da saude indigena no Brasil, taxonomia de doencas para 0s
povos indigenas. Seu trabalho mais marcante aconteceu entre os indios Siona da
Colémbia tese de doutorado onde fala sobre os itinerarios terapéuticos dessa etnia,
sua cosmologia e transformagfes xamanicas devido ao contato com a sociedade
nao-indigena. Lembramos ainda as pesquisas de GALLOIS (1996), GARNELO
(2003), BUCHILLET (1991), LAPLANTINE (1991), WHIGHT (2002), SEEGER (1987)
entre outros que foram consultados para ampliar o horizonte sobre as diversas
etnias indigenas e seus processos de cura e adoecimento.

Todas essas leituras nos ajudaram a pensar e a adentrar no mundo
cosmolégico dos Sateré-Mawé residentes na cidade de Manaus e de Iranduba,
analisando as transformacdes e regimes que sofreram ao longo dos anos em suas
praticas de cura e concepcdes de doenca, pois se trata de uma geracdo, onde a
maioria de seus membros nasceu na cidade de Manaus. Sdo “indios da cidade”,
colocacdo de Silva (2001), em sua dissertacdo de mestrado, onde faz uma
diferenciacéo entre os indios na cidade e os indios da cidade. Situacdo em que as
adversidades da vida na cidade fizeram com que estes Ultimos comecassem a
reaprender com o0s mais velhos suas tradicdes, costumes, habitos, a lingua materna
gue serve como meio de revitalizar e vivenciar a cultura que por muito tempo
permaneceu na “memoria” dos mais antigos membros das aldeias Sateré-Maweé,
mas que foram (re) significadas dentro de um contexto da cidade de Manaus e de
Iranduba-Am.

Frente a estas questdes nos apoiamos na teoria do imaginario de Gilbert

Durand “As estruturas antropoldgicas do imaginario” (1997), para analisar o mundo
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simbdlico e mitico que retrata a posicao dos Sateré-Mawé frente as transformacdes
e condi¢cdes em que vivem, viveram e (re) significam as praticas da pajelanca.

Para Durand (1997), o imaginario € o “conjunto das imagens e das relagdes
de imagens que constitui o capital pensado do homo sapiens”, o grande e
fundamental denominador onde se encaixam todos os procedimentos do
pensamento humano (Durand, 1997: 14). Parecendo partir de uma concepgao
simbdlica da imaginacdo, que postula 0 semantismo das imagens, que conteriam
materialmente, de alguma forma, o seu sentido.

Durand (1997: 17-45) “a organizagao simbdlica do imaginario é composta de
duas grandes regides ou regimes de imagens: o Diurno e o Noturno”.

O regime diurno, composto pelas estruturas esquizomorfas ou herdicas
(idealizacéo, diairetismo, geometrismo e antitese), esta relacionado com o reflexo
dominante “postural® e constitutivo dos simbolos teriomorfos, nictomorfos,
catamorfos, diairéticos, ascencionais e espetaculares.

Os simbolos teriomorfos estariam ligados a animalidade, ao movimento
indisciplinado dos animais; € um caos, arquétipo do caos; 0s simbolos
representantes deste arquétipo sédo o cavalo (inferno, medo diante do tempo), o boi
(cornos, foice, Cronos), o demobnio (espiritos de animais, figuras hibridas). Os
simbolos nictomorfos representam a depressédo, o abatimento, o medo infantil, a
culpa, o julgamento. A substancia do tempo, seu arquétipo sdo as trevas
representadas pela agua negra, dragdo, lagrima, cabeleira, onda, espelho. Os
simbolos catamorfos, ligados a queda, medo da morte expresso pela queda;
nascimento/morte, arquétipos do abismo representados pelos simbolos da carne
digestiva, carne sexual. Os simbolos terimorfos e catamorfos expressam o horror a
temporalidade, e o medo da morte compde as faces do tempo. Os simbolos
diairéticos estao ligados a um regime de procedimento dialético com intencdes de
ascensdo versus queda; luz versus trevas (representadas pelos simbolos
teriomorfos). Sdo compostos dos seguintes arquétipos: Gladio (simbolos: rito de
corte); Agua Lustral (intengdes de pureza); Fogo Espiritual (incineracéo, intelecto,
passaro, palavra); Ar (respiracdo, palavra, prana, alma). Os simbolos ascensionais,
representam a ascensdo vertical, recuperacdo da poténcia por meio da virilidade;
seus arquétipos sdo o Cetro, céu, visdo do alto e da cabeca, simbolizados pela
escada, montanha sagrada, asa, voo, anjo, flecha, raio, gigantizacdo, paternidade,

virilidade, soberania. Os simbolos espetaculares sdo Iuminosos da luz,



21

representados pelo leste, zénite celeste, dourado, passaro, coroa solar, mandala,
olho (ar), palavra, auréola. Os simbolos ascensionais, espetaculares e diairéticos
sdo regime de antitese respectivamente dos simbolos catamorfos, nictomorfos e
teriomorfos; perfazem um maniqueismo de imagens. Divididos pela face do tempo
que expressam o horror a temporalidade e o medo da morte sdo os simbolos
teriomorfos, nictomorfos e catamorfos; enquanto o Cetro e o Gladio expressam a
angustia espaco/tempo e numa dimensdo em que o heréi pode combaté-la, sdo os
simbolos ascensionais, espetaculares e diairéticos. Estes simbolos comp&em o que
seria o regime diurno de imagens.

O regime noturno € composto por dois grupos de estruturas: as sintéticas
(coincidéncia "oppositorum", dramatizagcao, historizacdo e progressismo parcial ou
total) relacionadas com o reflexo "copulativo" e constitutiva do simbolismo ciclico; e
as estruturas misticas (redobramento, viscosidade, realismo sensorial e
guliverizagdo relaciona a diminuicdo do monstro) relacionadas com o reflexo
"digestivo" e constitutivas dos simbolos de inverséo e intimidade. Nesse regime, ha
simbolos de inverséo, intimidade, ciclicos e progresso mitico. Os simbolos de
inversdo sao 0s arquétipos: peixe, mar, terra, mae; tém sua origem na descida do
engolimento: inferioridade, intimidade visceral. A queda é substituida pela descida
lenta. Calor, penetragéo intima, seus simbolos séo o ventre, noite, cores prismaticas,
pedra filosofal, melodia. Os simbolos da intimidade estdo nos arquétipos
continente/contetdo, taca; sua origem esta na intimidade e no aconchego:
intimidade da casa, do retorno a casa, representados pelo ventre materno, sepulcro,
caverna, gruta, casa, barca, mandala, leite, mel, vinho, ouro, sal, excremento. Os
simbolos ciclicos representam o mito do eterno retorno; imortalidade sintética, morte
e ressurreicdo de personagem mitico, sintese dos contrarios; os arquétipos roda,
lua, filho estdo representados nos simbolos bestiario lunar, tecnologias do ciclo
(roca). Os simbolos do progresso mitico tém sua origem na verticalidade
ascendente: cosmo verticalizado, simbolo do microcosmo humano; seu arquétipo
sdo as arvores, progresso arborescente para o futuro; sdo representados pelos
simbolos fogo, musica, filho.

Dessa forma, o ser humano & simbdlico e tem uma caracteristica unica,
individual e singular de introjetar e esquematizar a realidade, se esta tenha sido

imaginada pelo individuo.
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Durand (1997) aponta o dinamismo do imaginario, conferindo-lhe uma
realidade e uma esséncia propria. Em principio, o pensamento loégico ndo esta
separado da imagem. A imagem seria portadora de um sentido cativo da
significacdo imaginaria, um sentido figurado, constituindo um signo intrinsecamente
motivado, ou seja: um simbolo. O simbolismo é cronologica e ontologicamente
anterior a qualquer significaAncia audiovisual; a sua estruturagdo estad na raiz de
qualquer pensamento. E mais: “o imaginario ndo s6 se manifestou como atividade
que transforma o mundo, como imaginacdo criadora, mas, sobretudo como
transformacao eufémica do mundo, como intellectus sanctus, como ordenanca do
ser as ordens do melhor” (Durand, 1997: 432).

Assim sendo, o homem sempre ira projetar sua imagem ou sera projetado por
outras pessoas, ou seja, 0 homem se idealiza e idealiza também os outros. Dessa
forma, os Sateré-Mawé imaginam o que é um pajé; eles pensam sobre o pajé e
idealizam algo em torno da figura de pajelanca, porque a praticam. Em suma,
participam de uma estrutura cosmoldgica com seus regimes e transformacdes.
Enquanto os ndo-indios refletem sobre as mesmas questdes e pensam de modo
diferente, imaginam de modo diferente, dadas suas condi¢des imaginarias, seu
modo de conceber a vida, a morte. Nesse bojo de pensamentos sao diversas
perguntas a serem criadas em torno da pajelanca Sateré-Maweé.

As categorias imagéticas de compreensdo do mundo atualizam-se de forma
diversa em relacdo aos contextos cosmoldgicos. Desta forma, a cosmologia

imaginada se da por meio de uma antropologia reflexiva.
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CAPITULO |

APRESENTANDO OS SATERE-MAWE

Atualmente, os Sateré-Mawé estéo localizados em diversas areas da cidade,
geralmente em bairros da periferia de Manaus, em seu entorno, como os do Taruma,
que é considerada pelos 6rgéos publicos da cidade como area rural de Manaus;
também estdo em numero expressivo de familias nos municipios do Estado do
Amazonas como: Manacapuru, Manaquiri, Maués, Parintins, Barreirinha, Borba,
entre outros.

Os Sateré-Mawé comecaram a deslocar-se em numero expressivo para a
cidade de Manaus, na década de 70 mas, de acordo com Romano (1982), ha relatos
da presenca de familias Sateré-Mawé em Manaus a partir da década de 40.
Contudo, pesquisadores e estudiosos da area indicam que no final da década de 70
e inicio da década de 80 houve uma efervescéncia dessas identidades étnicas na
cidade, devido ao aumento da populacdo indigena, a sua organizacdo e aos
casamentos. Nesse sentido, os Sateré-Mawé se deslocam para outros pontos da
cidade e até mesmo para fora da capital, em busca de espaco fisico, cultural,
econdmico e social.

Segundo Barth (2000), identidade étnica se expressa pelo ato de um grupo
poder contar com membros que se identificam a si mesmos e sao identificados pelos
outros. Desse modo, a construcao da identidade étnica tem na autoafirmacdo sua
grande base fundadora. Ainda que as andlises culturais sejam essenciais, a
etnicidade ndo pode ser generalizada por a¢des da cultura. Barth (2000) acentua
que o fato de compartilhar cultura comum pode ser vista como consequéncia, nao
como causa dos grupos étnicos e suas identidades. Nessa perspectiva, a identidade
étnica e a cultura apontam caminhos diferentes; sdo dindmicas e contextuais.

Na cidade, a identidade étnica e a cultura sdo condicionantes para estudos de
grupos indigenas residentes nos grandes centros urbanos. Portanto, seria
importante deter as especificidades e desafios de estudar grupos indigenas
presentes na cidade e em Manaus. Abaixo apontamos alguns numeros que
expressam a populacéo indigena e os estudos ja realizados.

Por ser a capital do Estado que conta com o maior nimero de indigenas,

Manaus, que possuia uma populacéo total de 1.396.768 habitantes em 2000, tornou-
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se uma area de concentracao da populacéo indigena e miscigenada. Varios estudos
ja foram realizados sobre a populacéo indigena de Manaus sob vérios aspectos e
com enfoques diversos: proletarizacdo dos Sateré-Mawé em Manaus (Romano,
1982), processo migratorio de etnias do alto Rio Negro (Figoli, 1985), contexto
migratorio e insercdo dos indigenas em Manaus (Oliveira et al 1997), identidade
étnica na cidade (Silva, 2001 e Jaramillo Bernal, 2009), entre outros. Segundo o
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica — IBGE -, Manaus contava com 952
indigenas em 1991 e 7.893 em 2000 (dado obtido a partir da amostra do censo).
Essa populacdo apresenta-se de forma bastante espalhada nos varios bairros e
areas ocupadas na cidade. Existem bairros de relativa concentracdo de algumas
etnias, como dos Sateré-Maweé, no bairro da Redencéo, por exemplo; em outros,
nao.

Os indios Sateré-Mawé relatam que vieram para Manaus, capital do Estado
do Amazonas, em busca de melhores condi¢bes de vida. Pesquisas como a de
Mainbourg (et al, 2008) revelam que a urbanizacdo de popula¢des indigenas
constitui um fendmeno ainda pouco estudado.

Para essas questdes e a fim de entendermos uma parte do universo dos
Sateré-Mawé apresentamos um sucinto historico sobre os indios da etnia Sateré-
Mawé, baseando-nos em estudos de Alvarez, (2005). Os Sateré-Mawé sédo falantes
da lingua Sateré-Mawé originaria de uma familia do tronco Tupi (Rodrigues, 2000).
Curt Nimuendaju (1948) foi um dos primeiros a classificar essa lingua como
pertencente ao tronco Tupi. Nunes Pereira (2003) também trabalhou junto a esses
indios em 1939 e aponta alguma ressalva a esta classificacdo, assinalando a
presenca de um vocabulario especifico que difere das palavras utilizadas nas
linguas classificadas como Tupi.

Segundo Teixeira (2004, apud Alvarez, 2005) os Sateré-Mawé, hoje, sdo um
grupo de 8.500 indigenas, dos quais 7.502 moram na terra indigena Andira-Marau?,
nos municipios de Barreirinha, Maués e Parintins. Aproximadamente, mil residem
nas areas urbanas destes municipios. “Outro grupo vive na Terra indigena Coata-
Laranjal junto ao grupo munduruku e no municipio de Borba. Outro grupo esta

radicado na cidade de Manaus faz pelo menos trés geragdes.” (Romano, 1982: 34).

> Na lingua materna Andird (morcego); Marau (ra).
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Autodenominam-se Sateré-Mawé. Mas, ao longo de sua historia, ja
receberam varios nomes, dados por cronistas, desbravadores dos sertdes,
missionarios e naturalistas: Mavoz, Malrié, Mangnés, Mangnés, Jaquezes,
Magnazes, Mahués, Magnés, Mauris, Mawés, Maragna, Mahué, Magneses,
Orapium. Mas, autodenominam-se Sateré-Mawé.

O primeiro nome - Sateré - quer dizer "lagarta de fogo", referéncia ao cla mais
importante dentre o0s que compdem esta sociedade, aquele que indica
tradicionalmente a linha sucesséria dos chefes politicos. O segundo nome - Mawé -
quer dizer "papagaio inteligente e curioso" e ndo é designacao clanica. Sdo mais de
trezentos anos de contato com a sociedade ndo-indigena.

Os relatos atestam que o contato com os portugueses foi feito em 1669,
guando da instalacdo da misséo jesuitica Tupinambarana. A partir dai, segue-se
uma histéria de luta dos indios Sateré-Mawe frente a sociedade n&o-indigena.

Segundo Bernal (2009), na primeira metade do século XX, a violéncia do ciclo
da borracha acrescentou-se a dos exploradores de madeira de lei (pau-rosa) no
sudoeste do Estado do Amazonas. Os Sateré-Mawé foram obrigados a deslocarem-
se subindo o curso dos rios Tapajés e Madeira até se instalarem la onde estdo hoje
(T.I Andira-Marau). Finalmente, quando o territorio pareceu bem instalado, uma nova
ameaca apareceu com o projeto de abertura de uma estrada ligando Itaituba e
Maués. Isto foi o principal problema até o final dos anos 1970 e inicio dos anos
1980. Depois, veio o empreendimento brutal, sem nenhuma preparacdo, de um
projeto de exploracdo petrolifera nas terras indigenas Sateré-Mawé e Mundurucu.
Para essa questdo, na qual estava envolvida a empresa francesa ELF-Aquitaine,
FIGEROA (1997) destaca que os Sateré-Mawé sofreram varios tipos de pressdes

relacionadas a questao territorial:

Finalement, lors de la premiére moitié du XXe siécle, un dernier
courant migratoire se fait sentir chez les Maué éparpillés de long de la
rive ouest du Tapajés. lls se dirigent vers la zone nord et centrale de
linterfluve jusqu’a la regién qui deviendra leur territoire reconnu et
l[également délimité. A la violence du caoutchouc, celle qui imposait
des conditions de travail trés pénible et I'expropriation territoriale
voilées par le fumage du latex, succede une autre violence, parfuméé
celle-ci a cause de I'exploitation du bois de rose ou d’autres bois
précieux. La direction de cette pression dud-est — nord-ouest est
paralléle a celle engendrée par I'extractivisme de la noix d’Amazonie
qui, elle, émane des villes de Maués, Parintins et Barreirinha et
remonte les rivieres Maués, Urupadi et Andira. Enfin, quand il
semblait que leur territoire se stabilisait, ine nouvelle menace de
spoliation territoriale se profila a I'horizon avec le projet d’ouverture de
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route reliant Itaituba a Maués. C’était lors du tournant dés années
soixante-dix aux années quatre-vingts. Vint ensuite Le début brutal,
sans préalables, d’'um projet d’exploration pétroliere des aires
indigenes Sateré-Mawé et Munduruku. Replacer dans une
perspective historique la mobilisation des Indiens autour de cet
evénement, parmi d’autres, et sés répercussions dans la configuration
politique actuelle dés Sateré-Mawé, constitue, a monsens, une
démarche prometteuse pour interpréter leur culture sous diversos
angles. C’est dans cette perspective théorique et méthodologique que
se situent Iés trois premiéres parties de ce travail. (FIGUEROA, 1997,
p. 50-51).

Figueroa (1997) faz um relato, na terceira parte de sua tese “Guerriers de
I'écriture et commercants du monde enchante: historie, identité et traitement du mal
chez les Sateré-Mawé”, de toda a historia da invasdao da empresa francesa em
busca de petroleo das terras dos Sateré-Mawé e as catastrofes ambientais, sociais,
econdmicas e politicas sofridas dentro da Terra Indigena Andira-Marau.

Lorenz (1992) também enfatiza as acfes indevidas da Elf-Aquitaine e a luta

dos Sateré-Mawé contra as atrocidades vividas.

Em agosto de 1981, resguardada por um contrato de risco firmando
com a Petrobrds, a empresa estatal francesa invadiu o territério
Sateré-Maweé, efetuando um levantamento sismogréafico que visava
descobrir lencdis petroliferos. Para tanto, abriu 200 km de picadas e
clareiras para pouso de helicopteros na regido do rio Andira,
derrubando indiscriminadamente a mata. As explosdes com cargas
de dinamite enterradas nas picadas levou o panico aos Sateré-Maweé,
além de afugentar a caca da regido.

Em setembro de 1982, ap6s um convénio ilegalmente firmado entre a
Funai e a Petrobras, a mesma empresa voltou a invadir o territério
Sateré-Maweé. Desta feita, a Braselfa subsidiaria da Elf-Aquitaine no
Brasil e a CBG — Companhia Brasileira de Geofisica — operaram nas
areas da cabeceira do Marau e no Andir4, efetuando novo
levantamento sismografico.

Nesta segunda invasdo, foram abertos mais 144 km de picadas e 82
clareiras, destruindo rocas de mandioca, guaranazais e uma
infinidade de madeiras de lei.

Os tuxauas gerais estiveram duas vezes na Embaixada da Franca em
Brasilia para conversar cordialmente como embaixador e pedir que
ele tomasse providéncias. O embaixador ndo s6 ndo os recebeu,
como mandou que 0s segurangas 0S expulsassem, ferindo o
protocolo diplomatico ao destratar autoridades politicas maximas dos
Sateré-Mawe.

As perdas para os Sateré-Mawé prosseguiram mesmo apds a
retirada da empresa da area, j4 que a mesma deixou enterradas nas
picadas inlUmeras cargas de dinamite. Segundo os indios, essas
cargas levaram a morte, por intoxicagao (...).

Mas, os Sateré-Mawé continuavam correndo o risco de terem seu
territorio novamente invadido pela CBG e Braselfa. Foi sob essa
ameaca que os tuxauas gerais decidiram, seguindo nossa orientacao,
entrar na Justica Federal do Amazonas.

Foi pensado em revitalizar esse processo de luta, que o Centro de
Trabalho Indigenista — CTI e o0s tuxauas gerais Sateré-Maweé
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convidaram a etndloga francesa Simone Dreyfus-Gamelon para vir ao
Brasil e visitar a Area Indigena, onde poderia testemunhar in loco os
estragos causados pelas duas invasdes da EIf.

(...)

Simone Dreyfus-Gamelon entregou, em abril de 1984, um relatério
sobre a questédo Elf/Sateré-Mawé para os diretores da EIf em Paris.
“Do mato tudo sai pra nés. O mato € o nosso Banco, assim como o
Banco que financia vocés ai na Franga”. (Pajé Cabral, rio Andira,
1983). (LORENZ, 1992, p. 97-104).

ApGs varios episodios como viagens, reunifes, assembleias e orienta¢des de
advogados sobre os direitos indigenas, em 21 de abril de 1984, a EIlf-Aquitaine
pagou a quantia aos Sateré-Maweé, na presenca do Presidente da Fundacgéo
Nacional do indio - FUNAI, da Petrobras, do CTI e da Imprensa a quantia de cento e
cinquenta milhdes de cruzeiros, em vez de trezentos e vinte milhdes exigidos pelos
Sateré-Mawé na acdo movida contra a empresa francesa. Com essa indenizacao, o
CTI orientou a compra de barcos necessarios para utilizacdo dos trajetos dos rios
dentro da Terra Indigena e para os trabalhos da cantina, projeto que o CTI
administrava junto aos Sateré-Mawé.

Dos transtornos causados por parte da empresa francesa, em busca de
petréleo dentro da Terra Indigena Andira-Marau, destacou-se uma lideranca Sateré-
Mawé que oficialmente ndo se constituia enquanto lideranga “tradicional” dentro da
aldeia. Tratava-se do Sr. Raimundo Ferreira da Silva — conhecido como “Dico” ou
“Capitdo Dico Sateré” (falecido)®. Seu pai era originario da cabeceira do rio Marau,
onde ainda moram seus tios paternos; sua mae é filha da aldeia Ponta Alegre, no rio
Andira. Dessa forma, o Sr. Dico tinha acesso, portanto, por meio dos lacos de
parentesco, a essas duas importantes areas do territério Sateré-Mawé. E, como
residia em Manaus, atuava como uma espécie de embaixador de seu povo. Pela
tradicdo de chefia, no rio Marau, o tuxaua geral era o Sr. Emilio; tinha fama de chefe
aguerrido e representava autoridade maxima desta area. No rio Andira, o Sr. Donato
era o tuxaua geral, mas este acompanhava de perto os trabalhos do capitdo Dico em

Manaus, participando de reunides e viagens, necessarias ao combate da invasao na

® O Sr. Dico faleceu em marco de 1999, por ocasido de doenca cardiaca. Os jornais locais da época
enfatizaram a peregrinagdo desta lideranca em Manaus em busca de tratamento médico, apés anos
de peregrinacao pelos hospitais em busca de cirurgia cardiaca. O Sr. Dico é irmao de Dona Tereza,
matriarca da familia que compde esta pesquisa.
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terra indigena pela empresa francesa. Tradicionalmente, toda aldeia possui um
tuxaua local Sateré-Maweé e, acima destes, existe o tuxaua geral, lideranga maxima.

Atualmente, existem 29 povoamentos estabelecidos na regido mais ocidental
chamada de “Marau”, nos rios Marau, Miriti, Urupari e Manjuru. Sdo as populacdes
desta regido que tém um contato mais estreito com a cidade de Maués. Na regidao do
rio Andird — onde os contatos se estabeleceram mais com a cidade de Parintins —
existem 37 povoamentos. Os Sateré-Mawé estdo também espalhados pelas
principais cidades da regido do baixo Amazonas, nos municipios de Parintins,
Barreirinha, Nova Olinda do Norte e Maués.

Os Sateré-Mawe realizam suas trocas comerciais desde os primeiros contatos
com a sociedade nao-indigena. Segundo Uggé (1991), cultivam batata doce,
mandioca, guarana, cacau, castanha entre outras frutas e tubérculos; mas o
principal produto de sua exportacdo é o guarana, vendido em bastdes ou em po,
principalmente para fora do pais. O guarana (Paullinia sorbilis) € um produto vegetal
com que se prepara uma bebida tipica da Amazbnia e esta intimamente ligado a
historia mitica dos Sateré-Mawé.

Por esse fato, sdo conhecidos como os “filhos do guarana”. Domesticaram e
cultivam essa planta, comum no municipio de Maués e Barreirinha, a qual foi
transformada pela sociedade nao-indigena como refrigerante chamado de guarana.
Na cosmologia, origina-se dai o primeiro Sateré-Mawe, nascido da semente do
guarana, que € um fruto de um pequeno arbusto nativo da Amazénia: uma planta
gue produz pequenas sementes duras e resistentes, cobertas por uma polpa branca
e uma casquinha vermelha e reunidas em cachos. Uma vez maduro, a casquinha e
a polpa se abrem deixando aparecer um caroco redondo e preto que, cercado pelo
branco da polpa entreaberta, possui semelhanca com o olho humano. E por meio de
um processo de torrefacdo, a semente € transformada num p6 a partir do qual se
prepara uma bebida estimulante bem conhecida dentro e fora do Brasil. Essa bebida
representa o principio da sabedoria e é apreciada nas reunides, no lar, rituais, etc.
Sao situacbes em que o conhecimento e a memadria sédo reativados, simbolo do mito
de criagdo do “povo” Sateré-Mawé. Num pensamento durandiano, temos dois
regimes - o passado mitico atualizado no presente, as memdrias miticas Ssao
reativadas na fala de quem conta as histérias antigas que fazem parte da estrutura

social dos Sateré-Mawé, configurando uma espécie de mito-praxis.
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Sahlins (2004) configura mito-prdxis como a recriagdo de mitos em
circunstancias contemporaneas. Analisando ‘estrutura’ como uma relagéo simbdlica
de ordem cultural. O mito estd em permanente atualizacdo e reatualizacao, por isso,
a possibilidade de mito-praxis. Assim, o “mito-praxis” esta num plano de organizagao
do mundo social, atribui¢cdes, classificacbes, mas também de significados e
negociacdes, e dessa forma iremos narrar algumas histérias coletadas em campo,
gue fazem parte da estrutura da visdo de mundo dos Sateré-Maweé.

O beber do guarand acompanha o ritual da Tucandeira, que na forma de
bebida é chamado pelos Sateré-Maweé de sap06. Para eles o sap6 da forca ao
guerreiro, cagador, trabalhador; da vigor as pessoas que o bebem. O ritual da
Tucandeira € um rito de passagem do menino para a idade adulta. O guerreiro
coloca as méaos em luvas recheadas de formigas da espécie tucandeira e precisa
demonstrar coragem e forca durante o ritual que é realizado todos os anos nas
aldeias.

O sap6 também aparece na leitura e nas revelacdes do Porantig (pora —
remo; ig — pintura, pintado), uma peca feita de madeira, com gravuras. Segundo 0s
Sateré |4 esta escrito seu passado e seu futuro, seus mitos, suas histérias de vida. E
somente um especialista pode decifrar o que esta gravado no Porantig. Contam que
antigamente era feita a leitura do Porantig e que o guarana era a bebida sagrada a
qual todos tomavam.

Relatos dos Sateré-Mawé revelam que somente os adultos reuniam-se para
ler o Porantig e, nesse momento, ninguém poderia ausentar-se do local enquanto a
leitura do Porantig ndo terminasse. Caso alguém tivesse necessidade de ausentar-
se, a leitura era interrompida, até que a pessoa retornasse para que continuassem a
leitura. Os Sateré dizem que o Porantig € uma peca de madeira e que vive guardado
em um dos lados dos rios Andird ou Marau; porém existem muitas copias do
Porantig, para que todos tenham contato com a peca. Entretanto, o verdadeiro

Porantig é visto e guardado apenas pelo seu “guardido”, em geral uma lideranca da
aldeia, por ser um simbolo da sabedoria do povo.

Segundo lideranca Sateré-Maweé da cidade, “o Porantig é guardado em lugar
bem escondido, onde nem todos podem pegar ou Vvé-lo; porém existem copias do
Porantig nas aldeias na T.I. Andira-Marau; e o verdadeiro fica com a lideranca da

aldeia; so ele sabe onde esta. E s6 uma pessoa especializada podera ler o Porantig
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de forma correta, pois nele esta escrito nosso passado e nosso futuro, nossos mitos,
nossa histéria” (margo/2008).

O Porantig € um simbolo sacramental, memaria viva, porque os Sateré-Mawé
se referem a ele como “escritos sagrados”. Nesses regimes aparece um tempo que
difere entre passado/acontecimentos e leituras atualizadas desse passado-futuro,
presente no mito, revelado nos codigos do Porantig.

Numa leitura durandiana, o ato de beber sapd nos rituais, nas cerimonias e
nas reunides de importancia para Sateré-Maweé na cidade traduz um regime noturno.
O processo de descida (engolimento) suave € ao mesmo tempo vigoroso, alegre,
transmite forca e vitalidade ao corpo. Sugere remeter a um processo de
(re)construcao do corpo, que foi exaustivamente exposto no ritual, quando dancam e
cantam para a tucandeira. Nessa ordem, o engolimento do sap0 significa afirmar que
existe um regime cosmoldgico no d&mbito dos mitos, ritos e na propria vida cotidiana.

Na leitura do Porantig, as histérias remetem a um passado mitico e presente,
traduzindo um sentimento coletivo numa ordem de pertencimento, onde todos séo
regressados ao passado, as origens miticas.

A leitura do Porantig também é realizada pela lideranca da aldeia, quando
esta detecta as constantes tensdes entre as familias. Nestas reunifes, o Porantig é
mostrado como forma de organizar e lembrar aos membros da aldeia a importancia
de se continuar unidos, vivendo em harmonia, paz, alegria e obedecer as regras de
bom viver. Dessa forma, o Porantig € um simbolo positivo, haja vista que toda a
histéria do povo nele esta escrita.

Num regime noturno dessa imagem do Porantig € o simbolo que se esforca
em transmitir harmonia as contradicdes, com um mergulho intimo na leitura, na
tentativa de (re)organizar os pensamentos e as contradi¢cées surgidas na vida atual.

Os estudos de Lorenz (1992), Uggé (1991), Romano (1982) apontam que 0s
Sateré-Mawé tém mais de trezentos anos de contato com a sociedade ndo-indigena,
inclusive com igrejas evangélicas e do catolicismo. Entretanto, as estratégias de vida
implementadas por esse povo sdo exemplos de manutencdo da cultura Sateré-
Mawé.

Na leitura dos Sateré-Mawé das aldeias visitadas, o Porantig guarda todos os

mitos da cosmologia. Compondo as “leis” que regem o mundo atual dos Saterés.
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1.1 “Nés viemos do rio Andira”

A aldeia Y’apyrehyt (¢ o nome dado a terceira luva usada no ritual da
Tucandeira) se caracteriza por ser a maioria de seus antigos moradores oriundos do
rio Andir4. Cerca de oito familias comp6em esta aldeia, que tem como lideranca o
Sr. Moisés (Wasiri — filho de Deus); € Tui’sa (lider), coordenador da Associacdo
Indigena Y’apyrehyt. Foi um nome dado por sua avO materna, a Sra. Tereza,
lideranca da aldeia Hiwy (Gavido), que outrora se chamou Mawé (uma espécie de
papagaio da regido Amazobnica), localizada no Taruma-Acgu, area de Manaus.

De acordo com os Sateré-Mawé, da aldeia Y’apyrehyt, seus primeiros
moradores foram seus pais (Sra. Zerbina, falecida e Sr. Ovidio) e sua avo materna,
Dona Tereza, vindos da Terra Indigena Andira-Marau.

No final da década de 60, Dona Tereza, a matriarca dessa familia vinda do rio
Andira, municipio de Barreirinha-AM, chegou a cidade de Manaus, com a ajuda da
Fundacéo Nacional do indio — FUNAI, em busca de noticias de sua irma Sra. Clara
(falecida) que casara com o Sr. Hilario, um funcionario do antigo Servico de
Protecdo ao indio - SPI, extinto em 1967 . Dona Tereza buscava emprego, ja que
seu marido, o Sr. Abidao falecera deixando-a com sete filhas mulheres e um filho
homem para criar. Sem condi¢fes de continuar a roga e as plantagdes, que o marido
deixara, veio para a cidade de Manaus.

Conta-nos Dona Tereza que seu marido, Sr. Abiddo, morava na aldeia Ponta
Alegre. Apos sua morte, causada por acidente, “caiu de um pé de acai, ficou doente
e logo depois faleceu”; pouco tempo depois, ela ficou sem roga, sem caga, sem
pesca, e sem condicdes de oferecer aos seus oito filhos alimentos, vestimenta e
educacdo escolar formal. A familia de Dona Tereza € composta pelas filhas
mulheres: Sra. Zelinda, conhecida como Dona Baku; Zeila, conhecida como Kutera
(falecida); Zenilda, conhecida como Aruru (falecida), que foi presidente da
Associacao das Mulheres Indigenas Sateré-Mawé — AMISM; Zorma, que atualmente
mora na aldeia Warana no municipio de Manaquiri-Am; Zerbina, conhecida como
Menkia (falecida); Zilma, que atualmente mora no bairro de Novo Israel, zona norte
de Manaus; Leilinha, que atualmente mora no bairro do Aleixo, zona leste de
Manaus; e um filho homem Sr. Zaquel (falecido), que morava no Taruma-Acu na
aldeia Hiwy. Observa-se que atualmente ja faleceram trés dessas filhas; e em

dezembro de 2010, o unico filho homem de Dona Tereza.
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Sem condi¢cdes econdmicas de continuar morando na aldeia Ponta Alegre,
Dona Tereza pediu ajuda a FUNAI, érgdo responséavel pelos indios em Terra
Indigena. Esta ajudou com doacdes de cestas basicas, logo apdés a morte do Sr.
Abiddo mas, depois de alguns meses, as cestas basicas ndo foram mais doadas, e
Dona Tereza, sem condi¢cdes de cuidar da roca sozinha e com oito filhos ainda
pequenos, pediu ajuda novamente a FUNAI para que comprassem as passagens
até Manaus. Veio em busca de trabalho na cidade. Inicialmente, ficou hospedada na
casa de sua irma Clara (bairro Morro da Liberdade), que havia casado com um
“branco”.

Dona Tereza nasceu e se criou na Aldeia Ponta Alegre, filha da Sra.
Mariquinha e do Sr. Querino, ja falecidos. Tinha quatro irméos, todos ja falecidos
(Iracema, Nilson, Raimundo mais conhecidos como “Dico Sateré” e Clara). Na
cidade, Dona Tereza ndo encontrou muitas opc¢des de emprego; por nao ter
escolaridade formal, trabalhou como doméstica, lavadeira, bab4, caseira. De vez em
guando viajava até Ponta Alegre para ver seus filhos e, numa dessas viagens,
resolveu enviar a filha mais velha para a cidade a fim de continuar os estudos
formais e empregar-se nas fabricas do Distrito Industrial (criado no ano de 1967),
que atraiu milhares de pessoas vindas do interior e de outros estados para trabalhar
nos postos das fabricas de eletroeletrdnicos.

Sobre o processo de deslocamento dos Sateré-Mawé, Romano (1982)
destaca que o deslocamento para Manaus se realizava de forma direta, ou seja, um
membro ou toda uma familia se deslocava diretamente para a cidade. Quando um
membro ou grupo se deslocava para outros pontos até chegar a cidade, ocorre a
forma indireta.

Os indios Sateré-Mawé deslocam-se para Manaus desde os anos 40 e com a
implantagéo da Zona Franca em 1967, o fluxo aumentou notavelmente e, a partir de
1981, este processo intensificou-se. Romano (1982) ainda destaca que a aldeia de
Ponta Alegre, localizada no rio Andira, apresentou o maior fluxo de deslocamentos
para a cidade, com setenta e trés por cento (73%) dos indios Sateré-Mawé.

Para Pereira (2004), no primeiro momento do contato com 0sS europeus, 0
impacto causado aos Sateré-Maweé pelo processo de colonizagdo foi a promocgao
consideravel do exterminio fisico; no segundo momento, com as missdes religiosas,
a sociedade impds valores e simbolos distintos da organizacdo social desta

sociedade, provocando problemas e transformacgdes culturais.
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E foi no inicio da década de 70 que as filhas de Dona Tereza chegaram a
capital, trazidas pela FUNAI, movidas pelo entusiasmo de residirem na cidade de
melhoria econdmica e dar em continuidade aos estudos escolares formais.

Segundo Silva (2001), a relativa proximidade da Terra Indigena Andira-Marau
com as cidades de Parintins, Barreirinha, Maués e até mesmo a capital Manaus, faz
com que o fluxo migratério dos indigenas seja intenso. Semanalmente, barcos de
linha fazem o transporte entre varios municipios do estado do Amazonas. Um dos
principais motivos para esse constante deslocamento é a continuidade dos estudos
na escola regular.

Com a escolarizacdo, muitos jovens Sateré, que terminam a primeira fase do
ensino fundamental na Terra Indigena, deslocam-se para as cidades com o objetivo
de dar em continuidade aos estudos e, na cidade, quase sempre permanecem, por
conta das facilidades e do fascinio que a sociedade regional exerce sobre eles. Em
alguns casos, fica ameacado o sistema de relacdes do povo Sateré-Mawe, pois 0S
jovens ndo querem mais respeitar os mais velhos e nem se disporem para as
atividades tradicionais, gerando conflitos de geracfes, que muitas vezes interferem
na organizacao social.

Sobre a historia de Dona Tereza: Retornou para a aldeia Ponta Alegre e &
permaneceu por algum tempo. Logo, enviou Leilinha, a filha mais velha, para
Manaus; esta ficou hospedada na casa de Dona Clara, sua tia. Mais tarde,
novamente a ajuda da FUNAI; mais trés filhas (Zenilda, Zelinda e Zeila) de Dona
Tereza foram enviadas para Manaus, a fim de emprego e posterior continuidade de
estudos formais.

Essas mulheres Sateré relatam que tiveram dificuldades para se adaptarem
ao trabalho doméstico, como a preparacdo de alimentos nas casas de familia e o
uso de aparelhos domésticos que encontravam nas casas de suas “patroas”, como
maquinas de lavar roupa, louca, aspirador de pd, equipamentos que ndo sabiam
manusear. Ainda, o trabalho de baba era dificil para as mulheres Sateré-Mawé,;
tinham que lidar com um universo social de comportamentos e cuidados muito
diferente da sociedade Sateré-Maweé. As patroas, percebendo as dificuldades e
diferencas, tratavam logo de manda-las embora. E, por ndo saberem lidar com as
tarefas domésticas na cidade, o insucesso neste tipo de atividade era constante, e

as patroas nao lhes ensinavam como realiza-las.
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Também ndo foi diferente na escola. Eram discriminadas por seus
comportamentos diferenciados dos “outros” alunos. Dito em outras palavras, por ndo
dominarem bem o portugués falado na cidade e pela dificuldade em compreender o
estudo formal, logo desistiam de ir a escola regular. O insucesso no trabalho e o
fracasso na escola fizeram com que retornassem para a aldeia Ponta Alegre, ainda
bem jovens (entre doze e catorze anos de idade). Nessa viagem de volta, algumas
mulheres se casaram e, depois de algum tempo, ja casadas, retomaram a luta para
procurar emprego na cidade de Manaus, incentivadas novamente pela matriarca
Dona Tereza, que retornou para a cidade, encontrando trabalho e moradia na casa
de seu patrdo. Assim, a casa da Sra. Clara foi o ponto de abrigo para as filhas e
genros de Dona Tereza. Os maridos das mulheres casadas (filhas de Dona Tereza)
foram trabalhar em fabricas do Distrito Industrial; outros, em 6rgaos publicos, em
servicos na construcdo civil, comércio, etc. Porém, as mulheres ndo encontraram
oportunidade de emprego fixo e formal. E, como ja haviam casado, a casa da tia
Clara ja ndo comportava o numero de pessoas. Dada a circunstancia, a mesma fez
mudanca do Morro da Liberdade para o Conjunto Santos Dumont. Nesse momento,
Dona Tereza havia ocupado um terreno no bairro conhecido como “Cidade das
Palhas”, hoje bairro da Alvorada (zona oeste da cidade de Manaus). Entéo, as filhas
foram residir com a mae; apds algum tempo, tiveram que desocupar esse local,
devido a constantes alagacdes dentro da residéncia. Por esse motivo, solicitou junto
a prefeitura de Manaus indenizacdo por esse lote de terra, para que pudesse se
locomover para outra localidade da cidade.

Recebido essa quantia, Dona Tereza adquiriu um lote de terra no bairro S&o
José Operario (zona leste de Manaus) que havia comecado a estruturar-se (anos
80). E permaneceu por algum tempo nesse lugar. Mas, segundo Dona Tereza, nao
conseguiu acostumar-se com o local, pois ndo havia arvores e, com sol forte, o calor
a incomodava bastante. Logo, vendeu este lote de terras e foi para o Novo Israel,
mas nao se adaptou. E, por intermédio da sua irma Clara, a filha mais velha Leilinha,
soube de uma ocupacdo de terras num local conhecido como “Planeta dos
Macacos”, hoje bairro da Redencgado. Deslocou-se para este lugar, onde conseguiu
adquirir um terreno. Leilinha (filha) ja havia comprado um lote de terra, proximo a
este local, onde Dona Tereza ocupou uma area bem florestada e com igarapé; ela

dizia “aqui € minha morada, aqui estou bem, parece minha antiga aldeia”.



35

Rubim (2005) percebeu que a busca de um local por estes indigenas ocorre,
também, devido a necessidade de manter a cultura e a identidade; assim, nas
palavras do autor “esta presente nestas pessoas a necessidade de manter sua
identidade como outrora era naturalmente preservada pela ligagdo com a terra, com
a natureza, com seu universo mitico [...]” (2005: 37). Neste sentido, de acordo com
as narrativas dos moradores, o local se identificava com a aldeia de origem, pois
possuia uma area verde que 0s atraia e o0s transportava para o lugar de suas
tradicoes.

Com a continua chegada das filhas casadas e com filhos (Zerbina, Zenilda,
Zelinda, Zeila), Dona Tereza foi em busca de outro local para morar sozinha.
Descritas com suas palavras, a matriarca expressa “eu quero um local onde eu
tenha siléncio, pra ouvir o canto dos péassaros, criarem animais, como galinha,
porco, pato e ainda plantar ro¢a”. (Dona Tereza, Aldeia Hiwy, Taruma-Acu-Manaus,
Maio/2011)

Apoiando-nos na teoria do imaginario de Durand (1997), buscamos analisar a
fala do interlocutor. Observamos que a percepcdo do mundo pelo sujeito se
estrutura no regime noturno, de Durand (1997: 271).

O regime noturno comporta duas estruturas: a mistica e a dramatica. No caso
das estruturas misticas do imaginario, Durand (1997) identificou quatro
subestruturas. A primeira seria a do “redobramento e perseveranga”, na qual ha uma
recusa em sair das imagens familiares e aconchegantes.

Os Sateré-Maweé vivenciam as transformacdes cosmoldgicas dentro do seu
mundo imaginativo, lembrado, que foi vivido pelos mais velhos na Terra Indigena.
Prosseguem a vida na cidade dinamizando seus espacos fisicos e simbdlicos.

Dona Tereza deixou para as filhas a missdo de continuar e fincar residéncia
no bairro. E no final da década de 80, por meio de um patrdo, conseguiu permanecer
em um lote de terras no Taruma-Acgu e, mais tarde, deslocou-se para outro terreno
neste mesmo lugar, onde permanece até hoje, desde a década de 90, onde se
formaram duas aldeias, chamadas Hiwy e Inhad-Beé. A primeira € Dona Tereza que
coordena e a segunda, seu neto Sr. Pedro Ramaw Wato (na lingua materna porco
grande). A aldeia Hiwy, € composta pelas netas de Dona Tereza e seus bisnetos. A
aldeia Inha&-Beé é composta pelas filhas de Dona Tereza, a Sra. Zeila (Kutera), filha

ja falecida, por netas, genros e bisnetos da matriarca. Atualmente as duas filhas
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mais velhas de Dona Kutera (falecida), Sra. Mazonina ou Moi (cobra) e a Sra. Marta
ou Aria (fogo) mudaram-se para Barreirinha-Am.

Na Redencao, as primeiras moradoras se organizaram para nao perder esse
lugar ou serem expulsas pelos moradores de seu entorno, que faz frente para o
Conjunto Santos Dumont, no Hiléia, bairro nobre da cidade de Manaus. Hostilizados
por esses moradores, tiveram que lutar para permanecer no local, e nesse momento
sua identidade étnica foi ativada.

Conforme Sra. Zelinda (Dona Baku) “Tudo comecou por causa das irmas
Zenilda, Zeila, Zelinda e Zerbina, para ter o local, ndés nos pintamos, nos armamos
com flechas contra a policia” (Dona Baku, aldeia Sahu-Apé, Iranduba-Am, novembro
2009). E visivel que as mulheres assumiram papéis politicos para garantirem um
local onde pudessem manter suas relacdes sociais, por meio de estratégias de luta,
de afirmacdo de sua identidade étnica, apesar de o lugar estar em péssimas
condicdes para moradia, por ser depoésito de lixo e por ser um terreno ingreme. A
necessidade pela territorialidade, que este povo tinha e tem, por um local para morar
na cidade, fez com que ndo medissem esforcos para conquista-lo. Dessa forma, a
aquisicao da territorialidade partiu da necessidade do grupo; as estratégias utilizadas
foram a identidade étnica e a cultura.

A luta pelo reconhecimento de serem indios residentes na cidade aciona a
identidade étnica entre os Sateré-Mawé como elemento de diferenciacéo, e a cultura
traz esses sinais mais evidenciados nas praticas rituais, artesanais e miticas, uma
vez que a cultura € um ato de reconhecimento politico, enquanto a identidade é
reconhecida no contraste, e no embate com a sociedade nao indigena. Nessa

ordem, Sahlins (2004) aponta que:

Todos tém de construir sua existéncia em relacdo a condi¢cBes
externas, naturais e sociais, que eles ndo criaram nem controlam,
mas que ndo podem evitar. Eles sdo coagidos de algum modo, ainda
gue nunca do Unico modo possivel, pela passagem das estacoes,
pelas chuvas anuais, pelos costumes e a¢bfes de seus vizinhos.
Nesse aspecto, nenhuma cultura € sui generis. E a fabricagdo mais
ou menos consciente da cultura, em resposta a pressfes externas
imperialistas, € um processo normal. (SAHLINS, 2004, p. 522).

Do ponto de vista da antropologia, a nogéo de territorialidade foi incorporada
pelas ciéncias humanas e sociais — como a antropologia, a psicologia, a sociologia e

a propria geografia —, a partir da compreensdo de que os comportamentos humanos
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devem ser analisados também em sua dimensdo espacial. O conceito de
territorialidade refere-se, entdo, as rela¢des entre um individuo ou grupo social e seu
meio de referéncia, manifestando-se nas varias escalas geograficas — uma
localidade, uma regi@do ou um pais — e expressando um sentimento de
pertencimento e um modo de agir no ambito de um dado espaco geogréfico. No
nivel individual, territorialidade refere-se ao espac¢o pessoal imediato, que em muitos
contextos culturais é considerado um espaco inviolavel. Em nivel coletivo, a
territorialidade torna-se também um meio de regular as interacdes sociais e reforcar
a identidade do grupo ou comunidade.

Nesse processo de ocupacgdo, apenas dois terrenos foram comprados no
bairro da Redencéo; o restante foi conquistado por meio de lutas efetivadas pelas
irmas Sateré-Mawé, e somente em 2003 é que se pbde ter a certeza dessa
conquista, pois houve o apoio e intervencdo dos 6rgdos do Estado, como Prefeitura
Municipal, FUNAI, Policia Federal e Setor Habitacional.

Compreendemos a conquista desses espacos por meio da organizacdo dessa
comunidade, afirmando sua identidade, haja vista que os moradores adjacentes
nunca aceitaram a presenca dos Sateré-Mawé neste local. Segundo informacgées, o
local funcionava como uma lixeira do conjunto Santos Dumont. E por muitas vezes
presenciamos algumas pessoas saindo de suas casas do conjunto Santos Dumont e
jogando suas sacolas com lixo doméstico dentro das comunidades dos Sateré-
Mawé, que revidam gritando “aqui mora gente, somos indigenas sim, mas néo
gostamos de lixo, ndo!”. Essa relacao tensional ainda perdura.

Em 2007, um jornal de alta circulagdo em Manaus publicou a opinido desses
moradores do conjunto Santos Dumont em relacédo aos indios, e as respostas foram
‘lugar de indio é na selva”, “0 que querem esses indios na cidade, eles tem que
voltar para o mato, onde é o seu lugar”. (Jornal A Critica, p. a4, 19/04/2007).

Percebemos que a etnografia fornece dados para falar dos processos de
etnicidade e territorializacdo que ocorre numa situacdo de contato, que se define
pelas contradigcdes, conflitos e tensdes latentes. De certa forma, o processo
identitario vai sendo construido, frente a alteridade, formando um “territério
cosmoldgico”, ou seja, 0 imaginario, os mitos, os rituais realizados nas aldeias da
cidade constroem um imaginario singular dos Sateré-Mawé. Os agentes exteriores,

como as pessoas que hostilizam os indigenas na cidade, contribuem para a
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“forcalizagdo” ou “fortificacdo” desses agrupamentos, associagbes, comunidades,
aldeias indigenas que se fortalecem frente as adversidades e perante o “outro”.

E isto € muito importante. Ser indio na cidade é a reafirmacéo da versatilidade
dos modos antropolégicos de ser Sateré-Mawe. Contrario ao sistema classificatorio
de ‘guetos’. Os Sateré-Mawé tem sua visdo de mundo, sua politica interna, sua
cultura, sua lingua. Os sinais diacriticos dessa sociedade revelam que esse povo
luta para manter sua forma de entender o mundo.

Diante essas circunstancias, as mulheres tomaram a frente das situacdes
conflituosas e formaram, em 1991, a Associacdo das Mulheres Indigenas Sateré-
Mawé — AMISM, que passou a atuar no sentido de fortalecer as referéncias culturais,
capazes de ter expressdes na sociedade do “outro”. Dona Zenilda ou Aruru, na
lingua materna, foi por muito tempo a coordenadora da AMISM e viajou por diversos
paises (Japao, Italia, Franca, Inglaterra) a fim de reivindicar seus direitos enquanto
indigena (moradia, escola, territorio, beneficios, projetos de vida). Faleceu em julho
de 2007 de ataque cardiaco, mas deixou escrita na histéria dos Sateré-Maweé sua
luta em prol da Terra Indigena e dos indios residentes na cidade.

Nesse processo historico de lutas, a lingua materna passou a fazer parte do
convivio domiciliar. As histérias e as dancas tradicionais a serem ensinadas as
criancas, a producdo artesanal, fazem parte de um pensamento cosmolégico, que
buscam afirmar frente a sociedade ndo-india suas formas particulares de entender a
vida.

Nesse sentido, a movimentacao dos Sateré-Maweé, para conseguir firmar sua
identidade como indigena, esta em suas ac¢des afirmativas enquanto grupo étnico, e
que precisam (re)afirmar seus costumes, tradigdes, seus saberes diante do “outro”;
dessa forma, surgem os sinais diacriticos do grupo. Nos discursos dos Sateré-Maweé
é realcado sempre a ideia de diferenciacdo que querem e desejam, como falar a
lingua fluentemente, obter conhecimentos passados, praticar seus saberes
tradicionais, seus rituais; mas para tudo isso eles colocam que necessitam de
espaco social e fisico, respeito, trabalho.

Entretanto, a identidade étnica & acionada como forma de estabelecer os
limites dessa sociedade e de reforcar sua solidariedade. Contudo, se as categorias
étnicas consideram apenas as diferencas culturais, ndo € a soma das diferencas
culturais objetivas que determinam o conteudo da identidade étnica, mas aquelas

que os interlocutores consideram significativas, que sao realcadas e tornadas
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organizacionalmente relevantes. Certos elementos culturais sédo acionados pelos
Sateré-Mawé como sinais emblematicos da diferenca.

Quanto a identidade étnica, compreendemos que o indio € um ser em NOSSso
tempo e, na medida em que as relacbes séo estabelecidas com outras sociedades
ndo-india sdo absorvidas e materializadas, ou seja, ndo é porque usam celular,
computador, etc, deixam de ser indios; a identidade néo se reduz as formas culturais
e sociais altamente variaveis das relagdes sociais.

Mas, conversando com alguns turistas que visitam as aldeias, o indigena nao
é visto como um “homem moderno”, consumidor e ambicioso; os turistas querem ver
os indigenas como antigamente, ha quinhentos anos. Percebendo isto, houve
formacdo de nova comunidade indigena em 1996 - Dona Baku e seus filhos
receberam um convite do Hotel Arial Towers (hotel de selva) para se apresentarem
enquanto grupo de danca e cantos. Aceitando o convite, apresentaram-se durante
alguns meses para turistas internacionais mas, percebendo que estavam sendo
usados e explorados pelo capital, decidiram ndo mais se apresentar dentro do Hotel,
e partiram em busca de territério. Naguele momento, o avanco das redes de gas
natural vindo do municipio de Coari-AM passava em uma area préxima a que 0S
Sateré-Mawé haviam ocupado; percebendo essa circunstancia, foram cadastrados
junto ao programa de desenvolvimento sustentavel, pela empresa responsavel
aliada ao governo federal, a Petrobras. E, no ano de 1996, receberam recursos do
projeto “Desenvolvimento Sustentavel”’, patrocinado pela Petrobras. Em seguida,
foram construidos um grande barracdo” e algumas casas de madeira cobertas com
palha, para os Sateré-Mawé. A area, onde residem, atraiu turistas que comegaram a
explorar o potencial artistico dos indigenas. Imediatamente, o Hotel Ariad Towers
continuou a ser um dos principais clientes da comunidade Sahu-Apé, trazendo e
levando turistas para verem os indios in natura. Nas visitas a aldeia, os turistas
pedem que falem a lingua materna, e que estejam trajados como nos “filmes
hollywoodianos”, onde se tem ideia de um indio genérico, sem nexo com a realidade
indigena local. Dessa forma, os Sateré-Maweé realizam uma performance, seguindo
a sua propria cultura, para agradar os turistas estrangeiros, brasileiros e visitantes

locais.

* Local amplo para realizacdo de rituais, dancas, apresentacfes. Ali recebem visitantes, turistas,
pesquisadores; lugar de encontros e discussdes.
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Em suma, o processo de territorializacdo na cidade dos Sateré-Mawé ganhou
dindmica peculiar, ou seja, imaginario préoprio relacionando-se a memoria de uma
cultura ancestral e, a0 mesmo tempo, imprimindo elementos autbnomos dessa
cultura.

A territorializacdo € um ato politico que constitui objetos étnicos por meio de
mecanismos arbitrarios e de arbitragem que, segundo o Barth (2000), sdo exteriores
e resultante das relacbes de forca entre os diferentes grupos étnicos que habitam
dentro do Estado. Nesse sentido € que se organizaram diferentes comunidades
Saterée-Mawé em cidades como Manaus e Iranduba. Cada uma dessas
comunidades se constituiu a partir de instrumentos politicos (associa¢des indigenas)
e também do estabelecimento de mecanismos proprios, definidores do ser Sateré-
Mawé, e de arbitragem, da gestdo dessas etnicidades.

Observamos que o artesanato foi um dos primeiros sinais diacriticos
percebido pelas primeiras moradoras (Sras. Zenilda, Zelinda, Zeila, Zerbina) da
comunidade indigena formada na cidade, com o fabrico de anéis de tucuma.

Depois de serem noticias de jornais locais e, midia internacional. Instituicoes,
como o Conselho Indigenista Missionéario - CIMI, iniciaram um projeto de lavanderia
dentro da aldeia Sateré-Mawé do bairro da Redencéo, com o propdsito de angariar
recursos para as familias que la residiam. Nao havendo clientela, o fracasso foi
iminente, acarretando diversos desentendimentos entre os proprios indigenas,
causados pela compra da maquina de lavar, que nunca chegou a funcionar,
tampouco angariar recursos financeiros aos moradores.

Observa-se que as primeiras intervencdes para buscar recursos financeiros
para os indigenas eram externas a sua cosmologia; a intervencéo das agéncias e de
outras instituices foi catastréfica. Atividades de trabalho ndo contemplavam a
dindmica de vida dos Sateré-Mawé.

Nessa ocasido, houve a troca de liderangas, saindo do universo feminino para
o masculino, haja vista que as mulheres ja haviam se organizado enquanto
associacdo de mulheres indigenas, cuja principal atividade é a confeccdo de
artesanato Sateré-Mawe. Os homens percebendo a ocupacdo de espaco politico,
por parte das mulheres, passam a reinvestir em cargos de lideranca das aldeias

dentro da cidade.
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A emancipagdo das mulheres sateré tenciona a relagdo com os maridos e
filnos homens. Alguns homens ndo concordam com a posicdo que elas vém
ocupando dentro de um universo que antes era prerrogativa dos homens.

No wuniverso feminino das mulheres Sateré-Mawé cabe a elas a
responsabilidade da roga, na parte do plantio, a manutencéo e a colheita, enquanto
0os homens fazem a derrubada das arvores e limpam o terreno. Os mais velhos
tiveram medo que as mulheres se rebelassem e ndo obedecessem mais aos
maridos; mas eles entraram em acordo, em relacdo aos trabalhos, por acharem
penoso que elas dediquem mais tempo a roga que ao artesanato, percebendo que
este Ultimo é um trabalho mais leve e mais lucrativo.

Os homens, percebendo que as mulheres tinham razao, permitiram-lhes, que
continuassem o trabalho de artesanato. Observa-se, hoje, que a confeccdo deste
envolve a todos: mulheres, homens e criancas. Na cidade, a existéncia de roga foi
sendo substituida pelos trabalhos no lar e com os filhos. Mas as mulheres
conquistaram seu espaco politico e, hoje, vém se destacando como as principais
liderancas de aldeias e associagdes.

No seguimento das agéncias indigenistas ainda houve mais uma tentativa de
projeto por parte da igreja catdlica, que doou certa quantia em moeda corrente, para
a associacado construir seu escritério e as dependéncias. Com esse recurso
financeiro foi construida uma pequena casa de madeira, a qual ndo convencia 0s
moradores da aldeia de que todo o recurso foi utilizado nessa construcdo. A partir
desse episddio, os Sateré-Mawé entram em constantes tensdes e conflitos,
ocasionando a saida de uma lideranca masculina do cargo. Apés longas discussdes,
formou-se uma nova comunidade, da biparticdo da primeira aldeia ja chamada de
Y’apyrehyt. Surge a comunidade indigena Waikiru, liderada por um indigena vindo
do rio Marau, municipio de Maués/Am, conhecido como Cacique Luiz Sateré.

Hoje, a aldeia Y’apyrehyt tem sua lideranca na pessoa do Sr. Moisés Sateré.
Contudo, a geracao dos antigos moradores que ndo mais residem neste local deixou
suas marcas de luta por territorio e busca aos direitos indigenas. As satererias
iniciaram um processo de reconhecimento por parte das estruturas do governo,
sobre a presenca indigena na cidade de Manaus. A prépria histéria e a arqueologia

apontam que em varios pontos da cidade ha resquicios da presenca indigena
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(cemitérios indigenas, restos de ceramicas, entre outros objetos). Algumas

satererias ja faleceram®, mas a luta continua com suas filhas, filhos, netos e netas.

1.2 Do rio Marau a Manaus: (re) construindo novos espacos

A Associacao Indigena Waikiru teve como lideranca o cacique Luiz Sateré,
vindo do rio Marau. Formou sua familia com uma india Sateré-Mawé chamada
Nandia que ja trabalhou como agente de saude indigena na aldeia entre 2006 e
2009 pelo municipio; atualmente esse casal esta residindo no municipio de Maués-
AM. Segundo informacdes da filha do casal, estdo trabalhando em fabrica de
refrigerante, pois ndo conseguiram empregar-se em Manaus. E, por meio de ajuda
de amigos e parentes, encontraram emprego fixo, em Maués, no ano de 2009. A
partir dai enviam noticias e recursos financeiros para os filhos menores, que
totalizam nove.

Waikiru foi formada ha dez anos e compde um grupo de vinte e trés familias.
Residem em casas de alvenaria, sem acabamento. As mulheres confeccionam
artesanato ou trabalham em casas de familia. Os homens trabalham em servico de
construcao civil, comércio e servi¢os informais. Alguns Sateré-Mawé ja concluiram o
ensino médio; contudo, ainda encontram dificuldades em se empregarem
formalmente. Apontam como causa de desemprego a falta de cursos de
qualificacdo, como informatica, inglés, entre outros, solicitados pelas empresas da
cidade.

Segundo o cacique Luiz, seus filhos foram encarregados de liderar os
servicos feitos antes por ele, e incentiva 0s mesmos a aprenderem com 0S
universitarios, que vém realizar pesquisas, solicitando-lhes que os ensinem a redigir
um oficio, uma carta, e outros tipos de documentos, exigidos pelos érgaos publicos
da cidade. Nesse momento, o filho mais velho do cacique Luiz, coloca-se enquanto
lideranca da comunidade. O Sr. André € um jovem casado. Sua esposa é a Sra.
Valda, irma da lideranca da aldeia Y’apyrehyt. Dessa forma, as duas aldeias estédo

unidas por lagos de parentesco.

® Dona Zerbina (1996); Dona Zenilda ou Aruru (julho/2007); Dona Zeila ou Kutera (agosto/2009). E
por ultimo, o Unico filho de Dona Tereza, Zaquel (dezembro/2010).
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O cacique Luiz Sateré relata orgulhoso que a organizacdo ja ganhou Varios
prémios, como computadores, adquiridos com recursos de competicdes de danca e
ritual de que participaram na cidade de Brasilia-DF.

Ao que parece, a forma de insercdo dos Sateré-Mawé na sociedade
capitalista deu-se de maneira mais estavel, em funcéo das representacdes artisticas
ligadas a danca e a producdo de artefatos, vendidos como ornamentos e pecas de
decoragdo. Nesse contexto, “o econdmico e o cultural” compdem uma totalidade
indissoltivel. Qualquer processo material inclui, desde o seu nascimento,
ingredientes ideais ativos, que sdo necessarios para o desenvolvimento da infra-
estrutura.

A associacdo Waikiru é formada pelas filhas, filhos, genros, noras, netos do
cacique Luiz e de Dona Nandia, que se orgulham em ter conquistado seu pedaco de
terra dentro da cidade, oferecendo aos seus filhos “escola do branco” e “escola
indigena bilingue” (que funciona dentro da aldeia), onde os mesmos aprendem a
lingua materna, dando valor aos seus costumes antigos e a necessidade de inserir-
se no mundo dos “brancos”, angariando recursos para a comunidade, que esta
comecando a organizar-se e ter seu reconhecimento frente a sociedade e 6rgéos
nao indigenas.

Na aldeia Waikiru ha uma banca de artesanato, em frente a sua entrada, no
conjunto Santos Dumont, no bairro da Redencdo. Alguns membros da aldeia
costumam se apresentar em show, festas, eventos, festivais, como grupo musical,
chamado Muheru (rolinha), onde dancam e cantam na lingua materna, valorizando a
cultura e a lingua Sateré-Mawé.

A pratica das manifestacbes artisticas € simultaneamente simbdlica e
econbmica, construida a partir de uma representacdo que lhe atribui significado
novo, mas impregnado das referéncias cosmoldgicas.

No discurso dos interlocutores do bairro da Redencdo, € o lugar de
reordenamento e formacao de novas comunidades étnicas, revelando a construcéo
da identidade dos sujeitos. Percebemos que as comunidades nascem a partir de
diversos conflitos externos e internos entre familias Sateré-Mawe, ocasionados
também pela intromisséo das instituicdes e agéncias indigenistas, com suas logicas
“capitalistas”, também os conflitos, de ordem do espaco fisico pois, com o0s
casamentos, as familias crescem e necessitam de territério. Nesse processo, ha

uma reordenacao dos espacos, dentro do contexto “urbano”; estes nao diluem nem
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desestruturam a identidade étnica, ao contrério, eles servem para promover a
reorganizacdo das familias em torno do pertencimento étnico, reelaborando novos
espacos e territorialidade dentro da cidade.

Diante de todas essas questbes apresentadas, as comunidades indigenas
Sateré-Mawé continuam a lutar por seus interesses coletivos. Dado sua participacao
efetiva em reunifes, palestras, conferéncias, encontros organizados pelas

associac0des, 6rgaos publicos do Estado, Municipio e Unido.

1.3 A cosmologia dos Sateré-Mawé e os regimes de cura

Na cosmologia dos Sateré-Mawé existe um lugar chamado Nocoquém, no
qual se tem certeza de que la moram as “pedras que falam” e os “animais gente”. Os
Sateré-Mawé traduzem este local como um paraiso, onde tudo de que precisam esta
nesse lugar, que parece ser o primeiro da morada dos Sateré-Mawe.

De onde vieram? Segundo relatos dos velhos Sateré-Mawé, seus ancestrais
habitavam em tempos imemoriais 0 vasto territorio entre os rios Madeira e Tapajos,
delimitado ao norte pelas ilhas Tupinambaranas, no rio Amazonas e, ao sul, pelas
cabeceiras do Tapajés. Os Sateré-Maweé referem-se ao seu lugar de origem, como
sendo o Nogcoquém, lugar da morada de seus herdéis miticos. Eles localizam-no na
margem esquerda do Tapajés, numa regido de floresta densa e pedregosa, "la onde
as pedras falam". (Pereira, 2003).

Nunes Pereira (2003), que viveu com esse povo nha década de 1950,
descreve que “os lagos e rios piscosissimos que irrigam as terras em que viveram
outrora os Maués e, bem assim, as florestas e campinaranas ricas em cacas de toda
espécie, deveriam constituir, numa época mais remota, uma paisagem magnifica
para as atividades desse povo”. A representacdo do Nocoquém - sitio onde se
encontravam todas as plantas e animais Uteis aos Maués, segundo o mito do
Guarana, deveriam corresponder, outrora, o territorio por eles ocupado.

Outros autores concordam que este lugar existe de fato e que estava
localizado as margens do Tapajés, quando os Sateré-Mawé tinham seu local de
“territério ancestral” ainda nao demarcado pelos 6rgaos oficiais do Estado. E isto

ficou na memoaria dos mais antigos.
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A historia oral dos indios Sateré-Mawé relata que antigamente existiam, na
regido do Rio Maués Acu, trés irmaos: Ocuamatd, Icuama, (homens) e
Onhiamuacabé (mulher). A jovem néo tinha marido e era cobicada pelos animais da
floresta. Os irm&os ndo queriam vé-la casada, pois Onhiamuacabé era quem
conhecia todos os segredos das plantas medicinais do Nocoquém (floresta
encantada, onde ficam as plantas e animais Gteis).

Um dia, uma serpente ficou a espreita. Quando a moca passou, tocou-a
levemente na perna, engravidando-a. Nasceu entdo forte e bonito denominado
Anumarei’t. A mae contou para ele que plantou uma castanheira no Nogcoguém, mas
0s irmaos enciumados haviam tomado o lugar. O menino quis provar das castanhas
e acabou morto pelos guardas que os tios haviam deixado no Nocoquém.
Desesperada, Onhiamuacabé plantou na terra o olho esquerdo do menino e nasceu
um cip6é ruim (guaranarana, o falso guarand). Plantou entdo o olho direito e dai
surgiu o verdadeiro guarana. E o solo escolhido virou ch@o sagrado (refere-se a
regido do municipio de Maués). Onhiamuagabé exclamou profetizando: “Tu, meu
filho Warand, seras a maior for¢ca da natureza, fards o bem a todos os homens, teu
wara sagrara todas as festas e ritos; o amor fara de ti um simbolo e todos amigos e
inimigos falaram o teu nome, porque és filho de Anuamauatdé”. O guarana foi
crescendo e, de tempos, saia da sepultura do menino um animal: nasceram assim o
macaco coata, o0 cachorro-do-mato e 0 porco queixada. E, finalmente,
Onhiamuacabé viu brotar de dentro da cova um menino: era o primeiro indio Satereé-
Mawe, a origem da “tribo” e ao mesmo tempo o seu filho ressuscitado.

Segundo Obadias Garcia, Presidente do Conselho Geral da Tribo Sateré-
Mawé, guarana quer dizer “principio de sabedoria” - O guarana é considerado um
Tuxaua: um chefe Sateré-Mawé. Diz o mito tupi que um curumim, um menino, foi
morto pelos préprios tios; em seguida, a mae enterrou os olhos da crianca e, com
isso, teria surgido o guarana.

Para o consumo préprio, os indios preparam o guarana em bastdo. A divisao
de trabalho é bem definida. A maior parte do cultivo cabe aos homens; as mulheres
torram, ralam e servem. O guarana ralado (sapd) esta presente em todos o0s
momentos da vida de um indio Sateré-Mawe, seja no cotidiano, em reunides sociais
ou até em rituais como a danca das tucandeiras, um ritual de passagem dos jovens

para a vida adulta.
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Em sua cosmologia encontramos a origem de uma ciéncia nas plantas
medicinais para curar doencgas e preveni-las, tornam-se forte.

E no ritual da Tucandeira representa-se a passagem do menino crianca para
a fase adulta e, dentro desse contexto, surgem as (re) significagcbes do ritual,
principalmente quando este é realizado na cidade.

A lideranca indigena chamada na lingua materna de Tui’sa, narra durante o
ritual da tucandeira, realizado em 2009 que: “o ritual da Tucandeira, que vamos
apresentar agora, é sagrado pra nés, somente o indio Sateré-Mawé sabe da
importancia que representa pra nés a Tucandeira que serve como vacina, pra ndo
adoecer, ficar forte, ser bom guerreiro. Representa também a mulher, porque o
rapaz iniciado se ferra para casar com a moca. Na aldeia, o ritual € todo més de
novembro, aqui na cidade nés ndao escolhemos més, porqgue dependemos de ajuda,
como a alimentacdo para os guerreiros, convidados, etc”... (Tui’'sa Moisés Satere,
Abril/2009). Os rituais ocorrem de forma simultanea durante as datas festivas (abril e
novembro) em outras épocas acontece quando sdo convidados pelas instituicoes
publicas para realiza-lo ou a pedido de turistas.

Nas historias sobre o mito de origem do povo Sateré-Mawé, alguns membros
das aldeias, relataram que antigamente ja existiam os humanos, 0os animais que
falavam e seres invisiveis. Porém, os Satere-Mawé ainda ndo existiam. E, foi a partir
da histéria do papagaio (mawé€) que nasceu os sateré (surgidos da lagarta de fogo).
Sateré € uma arvore onde viviam varias lagartas de fogo que se alimentavam de
suas folhas e foram transformadas em gente (humanos). Nesse tempo, havia o
papagaio que falava muito e era muito inteligente; seu dono certo dia saiu de casa e
foi cacar. Na casa onde estava 0 papagaio entrou a onca e perguntou pelo dono do
papagaio. Esperto, disse que seu dono havia convidado a onca para comer em sua
casa e que a onga poderia vir mais tarde e encontrar com o dono do papagaio.
Chegando a casa, o dono do papagaio perguntou:

- Alguém me procurou?

O papagaio respondeu que sim. E, resolveu armar um plano junto com seu
dono para matar a onca, que aterrorizava a floresta e outros seres. O dono do
papagaio era uma velha, muito esperta. Preparou o mingau de macaxeira mal cozido
para a ongca comer, e assim ficar doente até morrer, pois 0 mingau mal cozido faz
mal & sadde. A onca chegou para o almogco. E 0 mingau ja estava preparado.

Esperto, o papagaio disse que ja havia almogado. Entdo a onga sentou-se com a
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velha para almogar. A velha astuciosa comeu bem pouco do mingau e deixou que a
onga comesse todo o mingau que ela havia preparado. Algumas horas depois, a
onga comecou a passar mal. E algumas horas depois de almocar 0 mingau, a onca
morreu. E assim, o papagaio anunciou a todos a morte da onca, e todos puderam
sair de seus esconderijos secretos dentro da floresta e puderam habitar outros
locais.

As lagartas de fogo sairam da arvore e foram chamadas de Sateré, mais
tarde aprendendo a falar com o papagaio Mawé. E assim, surge o povo Sateré-
Maweé.

Esse relato mostra a origem do nome e da lingua, Sateré-Mawé, contada

pelos ancidos da aldeia.
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CAPITULO Il

OS ENSINAMENTOS DA PAJELANCA

Os Sateré-Maweé dizem que a palavra pajé foi introduzida em seu mundo
pelo homem “branco”, para falar do curador. Segundo um dos pajés, “paini &
curandeiro, um curador que tudo vé e pressente, ele sabe lidar com espiritos de
todos os tipos, anda por outro mundo” (Pajé Curum Bené, Aldeia Inhaa-Beé,
novembro/2010).

Nas interlocucdes, os painis referem-se as atribuicdes de um curandeiro que
vao desde a realizagdo de curas por meio de seus “guias” ou “espiritos”. Neste
trabalho, nos reportar-no-emos como sendo espiritos guias.

As atividades de um curandeiro séo “benzecgao”, “pegar osso”, “preparar
remédios com plantas medicinais”, “ter a sua volta espiritos guias” que indiquem o
tratamento para a cura da doenga, seja doenca do “corpo fisico ou do espirito”.
Também € atribuido ao paini tirar “feitico”. Nesse rol de atribuicées que o paini tem
que cumprir, h4 ainda, por parte dos membros das aldeias, que esses trabalhos

sejam feitos de forma rapida e eficiente.

Eu levei meu filho para benzer e foi muito rapido que ele ficou curado.
O pajé fez um trabalho étimo, curou meu filho muito rapidamente. Eu
nunca tinha levado meu filho nesse pajé, foi a primeira vez; agora ja
sei, ele € bom mesmo, sabe das coisas. Antes, eu sempre levava
num outro senhor, mas ele era “benzedor”; eu precisava levar meu
filho muitas vezes, passava quase um més para ficar bom. E agora,
eu to levando nesse novo pajé que conheci; ele s6 benze trés vezes a
crianca. (Valda Sateré, Aldeia Waikiru, Maio/2010).

Outro paini declara que “sao eles “os espiritos guias” que ensinam o pajé ou
paini o tratamento da doenca — a cura”. O conhecimento sobre as plantas medicinais
aprende com um pajé mais experiente ou faz experimentos seguindo o0s
ensinamentos dos “espiritos guias”, por meio de sonho ou vozes que escuta quando
esta concentrado em busca da cura. “Esses “espiritos guias” que nos acompanham
ao longo do tratamento nos indicam também as rezas que devemos fazer”. (Pajé
Dona Baku, Aldeia Sahu-Apé, Iranduba-Am, Novembro/2010).

Os Sateré-Mawé dizem que todo pajé tem que saber rezar ou benzer. Se

esta pessoa néo realiza este tipo de atividade, ndo pode ser considerada como pajé;
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pois na cosmologia Sateré-Mawe, esse tipo de especialista - 0 pajé - realiza todas as
atividades atribuidas a ele, como rezar ou benzer, conhecer as plantas medicinais,
assim como ervas medicinais, cascas, folhas, sementes e outros tipos de materiais
encontrados na floresta que podem servir de medicamento ao doente.

Os pajés sabem preparar os banhos, as garrafadas, os remédios naturais;
também realizam outras atividades, como as de pegar 0sso, em casos de
desmentidura e, rasgaduras que parecem indicar uma espécie de feitico.
Acrescenta-se ainda a atividade de prever o futuro e evitar episédios ruins dentro da
aldeia em que mora, prevenir e diagnosticar doencas, tanto do espirito, quanto as do
corpo fisico. Caso lhes falte algumas dessas atribuicdes, sdo chamados pelos
membros da aldeia de benzedor(a) ou rezador(a), pegador(a) de 0ssos,
conhecedor(a) das plantas medicinais, ervateiro(a). Tais designacdes indicam
emergir de um sistema de hierarquia.

Abaixo, elaboramos um quadro sindptico desses especialistas, conforme

didlogos com os Sateré-Maweé, que indicam uma hierarquia quanto as atividades de

cura.

Especialistas da cura Atividades que realiza

PAINI Cura doencas do espirito (ma’an) e do corpo fisico.
Pajé, curador, | Realiza ‘“rezas”, faz defumacao, faz banhos (folhas,
curandeiro. raizes, cascas). Pega desmentidura ou pega 0sso, cura

rasgadura, tira feitico.

IPOITYRO Realiza “rezas” para curar a doenca, como mau-olhado,
“Benzedor” ou | inveja, quebranto. Utiliza-se de plantas e “orag¢des” para
“‘Rezador” realizar seu trabalho. As “rezas” sdo aprendidas com

outro pajé e ndo podem ser publicadas, podendo
acarretar “prejuizo”. Se vierem a publico, perdem o efeito
de cura. O “benzedor” precisa té-las em segredo, sé as
repassando para um futuro especialista. Também pode

‘pegar osso”, “desmentiduras”, “rasgaduras”; nesse caso,
podera utilizar as rezas e algumas técnicas de cura.

Realiza trabalhos de “desmentidura”, ou seja, caso a
‘Pegador de 0ss0”, | pessoa tenha torcido (tor¢cdes) o pé, dedos das maos,
“‘desmentidura’, pés, tornozelo, joelho, dor nas costas, bracos, pulso,
‘rasgadura” (se | ombros, coisas que indicam que o “osso da pessoa esta
desdobra em “pegador | fora do lugar’. Muitas vezes, o especialista detecta que
de 0sso” que nao utiliza | podera ser um “nervo torcido”, uma articulagdo. Este
reza, e “pegador de |trabalho exige grande conhecimento do corpo humano
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0sso que utiliza reza”) (esqueleto e outros 6rgdos do corpo), pois requer que 0
especialista coloque o 0sso no lugar. Alguns tipos de
especialista ndo tocam no local da dor, apenas realizam
a “reza” no local da dor.

“Conhecedor das | Conhece varios tipos de plantas medicinais, incluindo
plantas medicinais”, | cascas, raizes, folhas. Abrange seu conhecimento para
“ervateiro”. as ervas medicinais. Pode indicar banhos preparados

com folhas para os casos de “panema”. Em geral,
preparam garrafadas, remédios naturais, xaropes, chas e
indicam o tratamento, conforme o sintoma do cliente. A
maioria dos membros das aldeias visitadas conhecem
algum tipo de planta e ervas medicinais, e as utilizam nas
curas e prevencgoes de doencas (satek).

Quadro 1 — Especialistas da cura.
Fonte: Kalinda Félix, agosto/2011.

Os dialogos com os especialistas e com membros das aldeias dos Sateré-
Mawé apontam para um sistema de hierarquia, que se considera a “for¢ca” do pajé
primordial no ato da cura.

Ao que tudo indica, os especialistas tém nos espiritos, os conhecimentos
sobre a cura, e esta acao curativa podera ser rapidamente obtida, dependendo da
“forga” que o curador dispuser. A “forga” de que falam os Sateré-Maweé e os préprios
especialistas da cura esta condicionada ao mundo dos ndo-humanos, ou seja, sado
0S espiritos que guiam o especialista na acao curativa, que podera se delongar caso
0s espiritos ndo encontrem rapidamente a solucdo para o doente. Nessa ordem, 0s
espiritos do mundo dos ndo-humanos também possuem um sistema de hierarquia,
que parece emergir de um conhecimento sobre o seu proprio mundo. Assim, sua
“forca” indica sabedoria e conhecimento sobre o tipo de doenga e o seu meio de

cura.

“O pajé é o mesmo paini na nossa lingua materna, ele tem poder
conforme os espiritos, que séo seus guias. Esses espiritos tém forga,
poder de curar mas, se eles (0s espiritos) ndo tiverem forga para
combater a doenca, ainda mais se ela for feitico, o pajé néo vai poder
curar”. (Suzy Sateré, Aldeia Waikiru, maio/2010).

A partir das interlocucdes junto aos Sateré-Mawé, elaboramos mais um

quadro sinoptico que organiza as “forgas” atuantes dos espiritos que guiam a cura.
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Espiritos guias
(mundo dos ndo-humanos)

Locais que habitam no mundo dos humanos.

Espiritos curandeiros (bons)
Tém grande poder de cura.

Espiritos maus, ruins
Tém grande poder
adoecer a pessoa.

de

O mundo dos humanos é habitado por seres
invisiveis. Ha diversos tipos de espiritos: “mae da
floresta”, “mae d’agua”, “dono do lago”, “dono do
rio”, seres aquaticos; ha seres por toda mata,
floresta, igapds, rios, lagos; todos os caminhos sao
habitados.

Na cidade: ruas, becos, vielas, casas.

Espiritos auxiliares

(pessoas que foram grandes
especialistas em vida na
terra dos vivos)

Habitam todos os lugares da floresta, mata, cidade.
Esses espiritos auxiliam na cura e no aprendizado
de um pajé, curador, ervateiro, benzedor.

Quadro 2 — Socioespacialidade césmica dos espiritos.
Fonte: Kalinda Félix, Agosto/2010.

Para os Sateré-Mawé, os espiritos habitam o mundo dos humanos, mas

poucas pessoas estdo habilitadas a vé-los e ouvi-los. Tais espiritos podem ser

curandeiros, auxiliares; estes ajudam na cura de doencas seja do espirito ou do

corpo. Ja os espiritos de pessoas mortas, que ndo querem ir habitar o mundo dos

mortos, ficam vagando pelos locais de vida dos humanos, podendo causar doenca

de espirito ao se aproximarem dos vivos humanos. Existem ainda os espiritos maus

gue se dedicam a causar doencas nas pessoas vivas. Tais espiritos maus trabalham

junto aos feiticeiros, porque s6 sabem causar o mal.

Nesse caso, 0 especialista mais preparado consegue detectar o mal antes

gue ele aconteca, prevendo-o da seguinte forma:

“O paini sonha com quem ta querendo fazer o mal para ele, e sabe
gue aquela pessoa té enfeiticada (so de olhar, o paini ja sabe), se ela
€ boa ou ma. Sabe por qué? Porque o paini tem poder, ele tem
espirito forte, que o acompanha e protege dos males; o0 mundo ta
cheio de espirito mal, e o paini precisa t4 protegido também. Um paini
forte cuida de toda aldeia. Agora, se ele ndo tem espirito forte, que
Ihe ensine todos os caminhos da cura, ele ndo consegue curar a
doenca, e fica por muitos dias tentando curar. E corre o risco de ndo
conseguir tratar o doente”. (Pajé Deolindo, aldeia Waikiru, abril/2010).

Sobre os sonhos, Augé (1997) em “La guera de los suefos” aborda que 0s

sonhos séo inconscientes da representacdo social presente no imaginério individual

e coletivo, diante de determinados simbolos inventados ou constituidos, em
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determinada logica religiosa, de comunicagdo e tecnoldgica. Nesse trajeto antropo-
histérico, o autor fala sobre o sonho, remetendo sua reflexdo para o mundo
contemporaneo.

No caso dos Sateré-Maweé, os sonhos remetem ao presente vivido; sao
decifradores de enigmas do cotidiano, como as guerras que acontecem dentro da
aldeia, devido as diversas tensdes entre os proprios moradores e os conflitos com a
sociedade ndo-indigena; nesses casos, 0s especialistas se encarregam de decifrar
esses enigmas, por meio dos sonhos, revertendo assim o quadro negativo de
tensbes para um quadro de harmonia na aldeia. Dessa forma, as doengas estédo
também no ambito coletivo; tensdes e conflitos sdo preocupacbes que atingem a
todos os membros da aldeia. Os sonhos dos especialistas desdobram esses
acontecimentos, prevendo ou revertendo do negativo ao positivo. Nesse interim, o
desejo, a projecdo e a expectativa do especialista é solucionar os efeitos causados
pelas tensdes, doencas e feiticos direcionados a sua aldeia. Os sonhos indicam
traduzir uma situacdo mediante uma solucdo de um especialista mais experiente.

Os Sateré-Maweé falam sobre “dom”, que carrega um especialista. O dom

seria a “arte de curar’, uma “energia emergida dos espiritos guias”.

“O pajé tem do dom da cura; se ele n&o tiver, ele ndo consegue curar
as doencas do corpo e nem do espirito; ele carrega com ele essas
energias — 0s espiritos que s&o seus guias na cura”, o pajé ja nasce
com esse “dom”. (Pajé Dona Baku, Aldeia Sahu-Apé, Iranduba-Am,
Margo/2010).

Nas interlocucdes aparece a categoria de pajé de nascenca — aquele que
tem o “dom”, e o pajé que aprendeu a realizar algumas atividades, excluindo o “dom”
qgue indica o tipo ideal de um curador completo e perfeito - o paini para os Sateré-
Mawé.

As narrativas apontam que o “dom” € algo especial, acontece quando vocé
nasce, e 0s bons espiritos o seguem por toda a vida; sdo espiritos que realizam
curas; aqueles que possuem o “conhecimento de dois mundos”, do mundo visivel e
invisivel. O mundo dos humanos € habitado por seres invisiveis. Ha diversos tipos
de espiritos; “mae da floresta”, “mae d’agua”, “dono do lago”, “dono do rio”, seres
aguaticos; ha seres por toda mata, floresta, igapés, rios, lagos, todos os caminhos

sé@o habitados. Nessa socioespacialidade césmica, 0os seres humanos precisam ter
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cuidado ao sair de casa; caminhar pela floresta requer certos cuidados; nadar em
um rio ou lago em horarios improprios pode representar um perigo para a pessoa.

Segundo um dos pajés, a cidade também é habitada por esses espiritos bons
e ruins, e precisam se proteger desses males que poderao atingi-los. Um pajé tem o
“‘dom” de reconhecer uma pessoa doente pelos espiritos, olhando bem no fundo dos
olhos ou detectando sinais em seu comportamento.

A diferenca entre um pajé menos experiente e um mais experiente estd em
saber lidar, ou melhor, negociar o tratamento do doente. Os jogos de feiticaria estdo
por toda a parte, e somente um pajé bem experiente ira saber lidar com a cura do
feitico. Retirar o feitico requer forca e poder de negociacdo com 0s espiritos que
perseguem aquela pessoa — 0 enfeiticado. Também um pajé ainda recentemente
treinado jamais poderd iniciar outro pajé, pois somente com anos de experiéncia da
pajelanca é que se aprende a ensinar e iniciar outros pajés. Desse modo, as
interlocugbes apontam um jogo do “saber lidar”, pois a experiéncia da atividade de
pajelanca requer disposicao e sabedoria. Um pajé aprende mais com suas proprias
experiéncias, demonstrando por meio do “saber lidar”, para os outros, a confianga, o
respeito, e maior prestigio em relagdo ao menos experiente.

Os pajés Sateré-Maweé sdo iniciados com a ajuda de outro pajé mais
experiente, que ensina o0 nedfito a lidar com os espiritos que curam, seguindo
rigorosamente um longo periodo de enclausuramento, com regras alimentares,
purificacdo e controle do corpo, recebendo ensinamentos de como exercerem as
atividades da pajelanca e suas atribuicoes.

O aprendizado requer um longo periodo. Desde ainda crianga, a pessoa que
esta predisposta ou pré-determinada a ser pajé comeca a ter 0s primeiros sintomas
(desmaios, sonhos, vémitos, febre) de que algo esta prestes a acontecer; esses sao
0s primeiros relatos dos pajés Sateré-Mawé sobre sua iniciacao e ensinamentos que
receberam.

E nesse longo periodo de aprendizado, 0 pajé mais experiente ensina regras
de alimentacao e cuidados com o corpo. Para poder receber os espiritos que curam,
€ necessario concentracao e muito aprendizado.

Sobre os cuidados com o corpo, Mauss (2003) nos fornece subsidios para
pensar o corpo do pajé enquanto uma construgao social. Na leitura de “As Técnicas
Corporais”, o corpo seria uma extensdo da cultura do sujeito, pois ele é educado e

moldado de sociedade para sociedade, carregado de simbolos que traduzem a
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intencdo ou indicam a qual sociedade o sujeito pertence. No que diz respeito ao
pajé, podera-nos-a nos ajudar a pensar as técnicas corporais de pajelanca que o
neofito tera que aprender ao longo de seu periodo de ensinamentos recebidos pelo
pajé mais experiente. O nedfito tera que dominar tais técnicas corporais proprias da
pajelanca, que vao desde as regras de alimentacdo, enclausuramento, purificacao
do corpo e da mente.

Mary Douglas (1996) em “Pureza e Perigo” nos encaminha para entender as
atitudes de controle do corpo e sua relagdo com o controle social, apontando que a
purificacdo e a poluicdo sdo contrarias e desequilibram a relacdo que tende a ser
controlada dentro do grupo social. A contaminagdo para os Sateré-Mawé podera vir
por meio da alimentacéo, enfraquecendo o corpo e denegrindo a imagem do pajé. O
processo de purificacdo requer cuidados, obediéncia as regras de alimentacdo que
estdo condicionadas a alguns alimentos tidos como “saudaveis” naquele processo
de desenvolvimento das atividades do pajé.

Os Sateré-Mawé citam que comer castanhas de caju, sauva (formiga),
farinha com agua (chibé) sdo alimentos saudaveis e que fortalecem o corpo,
purificando-o.

Os alimentos considerados “imundos” como carne de porco, peixes lisos, ou
seja, sem escamas, quelonios sdo alimentos que podem contaminar O corpo,
tornando-o vulneravel as doencas.

Ainda que obedecam as regras alimentares, tem ainda o processo de
enclausuramento, momento em que 0 pajé s6 poderd ser visto pela sociedade
qguando estiver preparado para lidar com as situacdes de perigo. A purificagdo com
banhos preparados com folhas, cascas e ervas serve também para purificar a
mente, retirando do nedfito o0s pensamentos que possam atrapalhar o
desenvolvimento da mente e da concentracdo. Os banhos de purificacdo do corpo
sdo também para “abrir caminhos” de uma nova caminhada. Ser pajé é esta convicto
de que seguir regras e normas requer disciplina, dedicacéo, sacrificios alimentares e
total atencdo com o corpo e com a mente. Nesse abrir caminhos, remete a um
sentido de estar preparado para a vida: afugentar os males que possam aparecer,
estar protegido contra 0s espiritos ruins e ser energizado com a aproximacao de
espiritos bons.

Um pajé mais experiente diz que, durante o periodo de desenvolvimento do

futuro pajé, a alimentacdo é controlada, e ndo se pode comer comida remosa ou
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reimosa’. A desobediéncia podera acarretar prejuizo ao aprendizado; o nedfito seré
castigado podendo ficar “louco” ou fazer com que os “espiritos guias — o0s
curandeiros” afastem-se, e ganhem espaco e proximidade os espiritos malignos.
Pois, segundo um pajé mais experiente, o “corpo esta aberto”, vulneravel aos males,
e ao mesmo tempo vai sendo purificado a medida que os “espiritos curandeiros”
estdo sempre por perto do nedfito. Essa vulnerabilidade é associada ao conjunto de
acOes que estdo sendo implementadas na formacdo do pajé; ele necessita ter o
controle dos seus proprios desejos; precisa controlar seu corpo, sua mente; mas, se
isso n&o ocorrer, recebera o “castigo”.

A esse respeito, um dos membros da aldeia relata que havia um pajé em
formacgao, desenvolvendo seus “dons”, com um pajé mais experiente. Ja passara
quase trés anos de aprendizado e clausura do nedfito, até certo dia em que o
aprendiz resolveu sair de seu confinamento. Passou a noite consumindo bebida
alcodlica e comendo alimentos reimosos. No dia seguinte, voltou para o
enclausuramento. O pajé experiente vendo aquilo tratou de dizer que devido aquela
atitude, todo seu trabalho havia sido perdido, pois se proibe durante o treinamento
comer comida reimosa e beber &lcool; e ja o tinha avisado sobre isso, inclusive
sobre as consequéncias de transgredir as regras. O nedfito, vendo seu erro, quis
conserta-lo, mas nao houve sucesso. O aprendiz ndo completando seu treinamento,
ou melhor, quebrando seu desenvolvimento, € abandonado pelos espiritos
curandeiros e passa a ficar vulneravel a espiritos malignos, devido seu “corpo ainda
esta aberto”, ou seja, fragilizado e exposto para qualquer espirito se aproximar. O
enclausuramento tem a funcéo de guardar o corpo do pajé aprendiz, no sentido de
protegé-lo de maus espiritos, porque o lugar do enclausuramento é “bem

" @ & 0 Unico onde o nedfito estd seguro de todos os perigos que o

preparado

rondam.
Como faltava pouco tempo para que o especialista estivesse preparado para

exercer suas atividades de cura, ele passou a exercer atividade de “benzedor’ ou

‘rezador”, pronunciando apenas aquelas aprendidas e memorizadas durante o

® Comida reimosa ou remosa é aquela que podera contaminar ou prejudicar o aprendizado do pajé.

Séao alimentos proibidos (carne de porco, peixe liso ou de pele, frituras). O principio sdo alimentos
gordurosos e os que causam inflamacao. Também é proibido ingerir bebida alcodlica durante o
aprendizado da pajelanca.

A preparacao local é realizada com “rezas”, “benzimentos” pelo pajé experiente, onde sao
invocados os espiritos protetores para guardar o lugar, afugentando os espiritos malignos.
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treinamento. Alguns membros da aldeia Waikiru relatam que o pajé mais tarde
enlouqueceu devido a presenca de espiritos malignos que se aproximavam dele e o
perturbavam. Dessa forma, ocupou uma especialidade mais baixa na hierarquia da
pajelanca.

A proximidade dos espiritos guias faz a pessoa, que ainda ndo sabe lidar
com estes, apresentar sinais interpretados pelas outras pessoas como:
“‘perturbacdo” e “doencgas”, e como febre prolongada sem aparente motivo. Séo
diversos quadros em que a pessoa aparenta estar “doente”. Mas, segundos os
Sateré-Mawé isto pode se configurar como um quadro de transformacao da pessoa
em pajé. E nesse processo de transformacido deve-se ter todo o cuidado. E
justamente nesse limiar entre estar pajé e aspirar a pajé que as forcas tomam conta
da pessoa, e o principal meio neste momento é o corpo do pajé e sua mente, que

precisam estar preparados para receber 0s espiritos.

“A medida que os guias — 0s espiritos se aproximam, 0 corpo sente e
a mente fica perturbada, por isso, o pajé precisa fazer o treinamento,
aprender a lidar com isso, ele precisa de muito tempo para se
acostumar com isso, a lidar com os espiritos guias; sdo muito forte
para nds, que somos simples mortais; n0s somos apenas a casca
deles, eles é quem curam”. (Pajé Dona Baku, Aldeia Sahu-Apé,
Iranduba-Am, mar¢o/2010).

Victor Turner (2005), na obra “O processo Ritual” aponta-nos algumas ideias
de como pensar nessa passagem em que os Sateré-Mawé conduzem esse acesso
do nedfito, aprendiz de pajé, iniciado, ao status de pajé, ou outras especialidades,
tais como “curandeiro”, ou o “curador”, “benzedor” ou “rezador”, “pegador de 0ssos”,
‘conhecedor de plantas e ervas medicinais”. Esses especialistas estao
hierarquicamente distribuidos conforme suas especialidades e atividades que
realizam. Os ritos de passagem marcam mudancas do individuo na estrutura social
e, de acordo com os conceitos de liminaridade e communitas de Turner (2005), essa
passagem envolve algo como um renascimento. Para mudar de status, o individuo é
primeiro distanciado da estrutura social (clausura), como se morresse ou deixasse
de existir naquela posicdo que ocupava na sociedade. Passa, entdo, por um
processo liminar (iniciado, aprendiz, neofito), em que esta fora da sociedade,
colocado em um estado de igualdade e humildade, desprovido de status. S6 entéo o

individuo volta a ser integrado a estrutura social, ocupando agora uma nova posi¢ao

(paje).
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Agora que ja controla seu corpo e espirito, sente-se preparado para realizar
as curas. O pajé vai ao longo de sua vida aprimorando seus conhecimentos sobre
plantas medicinais, preparo de remédios, guiado pelos espiritos guias, que Sao
curandeiros. Podera viajar por mundos diferentes, retornando com a cura, sendo
assim prestigiado por membros das aldeias Sateré-Mawé e pela populagdo néo-

indigena que procuram a cura por meio do conhecimento indigena.

2.1 Os especialistas Sateré-Maweé e sua trajetoria de vida

2.1.1 A Especialista Dona Baku

A primeira especialista, com quem tivemos contato, atende pelo nome de
Dona Baku®; é dessa forma que ela gosta de ser chamada. Ela nos diz que esse
nome foi seu pai, o Sr. Abidao, que lhe atribuiu assim que ela nasceu, na Aldeia
Ponta Alegre, no municipio de Barreirinha/Am.

Sobre sua trajetoria de vida enquanto pajé, ela nos relata que desde menina,
por volta dos seus 11 anos de idade, comecou a ter desmaios e sonhos que a
faziam ter medo. Conta que quando crianca sempre teve a saude fragilizada e
lembra de poucos momentos em que esteve na convivéncia de outras criangas
participando de brincadeiras. Devido a saude fragil, estava sempre em casa aos

cuidados da mae Dona Tereza.

Eu sempre fui uma crianga muito doente, vivia com febre, com dores
no corpo, vomitos e assustada, minha mae sempre me levava ao
pajé, mas este nunca dizia o que eu tinha, ndo sei por que; ele me
benzia, fazia remédios, mas ndo dava jeito, eu sempre doente,
doente (...); minhas irmas viviam brincando, e eu s6 ficava olhando
elas brincarem, querendo estar |14, participando das brincadeiras, mas
a minha sadde nado deixava e eu ficava mais triste. Minha mae
cuidava muito de mim, ela sempre foi muito atenciosa. A minha mae
me levava no médico e no pajé, e nada... eu ndo melhorava em nada.
Era dificil estar bem de salde; minha mée sofreu muito cuidando de
mim. Mas, hoje em dia eu agrade¢co muito a ela por ter-se dedicado
cuidando da minha saude. (Dona Baku, Aldeia Sahu-Apé, Iranduba,
Novembro/2010).

® Baku é um peixe amazonico. O nome vulgar em outras localidades é Baiacu-de-agua-doce. O nome
cientifico € Colomesus Asellus; seu principal atrativo € quando ele incha ao detectar um predador
para se tornar maior do que parece. Mede cerca de 12 cm.
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As descri¢cdes do quadro de saude de Dona Baku ainda na infancia retratam
os desmaios e sonhos como 0s primeiros sinais de iniciagdo ao mundo do pajé. Ou
do que seria o inicio de um “dom” ainda ndo desenvolvido e treinado para lidar com
os espiritos. A pajé relata sobre os sintomas do “dom”, que sdo os desmaios e 0s
sonhos. Isso seria a confirmagdo de que ela ndo escaparia aos desejos dos
“espiritos” que indicam os tratamentos para as doencas. Como ela ainda era muito
crianca para compreender 0 que eram aqueles desmaios e sonhos, ficava com muito
medo e pedia para a mae leva-la ao pajé para que ele a curasse daquilo que a
perturbava. Ainda crianca, conta que seu desejo era ficar curada daqueles desmaios
e sonhos. Ela conta que sonhava com pessoas conversando com ela; parecia outro
mundo. Essas pessoas queriam leva-la para outro lugar, e nesse momento ela
acordava assustada, com medo de que aquelas pessoas pudessem leva-la para
sempre. Apés peregrinar em médicos e pajés da aldeia Ponta Alegre, Dona Baku
conta que certo dia, sua mae resolveu leva-la a outro pajé mais distante de onde
moravam, e foi justamente este pajé que indicou o tratamento correto para ela. Disse
a Dona Tereza, sua mae, que a menina de apenas doze anos possuia “dons” para
ser pajé; a méae ficou assustada e surpresa e ndo sabia o que fazer para ajudar a
filha. A m&e chegando a casa participou ao Sr. Abidao a noticia. Os pais chegaram
ao consenso de que a filha precisava desenvolver o seu “‘dom”. Dessa forma,
passaram a leva-la constantemente ao pajé que a tratou e fez os encaminhamentos
para que ela soubesse lidar com os “espiritos” que a faziam desmaiar e sonhar.
Logo a menina ficou curada e comecou a iniciar seus trabalhos de cura. No inicio,
realizava pequenos curativos com plantas medicinais, fazia “benzengao”, pegava
0sso0s e colocava no lugar, fazia “puxacodes”.

Passado pouco tempo, a morte do pai de Dona Baku desencadeou uma série
de problemas financeiros e de ordem social dentro da familia, desestruturando toda
a familia. Ainda muito jovem, por volta dos treze anos, Dona Baku veio para
Manaus, enviada pela mée, para continuar os estudos e buscar emprego, pois
estava cada dia mais dificil buscar alimentos dentro da aldeia. Em Manaus trabalhou
como baba, domeéstica; conta que era muito mal tratada pelos donos da casa por
nao saber lidar com os utensilios domésticos, maquinas, aparelhos eletrénicos,
preparar alimentos de acordo com que Ihe era pedido. Néo falava bem o portugués,

nao recebia salario em moeda corrente; em troca do trabalho doméstico recebia
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roupas e sapatos usados. E a continuidade da escola ndo foi em frente, pois sofria
humilhacdes e discriminacdo por ser indigena; acabou desistindo da escola.

Voltando para a aldeia Ponta Alegre, casou-se. Nao conseguindo viver da
caca nem da pesca na aldeia, nem tampouco ter lucro nas plantacdes de roca e
laranja, retornou a Manaus. Ja casada e com seis filhos ainda pequenos veio a
residir no Conjunto Santos Dumont, Bairro da Redencdo, em Manaus; hoje, aldeias
Y’apyrehyt e Waikiru. Naquele momento, residiam a mée Dona Tereza® e também as
suas irmas Zerbina®, Zeila'?, Zenilda'?; todas casadas e com filhos.

Dona Baku diz que sempre exerceu suas atividades de pajé, realizando curas
nos proprios familiares e quando a procuravam. Mas a pajelanca se intensificou
guando ela formou a sua propria comunidade Sateré-Mawé chamada de aldeia
Sahu-Apé localizada na Estrada Manoel Urbano, km 37 no municipio de
I[randuba/Am.

No inicio, conta que foi dificil deixar as irmds e sobrinhos, mas a familia
crescia e precisava de espaco fisico. Apés muitos desentendimentos dentro da
familia devido a intrusdo de agéncias indigenistas, com projetos que nunca deram
certo dentro da aldeia, as irmés e suas familias buscaram espacos dentro da cidade
e formaram novas aldeias, ficando apenas residindo na Redencéo os filhos da Dona
Zerbina, que faleceu em 1996.

Dona Baku lembra varios episédios tristes de sua vida e as tensdes entre ela
e as irmas, lamentando tudo o que ja aconteceu, desde que elas vieram residir na
cidade. Ainda morando na Redencdao, lembra que ela e as irméas recebiam muitas
visitas de turistas, politicos locais, agéncias indigenistas e estudantes. Desde a
década de noventa ja realizavam apresentacdes de dancas, cantos indigenas e o
ritual da tucandeira, solicitado pelos 6rgaos do Estado e prefeitura. Nessa época,
recebeu um convite de um dos hotéis de selva para realizar apresentagfes para
turistas estrangeiros. Aceitando o convite, foi para a vila do Arial no Iranduba, indo
residir em um terreno doado pelo proprietario do hotel de selva. Conta que chegou a

passar muitas necessidades desde vestimenta, calcados e alimentos para ela, o

° Hoje coordenadora da Aldeia Hiwy (Gavido);

1% Faleceu em 1996 no bairro da Redencao, acometida de Diabetes. Lutou junto as irmas na AMISM.

1 Faleceu em 2009. Foi coordenadora e Tuxaua da Aldeia Inhad-Beé no Taruméa-Acu, Manaus/Am.

' Faleceu em 2007. Fundadora da Associacao das Mulheres Indigenas Sateré-Mawé — AMISM,
iniciando seus trabalhos na década de 90, obtendo o CNPJ em 1995. Hoje a AMISM é conduzida
por Regina Sateré, filha da Dona Zenilda, que conduziu varios projetos por meio da AMISM,
localizada no bairro da Compensa, Manaus/Am.
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marido e filhos, e que apos entrar em conflito com o dono do hotel, mudou-se para
outro terreno. Nessa época, ficou-se sabendo do projeto sustentdvel do gasoduto
Coari-Manaus. Como o terreno ocupado ficava proximo de onde passaria a
tubulacédo, recebeu beneficio por causa desse projeto, e assim foi construida a
aldeia Sahu-Apé em 1996. Construida em forma de circulo, ao centro fica o
Barracéo, local de recebimento de visitantes, estudantes, turistas. O local € bem
arborizado e ao fundo do terreno fica parana do Ariad, um braco de lago por onde
vém os turistas trazidos pelo hotel de selva Ariad Towers, com quem hoje tem um
contrato firmado para receber turistas nos fins de semana. Por vezes realizam a
apresentacao do ritual da tucandeira e fazem apresentacédo de dancas e cantos na
lingua materna.

Dona Baku € a tuxaua, coordenadora da aldeia Sahu-Apé. No local ela possui
um lugar que chama de “farmacia indigena”, mostrando para aos turistas e visitantes
os remédios naturais, produzidos diretamente com a matéria-prima da floresta: sao
cascas de arvore, plantas, cipd, folhas, ossos e pele de animais, penas de aves,
esséncias, e outros objetos que fazem parte da “farmacia indigena” como ele
chama, ou “cuna farmacia” na lingua materna, “casa de cura”.

A profisséo da parteira também é exercida por Dona Baku. Ela nos diz que
recebeu também esse oficio por intermédio de espiritos que a conduziram nesse
processo. O primeiro parto que realizou foi o de sua irma e, desde la ela, dedicou-se
aos trabalhos de “puxar a barriga”, “benzer a gravida”, “benzer a crianga” e conduzir
o0 parto. Dona Baku costuma dar nomes na lingua materna aos seus netos. Ao
nascerem, sao “benzidos” e logo que alcangam a idade de um ano recebem um
nome de acordo com a aparéncia ou com o que demonstram ser em seu intimo.
Dona Baku diz que primeiro procura sentir o espirito da pessoa, depois da o nhome a
ela. E assim deu nomes a todos os filhos, genros, noras e netos.

Hoje, Dona Baku sente que a filha Midia possui o “dom” da pajelancga, e ha
alguns anos ela vem desenvolvendo o “dom” da mesma, conduzindo-a a realizar
“puxacdes”, “pegar 0sso”, preparar remédios e, na sua auséncia, a filha ja assume o
papel de apresentar a “farmacia indigena” aos turistas e visitantes. As mulheres
Saterée-Mawé costumam abandonar suas fungdes na aldeia, por volta dos sessenta
anos de idade. Dona Baku daqui a alguns anos ira atingir essa idade. Dessa forma,
ela ja prepara a filha para conduzir os seus trabalhos enquanto pajé. O posto de

liderangca ainda parece n&o definido, haja vista que Dona Baku tem trés filhos
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homens, que exercem diferentes fungdes dentro da aldeia e da Associagéo Indigena
Sahu-Apé — AISA organizada em 2005, obtendo o papel de organizacéo formal em
2006, sob o comando de Dona Baku.

Dona Baku nos diz que seus trabalhos de pajelanca sdo conduzidos pelos
“espiritos curandeiros” que a seguem desde que ela nasceu. Ela os vé, fala-lhes, e
0S ouve; eles sdo os principais meios de conduzir o tratamento da doenca,

mostrando a ela os preparos que devem ser seguidos. Sem eles, ela nos diz:

Eu nédo seria nada, sem eles — os espiritos guias. Eles sdo os meus
olhos, os meus ouvidos, a minha boca. Eu sou apenas uma “casca”
gue serve a eles, e assim é a minha vida, seguindo tudo que eles me
conduzem; eles me fazem sonhar com o futuro, e enxergo através
deles o que de ruim poderd acontecer com a minha familia. Ai eu
aconselho meus filhos e tomo as providéncias para que nada de mal
nos aconteca. Mas, agora, eu to seguindo mais os mandamentos da
igreja, e o pastor me disse que eu devo parar com essas atividades;
eles ndo concordam com o que eu faco, mas eu digo a eles que isto
ndo depende de mim. Mas, eu sei quando eu devo parar; sei que vai
chegar o dia. Mas, eu ainda vou demorar para deixar tudo isso para
tras, porque isso também faz parte de mim. Eu to me dedicando mais
a igreja agora; td guardando todos os sabados e indo a todos os
cultos da semana. Mas, ainda é dificil para mim, porque eu nao posso
deixar tudo de uma vez, tem que ser aos poucos. (Dona Baku, Aldeia
Sahu-Apé, Iranduba-Am, Novembro/2010).

Com a entrada da igreja Adventista do Sétimo Dia, os Sateré-Mawé seguem
algumas normas da doutrina evangélica, mas negociam com o pastor a condicdo de
serem indigenas e possuir meios de vida diferente da sociedade ndo-indigena, como
a venda de artesanato na aldeia Sahu-Apé a qual recebe turistas estrangeiros. Em
uma de nossas visitas agendadas a aldeia Sahu-Apé, realizada em marco de 2010,

Dona Baku recebeu-nos de bragos abertos, mas foi logo avisando:

“Hoje é sabado e nesse dia eu sirvo ao Senhor, e nido darei
entrevista, mas podem ficar até a hora em que quiser; vocés séo
bem-vindas, podem almocar, merendar, jantar, até dormir aqui, e
amanha que é domingo é dia de lazer aqui na aldeia, e também de
receber turista e vender artesanato” (Pajé Dona Baku, Aldeia Sahu-
Apé, Iranduba-Am, marco/2010).

Héa algum tempo, visitei Dona Baku em 2006. Nessa época, ela ja frequentava
a Igreja Adventista do Sétimo Dia, mas ainda costumava receber, aos sabados,
turistas, estudantes e visitantes. Nessa visita em 2010, as regras ja se haviam

transformado; o que nos chamou a atencgéao foi a proibicdo de receber turistas dentro
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da aldeia aos sabados, dia em que se costumava vender mais artesanato e obter
maior renda com o pagamento da visita na aldeia Sahu-Apé.

Na aldeia Sahu-Apé se realiza a escola sabatina conduzida por Midid e Dona
Baku, que ensinam as criancas as doutrinas da Igreja Adventista do Sétimo Dia.
Nesse processo de transformacdo das atividades diarias dos Saterée-Mawé, a
religido também sofre transformacéo, em que é conduzida a um campo semantico.
Enquanto cedem a algumas regras da igreja que frequentam, percebe-se que a
cosmologia indigena continua a imperar dentro da aldeia. A maioria dos hinos
entoadas na igreja, os Sateré-Maweé fazem questéo de cantd-los na lingua materna.
Haja vista os varios episddios que presenciamos e ouvimos dos proprios Sateré-
Mawé sobre suas regras de viver bem. A religido conduz a certas regras, como nao
beber alcool, guardar o sabado para louvar ao Senhor, podendo os Sateré-Mawé
praticar seus rituais, costumes, dangas.

Nesse contexto, abrem-se caminhos para pensar as transformacodes
cosmoldgicas, dentro do regime noturno numa agao predominante de reunir, sendo
capaz de harmonizar contradicfes através do tempo. O guardar o sabado significa
liberar o tempo ordinario fortalecendo o tempo dos rituais.

Pensando também num regime diurno, os cultos realizados nas aldeias,
exigem uma postura que é privilegiada pelas sensac¢fes a distancia, como a viséo e
a audiofonacao; é pondo-se em pé que o homem libera o ouvido, podendo assim
exercer melhor o sentido da audicédo e da visdo. E liberando suas maos, ele ergue
tanto para o combate quanto para o julgamento. Portanto, Durand (1997) fornece-
nos caminhos para pensar a transformacéo cosmoldgica seguindo dois regimes.

E, por falar em combate, Dona Baku relata sobre o protetor da aldeia Sahu-
Apé: é o vovozinho, também conhecido por “curupira”, um menino franzino de olhos
vermelhos, com os pés virados para tras, possui trés dedos em cada uma das maos.
Ele € o protetor da floresta e somente Dona Baku o vé e conversa com ele. Ela ouve
seus assobios nas noites e, quando ele quer Ihe dizer algo, vem a sua porta, corre
pelo barracdo para ter certeza de que todos estdo dormindo em suas casas.
Segundo Dona Baku, € um espirito bom, mas quando contrariado pode causar
algum mal aquele que |he desobedeceu. Quando ha a presenga de visitantes na
aldeia Dona Baku logo avisa ao cair da noite: - ndo podes sair do seu quarto. Se
guiseres fazer alguma necessidade, espera amanhecer o dia; ndo abra sua porta,

mesmo se ouvir algo bater, gritos, assobios, passos ou voz. Seguindo essas regras,
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consegue-se dormir na aldeia Sahu-Apé. Ha quartos na aldeia, oferecidos aos
visitantes, mas este devera seguir as regras; se as quebrar, ser4 castigado com
doenca. Se for fazer algo escondido na mata, o vovozinho te perde, e ai sera
necessario alguém te buscar. Vocé fica tonto e atordoado dentro da mata, sem
saber a direcdo que deve tomar, para retornar para casa. Por isso, de tempos em
tempos, Dona Baku trata de ofertar algo ao vovozinho, colocando em uma cuia
bebida de aguardente e deixando no centro do barracdo como forma de agradecer a
protecao recebida. O vovozinho costuma estar presente nos acontecimentos ruins, e
bons dentro da aldeia, nos julgamentos e na conducéo dos castigos. As criangas e a
prépria Dona Baku costumam chama-lo de vovozinho como forma de torna-lo mais
préximo e longe da figura que os livros de conto, como os de Monteiro Lobato,
traduzem sobre a figura do curupira, como espirito mal da floresta. Para os Sateré-
Mawé, esse espirito continua sendo o protetor da floresta; € um bom espirito; sé
causa o mal para aqueles que infringem as regras da floresta, como cacar em
demasia, andar a noite na floresta, desdenhar desse espirito, desobedecer as regras
gue existem num mundo dos espiritos.

Dona Baku costuma tratar os doentes indigenas de forma diferenciada,
principalmente, no que diz respeito a fins monetéarios. Ela diz que para os indigenas
ndo costuma cobrar nada; ela os conduz a cura, sabendo que todo seu esfor¢o sera
recompensado pela promocao da saude daquela pessoa.

Para os “brancos” € cobrada taxa monetaria dependendo das condigdes
econdmicas da pessoa, que podera retornar o agradecimento em forma de uma
cesta basica, roupas, sapatos e utensilios domésticos. Se a pessoa tem condicdes
financeiras de pagar em moeda pelo tratamento, Dona Baku faz a cobranca antes de
iniciar o tratamento do doente.

Dona Baku relata um episédio que aconteceu na aldeia Sahu-Apé, ha pouco
tempo, a mesma fala de um senhor que chegou até sua aldeia, muito transtornado,
falando muito alto, irritado e demonstrando impaciéncia. Ao observar o
comportamento daquele senhor, percebeu que se tratava de maus espiritos que lhe
haviam tomado a mente. Aquele homem estava sendo perseguido por espiritos
malignos e precisava de um tratamento com rezas e banhos. Acompanhado de um
amigo que lhe trouxe para conhecer a aldeia e os trabalhos de Dona Baku, o senhor
demonstrava desprezo e mal estar por estar ali naquele local. Dona Baku, ouvindo

0S espiritos que a acompanham, tratou de conversar pacientemente com aquele
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senhor, que aos poucos foi acalmando-se e aceitando a “reza” que ela conduziu
colocando a mdo em sua cabeca. ApOs receber as rezas, o senhor saiu mais
tranquilo da aldeia; numa segunda visita, comprou os banhos™® necessarios ao
tratamento que se iniciou com as “rezas”.

Nas praticas de pajelanca de Dona Baku, nota-se a presenca mais intensa de
ndo-indigenas que a procuram para realizar diversos tipos de tratamento que vao
desde doencas do figado, rins, reumatismo, gastrite, obesidade, colicas menstruais,
desmentidura e muitas outras. Para esses casos, ela indica as “garrafadas”; para o
mal-olhado, feitico, perturbacdes, fazem-se varias sessdes com “rezas” e

defumacdes, dependendo do caso de cada pessoa.

2.1.2 O Especialista Curum-Bené

Em 2006, tivemos a oportunidade de conhecer o pajé Curum-Bené. Na
ocasido ele estava participando na feira Pu kaa'* (méos da mata) a qual se realizava
em uma praca do centro da cidade de Manaus. Nascido em Barreirinha, na aldeia
Ponta Alegre, o pajé revela que aprendeu seu oficio com o pai que também foi pajé.
Aos dezessete anos de idade, ja sabia praticar todas as curas aprendidas com o pai;
sabia se concentrar para falar com os espiritos. Recebeu treinamento longo ainda na
Aldeia Ponta Alegre (localizada em Barreirinha), onde morava com os familiares.
Quando casou, mudou-se para Manaus com a esposa e filhos. Trabalhou em
empresas do Polo Industrial de Manaus e em comércios da Zona Franca de
Manaus. Por dltimo trabalhou na Fundac&o Nacional do indio — FUNAI, por onde se
aposentou devido ter sofrido um acidente quando participou do “processo de
pacificacdo” junto aos indios Waimiri e Atroaris, na abertura da rodovia BR — 174

gue liga Manaus a Boa Vista/RR. Contou algumas das atrocidades que aconteceram

'3 preparado com folhas, raizes, cascas; dependendo do caso de cada pessoa, preparam-se esses
banhos como forma de purificar o corpo e afastar os maus espiritos.

' Projeto mensal da Prefeitura de Manaus, realizado pela Secretaria Municipal de Desenvolvimento
Local — SEMDEL. Iniciou-se em 2006 e finalizou em 2008. Funcionando primeiramente na Praca
da Saudade no centro da cidade. Devido a reforma desta praga, passou a funcionar ao lado do
Parque do Idoso, no bairro Parque 10 de novembro. Participavam cerca de 80 familias de varias
etnias: Apurind, Arapaso, Baniwa, Baré, Desano, Kambeba, Tuiuka, Munduruku, Kokama, Pira-
Tapuya, Sateré-Mawé, Tariano, Tikuna, Tukano, Wanano, Wai-Wai, Wapixana. Exposi¢éo e venda
de artesanato, gastronomia, apresentagdo de grupos musicais e de dangas indigenas.
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nessa época, episédios de extrema violéncia contra esse povo; também contou das
acusacdes publicas da imprensa nacional que o0s responsabilizaram de ter
assassinado o Padre Jodo Calleri contratado pela FUNAI e responsavel pelo “plano
de atragao”, para retirar os indios do trecho onde passa a rodovia.

Aposentado por invalidez ainda jovem, com mulher e filhos ainda pequenos
para sustentar, resolveu pedir ajuda junto a prefeitura de Manaus, obtendo uma
barraca localizada em uma praca no centro da cidade para a comercializacdo de
“remédios naturais”. Ele é conhecido como Curum Bené e faz questdo de ser
identificado colocando uma placa de madeira, pendurada na barraca onde vende
seus produtos, com os seguintes dizeres “Pajé Curum Bené — Sateré-Mawe”, e
ainda distribui cartdes de visita para que o cliente possa manter o contato. Conta
Bené que comecou a trabalhar como pajé desde seus dezessete anos e de la pra ca
“nunca mais parou”.

Mesmo trabalhando em outros servicos, sempre procurou praticar atos de
cura dentro do seu proéprio grupo étnico. Seus filhos e esposa sempre foram curados
por ele; agora tem 0s netos e bisnetos que também procuram os “remédios
naturais”.

Disse que, quando morava na aldeia, o seu pai ja atendia 0os ndo-indios e
inclusive indigenas de outro grupo étnico; isso as vezes causava certos transtornos
dentro da aldeia, devido a constante entrada de pessoas “estranhas” e muitas vezes
“‘inimigas” que circulavam em Ponta Alegre. Os moradores ndo se sentiam seguros
dentro do préprio territério, pois a presenca dos néo-indios ndo lhes recordava boas
lembrancas e causavam-lhes mas impressdes, haja vista as frentes de expansao
econdmica que se deram dentro da aldeia Ponta Alegre.

Mas isso nao inibia os atendimentos realizados pelo pajé, que detinha uma
posicdo mais elevada em relagcdo aos conhecimentos de curar e poderia, a qualquer
momento, tomar decisdo contraria em praticar somente o bem e usar de seus
conhecimentos para causar “feitico aos membros da aldeia que teimavam em falar

mal de sua pessoa’.

Alguns indigenas dizem que meu pai era feiticeiro, isso porque, ele
tirava o feitico da pessoa, e sendo assim, ele jogava esse feitico de

15 Segundo o pajé os “remédios naturais” s&o preparados com raizes, folhas, cascas, entre outros
produtos retirados da floresta.
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volta a pessoa que tinha mandado; entdo quando aparecia alguém
doente na aldeia, diziam que foi meu pai, mas ele so fez tirar o feitico
do doente que o procurou; mas para ele tirar esse feitico, ele
mandava de volta a quem foi o autor primeiro. Ai, alguns acusavam
meu pai de feiticeiro, mas meu pai foi sempre um bom pajé; ele quem
me ensinou tudo que sei hoje; gracas a ele eu sei muita coisa; e
também ele me ensinou a me defender dos feiticos porque o pajé
também é perseguido por outros pajés de outras aldeias, que jogam
feitico com inveja, porque meu pai sabe mais que eles. E era assim
gque acontecia l& em Ponta Alegre. (Pajé Curum-Bené, Centro de
Manaus, Agosto/2010).

Ao que tudo indica, as condi¢cdes sobre a palavra “feitico” parecem conduzir a
um quadro de atuacado da igreja cristd ou evangeélica dentro das aldeias indigenas.
Haja vista que o primeiro contato com a religido cristd deu-se no ano de 1669 com
as missoes jesuiticas dentro das aldeias Sateré-Mawé.

No campo religioso, historicamente, nos séculos XVI e XVII, a caga as bruxas,
na Franca, declinou no fim de uma era onde pessoas com algum envolvimento ou
gue demonstrassem ouvir vozes, sonhar, fazer previsdes e conduzir sessdes com
espiritos ou préaticar maleficios e feiticaria foram torturadas e mortas pela Santa
Inquisicdo e, posteriormente, por tribunais laicos. Mandrou (1979) em sua obra
“Magistrados e feiticeiros”, na Franga do século XVII, analisa a evolugdo do
pensamento humano em relacdo a essas praticas e a condenacao a fogueira dos
suspeitos de bruxaria e a longa tomada de consciéncia, na qual médicos, tedlogos e
juizes tiveram participacdo nos processos que causaram grandes escandalos a
Franca.

A condenacéo aos feiticeiros nos séculos passado sugere ser uma linguagem
que se demonstrou, transformou-se no mundo dos indigenas e particularmente dos
Sateré-Mawé, que entendem o feiticeiro como uma pessoa que pratica maldades e
joga feitico nas pessoas, mediante pagamento em moeda corrente.

Nos dialogos com os membros das aldeias Sateré-Mawé, diz-se que sempre
houve acusacdes de feiticaria dentro das aldeias. Um especialista podera torna-se
um feiticeiro a medida em que aceita realizar trabalhos maléficos, colocando doenca
nas pessoas, contrariando o cédigo de regras do trabalho de pajelanca que é de
curar as pessoas e nao de adoecé-las.

Os Sateré-Maweé distinguem o espirito mau do espirito bom. O Tupa ou
Tupana na lingua materna significa que existe um espirito maior que possui grande
poder; é o criador e mantenedor do mundo que existe; um esta acima de todos os

espiritos tanto do bem como do mal. Analogo a isto, existe o espirito maldoso, na
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lingua materna Anhang, causador dos males e confusbes no mundo dos homens na
terra. E nessa cosmologia, 0 mundo dos Sateré-Mawé é simbolicamente construido
por meio de uma ordenacgdo para a vida social, atualizada nas manifestacdes de
pajelanca. Num pensamento durandiano o regime diurno que é caracterizado pelas
oposi¢coes (bem/mal; céulterra; luz/treva; alto/baixo) e pela divisdo hierarquica,
sendo seu simbolo maior o Sol. Na légica dos Sateré-Mawé, simbolicamente, o Sol
Tupana, enquanto o Anhang Trevas. O Tupana, aquele que ilumina, traz vida e
harmonia e 0 Anhang, aquele que escurece, adoece, traz o 6dio e as trevas. Nesse
sentido, o regime cosmoldgico organiza as imagens e os simbolos dentro dos
regimes diurno e noturno. Desta forma, nos regimes de cura, entram os valores
interétnicos e interculturais porque envolvem os Sateré-Mawe, outros indigenas e 0s
nao-indios.

Os especialistas dizem que para os nao indigenas alguns tratamentos séo
diferenciados — principalmente na questdo de pagamentos em moeda corrente ou
em alimentos nao-pereciveis. Observamos varios atendimentos feitos na cidade
pelos especialistas e buscamos saber como estes detectam a doenca na pessoa
enferma. Segundo os proprios especialistas, eles observam a pessoa desde sua
chegada, bem como seu aspecto fisiondbmico, tom de fala, “procuram sentir a
pessoa”, 0 que a perturba, seja fisica ou mentalmente.

Nesse processo de “sentir a pessoa”, os pajés disseram que as pessoas
carregam algo que ndo é visivel as vezes, mas que pode ser sentido por um
especialista experiente. De um modo geral, nas descricées dos pajés entrevistados
e nas observacdes realizadas, existem alguns sinais que uma pessoa acometida de
perturbacao por espiritos apresenta, tais como: sempre fala alto, se irrita facilmente,
nao aceita tratamento longo para curar sua doenca, por vezes é violenta, demonstra
um semblante de raiva ou tristeza, fica inquieta e costuma ter respiracao forte ou
ofegante. Segundo os pajés, esses tipos de clientes relatam ter a sua vida amorosa,
familiar e profissional destruida; lamentam muito por ndo poderem mudar esse
quadro, e que numa situacdo de desespero até tentaram contra sua propria vida.
Ouvido o cliente, o pajé faz seus encaminhamentos.

Os especialistas relatam que na cidade € comum esse tipo de cliente, mas a
procura maior é pela cura das doencas fisicas como: problemas no estdémago,
figado, coracdo, rins, reumatismo; problemas nos 0ssos tais como osteoporose,

dores nas articulacbes, para estes tipos de males. Nesses casos, preparam as
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chamadas “garrafadas” nas quais se misturam cascas de arvores nativas, algumas
folhas de plantas medicinais e agua mineral para que o cliente possa ingerir.
Dependendo da gravidade do caso é recomendada a quantidade de “garrafadas” a
serem tomadas.

No caso das chamadas desmentiduras, que ocorrem devido a problemas de
ordem fisica devido a um mau jeito de firmar o pé (pisar), tropecar, chutar ou pegar
peso, pode assim desmentir dedos, tornozelos, joelhos, pulso, costelas. Pode
também acontecer que a pessoa carregue um peso de maneira incorreta e assim
desmentir as costas, “ficar com o peito aberto”, deslocar o ombro, o pulso. Os
Sateré-Mawé atribuem esses episodios as chamadas desmentiduras; € “ficar com o
osso fora do lugar”. O pajé costuma falar que “esta fora do lugar”; nesse caso, é
necessario massagear bem o local atingido, aplicando remédio e “rezas” para que
“volte para o lugar”; o 0osso precisa ser encaixado no local certo do corpo humano;
dai decorrem as dores sentidas pelo cliente, quando o “osso esta fora do lugar”. As
pessoas necessitam ir varias vezes ao local onde atende o especialista, para que o
tratamento tenha continuidade. Pode ser também que os nervos e veias tenham sido
afetados. Nesses casos, necessita-se de mais tempo para se “esticarem” os nervos
e veias novamente. Por isso, o inchaco e dor local € sentido pelo cliente, que
necessita de medicamentos para dor. O especialista recomenda uma planta
chamada Anador, largamente cultivada na América do Sul; é utilizada para dores e
inflamacdes; na auséncia dessa substancia, o pajé recomenda ao paciente acalmar-
se que a dor ira passar e ndo fazer esforco algum com a parte afetada. Se a dor
persistir, o pajé diz que, se quiser, podera tomar um analgésico comprado em
drogarias das industrias farmacéuticas.

Para as rasgaduras em decorréncia de “feiticos”, o pajé conduz o tratamento
com uma “reza”’. Utlizando agulha e linha num pequeno pedagco de pano, vai
costurando em cima do local até que a “reza” termine. Isto é feito varias vezes,
dependo do caso, e a pessoa precisa estar no local em horario marcado pelo pajé,
em geral ao por-do-sol pois, segundo o pajé, a energia do sol € muito boa para ser
utilizada nas “rezas”.

No caso de “panema”, o cansaco excessivo de uma pessoa podera indicar
este tipo de enfermidade. A “panema” é o que chamariamos de uma “falta de &nimo
para realizar as atividades diarias”, a vontade de nao sair da cama, ndo sair de casa,

nao procurar emprego, ndo querer ir trabalhar, pescar, cacar ou ter “uma ma sorte”.
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Isso indica que a pessoa esta “panemado”. A “panema” aponta que a pessoa
carrega uma energia negativa.

Eduardo Galvdo em “Santos e Visagens: um estudo da vida religiosa de Ita,
baixo Amazonas” (1976) da significado ao termo chamando de crenga dos caboclos
da Amazobnia panema ou panemice, uma forca magica, ndo materializada, que a
maneira do mana dos polinésios é capaz de infectar criaturas humanas, animais ou
objetos. Acrescenta que nado se trata de uma incapacidade de acédo e sim de uma
infracdo de determinados preceitos.

Os especialistas relatam que a panema podera ser causada por sentimento
de inveja de amigos e vizinhos da pessoa que fica “panemada”. Mulheres gravidas
nao podem tocar certos utensilios do homem. Menstruadas também ndo podem
tocar o homem, enquanto dorme, ou deitar-se ha mesma rede. Ha casos, em que a
panema é feitico. Para resolver isto, a pessoa panemada precisa tomar banhos de
ervas, folhas, preparados por um especialista, e receber uma “baforada”, ou melhor,
ser defumada pelo especialista, com breu ou incenso; recebera do especialista as
rezas em seu corpo até que a panema saia dela.

A mulher, para os Sateré-Mawe, € a geradora da vida. Seguindo um regime
diurno e noturno, ao mesmo tempo, ela aparece como o centro ciclico da vida,
geradora da vida e da morte. Dessa forma, a menstruagdo da mulher podera gerar
doencas no homem, pois o sangue significa vida, mas ao mesmo tempo, a morte
(hu’uro). Na mulher menstruada, o sangue “ruim” & colocado fora do corpo: é a
morte iminente da vida.

Durand (1997) fala do regime diurno das imagens que giram em torno da
“estrutura heroica”, no qual o objetivo é a vitoria sobre o destino e sobre a morte,
cujos significados simbdlicos estédo relacionados ao feminino. Na sociedade Sateré-
Mawé, a mulher é a geradora da watyama (formiga tucandeira) que se originou de
seus pelos do 6rgao genital da uniamoire’i (cobra fémea). Dessa forma, a tucandeira
representa a mulher. No ritual da tucandeira, ela insita 0 homem a obter a vitoria (ser
bom cacador, trabalhador, pescador, guerreiro), livrando-o das doencas, porque
“serve de vacina para os Sateré-Mawé”.

Algumas vezes, que chegamos cansadas a barraca do Curum-Bené, ele de
longe olhava e logo acendia seu incenso de vela indiana, ao nos aproximarmos dele;
ele “rezava” e, com a vela indiana acesa, passava de cima a baixo “rezando” e

dizendo que estava fazendo aquilo porque nos haviamos chegado - segundo o
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especialista “carregadas de energia negativa”. O cansago transmitia a “energia
negativa”, e o pajé percebendo que poderia isso lhe causar mal, tratava de “rezar” e

de nos defumar. E o pajé alertava:

Quando uma pessoa chega cansada ou com fome em casa, ndo deve
olhar as criancas e nem os outros da casa, deve chegar em casa e ir
direto ao quarto ou tomar um banho, afim de renovar as energias,
vindo da rua vocé poderd trazer muitas energias negativas, seu
cansago € um deles, e vocé podera adoecer alguém ou “panemar”.
(pajé Curum-Bené, Praca Terreiro Aranha, Manaus, Agosto/2010).

O pajé diz que nosso corpo tem muita energia e que, ao longo de nosso dia,
ndés passamos aos outros nossa energia que podera ser positiva ou negativa. Ao
olhar uma pessoa, 0 pajé sente sua energia e logo trata de conduzir um r4pido
tratamento quando esta energia é negativa. O olhar tem muitas intencbes e a
energia é transmitida por ele.

Verificamos que o pajé Curum-Bené e Dona Baku sdo bastante prestigiados e
respeitados pelos Sateré-Mawé e pelos ndo indios, pois realizam trabalhos na
cidade ha muitos anos. Seus conhecimentos indigenas acabam atraindo diversas
pessoas nado-indigenas e de outras etnias, em busca de cura de doencas fisica e
espiritual. Desse modo, observamos uma crescente clientela néo-indigena que
busca, junto aos pajés, as curas para seus males, beneficiando-se dos
conhecimentos e dos saberes indigenas.

2.1.3 O Especialista Deolindo

Conhecemos o pajé Deolindo nesse ano. J& tinhamos ouvido os Sateré-Mawé
tecerem comentarios sobre seus trabalhos, mas o pajé dificilmente € encontrado em
casa; reside na aldeia Waikiru cerca de trés anos na Redengéo.

Sua histéria comeca em Maués (276 Km de distancia de Manaus) onde
nasceu, no rio Marau. La possuia roca e plantava arvores frutiferas; ja realizava os
trabalhos de pajé na comunidade Sdo Pedro, em Umirituba. Conta que morou na
cidade de Maués onde trabalhou. Em Itacoatiara (250 Km de distancia de Manaus) e
em Rio Preto da Eva (57 Km de distancia de Manaus). conheceu Dona Nandia e o

Cacique Luiz Sateré, que residiam na Aldeia Waikiru, bairro da Redencdo, Manaus;
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0s quais, sabendo a situacdo do pajé Deolindo, cederam uma pequena parte do
terreno para que 0 mesmo construisse sua casa e morasse com a esposa e filhos.
No inicio, morou na mesma residéncia do cacique Luiz. Apos trabalhar como
ajudante de pedreiro, conseguiu comprar material para construir sua casa na aldeia
Waikiru. Relata que no inicio todos o ajudaram; o Sr. Geraldo, o Sr. Marivaldo; todos
ajudaram na construcao da casa, e ficou muito feliz por ter sido muito bem acolhido
na comunidade.

O pajé diz que quando chegou a aldeia Waikiru comecaram a aparecer varias
pessoas em busca de tratamento para doencas; ele disse nao ter horario para
atender as pessoas porque, atualmente, esta trabalhando como lavador de carros
em um posto de lavagem préximo a aldeia e, nos dias de folga, realiza todos os tipos
de tratamento de doengas como: colocar “osso no lugar” ou desmentidura, gastrite,
males do figado, rasgadura, quebranto.

No regime cosmologico, as transformacdes ocorrem na vida cotidiana,
embora o especialista realize seus atendimentos como paini. Durante o dia, ele
trabalha seguindo um regime diurno, onde aparecem as implicacbes manuais e
visuais proprias do dia. Durand (1997) diz que o homem no “trajeto antropolégico”
jamais para de se transformar.

Ele diz que é bastante procurado pelos indigenas e nédo-indigenas, mas
atende de modo diferenciado. Para os ndo indigenas ele solicita uma taxa
monetaria, dependendo das condi¢cdes financeiras da pessoa doente. Para 0s
indigenas, as consultas e as curas séo gratuitas.

O pajé atribui seus conhecimentos de pajelanga a um “dom” recebido por um
espirito curandeiro, o qual € beneficiado por meio deste espirito, que encaminha as
curas das doencas. O Sr. Deolindo acrescenta que um pajé tem um espirito forte
que o acompanha nas curas, mas também outros espiritos podem fazer parte de sua

“forca” no ato da cura.

Existe um outro mundo, onde poucos tém acesso de entrar e sair
deste mundo, e nesse mundo; existem muitos espiritos, de todos os
tipos, maus e bons, e outros que fazem as duas coisas — 0 bem e o
mal. Ai é que devemos entender a intencdo do pajé que sabe muita
coisa, porque aprendeu durante o treinamento, em que ficou varios
anos aprendendo a conhecer as plantas medicinais; nisso o pajé
aprendiz fica conhecendo as plantas que causam doenca e as que
curam as doencas; aprende as rezas ensinadas pelo pajé experiente.
Mas, se este aprendiz ndo estiver bem consciente de sua atribuicdo
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como pajé, ele podera fazer feitico, e ai ele se torna perigoso”. (Pajé
Deolindo, aldeia Waikiru, maio/2010).

Hierarquicamente, os especialistas Sateré-Mawé s&do autodenominados
dentro do proprio grupo no qual estdo inseridos. E, dependo de suas praticas,
poderdo ser apontados como pajés ou feiticeiros.

O Sr. Deolindo fala das doencas gastrointestinais. Atribui & gastrite o0 comer
farinha azeda, ou macarrdo; alimentos gordurosos atacam o figado que causa a
gastrite na pessoa; portanto, esses alimentos precisam ser evitados na alimentacéo.

A rasgadura, o pajé diz ser uma das suas especialidades. A rasgadura pode
causar imensos danos ao corpo da pessoa. Ele conta que apareceram casos de
doentes incuraveis, desenganados do médico, e que ao procura-lo, ele detectou que
se tratava de uma rasgadura, mas feita por meio de feitico. Um pajé bem atento
sabe conduzir o tratamento, indo procurar as causas da doencga, como ela comecou,

0S sintomas.

Muitas vezes, a pessoa sente dor naquele local, mas o feitico podera
esta escondido em outro local do corpo; é preciso ser encontrado o
guanto antes porque, a medida que vai te rasgando, vocé vai
sentindo mais dores, fortes, mais intensas; vai chegar um momento
gue ele vai estourar dentro de vocé e ai vocé morre. O pajé realiza a
‘costura’ do local, utilizando de varias sessdes de “rezas” e costura do
local. (Pajé Deolindo, aldeia Waikiru, abril/2011).

O pajé Deolindo também invoca espiritos para curar. Ele diz que os espiritos
maus e bons estdo por toda a parte. E relata que num desses dias, uma das
criancas da aldeia ficou assustada por ter visto o espirito de homem morto, dentro
do 6nibus. A crianca chorava sem parar. Ainda mesmo no Onibus, a crianca
comecou a ter febre. Como era noite, a mde da crianca deu-lhe um banho,
amamentou e colocou a crianca para dormir, mas 0 menino nao conseguia dormir,
ficava inquieto, agarrado a mae. JA4 de madrugada, a crianca chorava alto e
comecou a ter febre alta; a mae, desesperada, chamou o pajé Deolindo que
imediatamente percebeu que a crianca estava assustada por ter visto um espirito de
um morto. O pajé realizou a “reza” e deu um banho na crianga com folhas. Antes de
amanhecer, a crianca acalmou-se e 0 pajé teve a certeza de que ela ndo mais iria
ter febre ou chorar sem parar.

O pajé diz que devemos ter muito cuidado com criancas. Andar fora de hora,

como a noite, de madrugada, por exemplo, as criancas, mulheres gravidas,
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menstruadas ficam vulneraveis a espiritos de mortos e espiritos malignos. Nao se
deve sair em certos horarios. Os mais antigos sabem disso. Hoje em dia os jovens ja
nao obedecem mais e por isso € comum encontrar esses casos na cidade.

O quebranto em criancas, por exemplo, é causado por fome; vocé ndo deve
olhar uma crianga quando vocé estiver com fome. No adulto o quebranto & por
inveja. Segundo o pajé Deolindo, a inveja é um poderoso feitico; ela poderd até
matar, pois o0 quebrante fica muito forte, a pessoa fica com diarreia, vomito, febre; e,
se vai ao médico e néo fica curada, ela podera morrer em poucos dias.

A trajetoria de vida do pajé Deolindo vincula-se & memoria e autoridade moral,
pois ele ainda lembra os acontecimentos da aldeia; fala do tuxaua geral Sr. Emilio,
gue tinha grande poder sobre as pessoas; todos se curvavam diante das palavras do
tuxaua; os velhos, os jovens, as criancas obedeciam a suas palavras; ninguém
desobedecia ao tuxaua. O pajé Deolindo lamenta que o tuxaua tenha perdido o
poder de oratéria dentro das aldeias, ainda o poder politico de conduzir seu povo;

tudo esta diferente.

“Lembro do meu tempo de menino, onde o ritual da tucandeira era
muito respeitado; hoje as pessoas estdo brincando de fazer ritual; na
cidade nada se respeita, até mulher anda metendo a mé&o na luva.
Para os velhos, isso € agouro; mulher ndo pode colocar as méos na
luva de tucandeira; o ritual para os meninos ficarem forte, se livrar de
certas doengas, ser bom marido. Antes o menino passava trinta dias
comendo castanhas de caju, cogumelo e tucandeira torrada. A dor
gue ele sentia era da prépria tucandeira, pois ela é que carrega a dor.
Depois dessa dieta, 0 menino colocava as maos na luva, vinte vezes,
se passasse de vinte, teria que completar trinta e assim por diante,
quem cuidava do menino era a mae dele. O ritual da tucandeira era
realizado todo sabado, em diferentes comunidades, ai se completava
as vezes muito rapido”. (Pajé Deolindo, Aldeia Waikiru, maio/2010).

Nesse universo simbolico, os Sateré-Maweé conduzem o ritual da tucandeira,
expressdo maxima de sua cultura, demonstrando os valores a serem seguidos por
seus membros e revelando para os “brancos” a cosmologia e seu pensamento
acerca do mundo. Podemos dizer que a simbologia do ritual da tucandeira
representa um pensamento mitico, ao mesmo tempo, determinante da formacao do
corpo do homem que, deixando-se ferrar pelas formigas tucandeiras, adentra no
mundo dos adultos e alcanga o status de guerreiro. A partir dai, jA podera casar-se,
terd sucesso nas cacadas, tera boa saude (hainte) e sera bom marido. No

imaginario durandiano num simbolismo teriomorfo, a agitagdo formigante traz a
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angustia da mudanca, que parece ser a primeira experiéncia dolorosa da infancia.
Assim, a mudanca e a adaptagdo ou a assimilagcdo que ela motiva €, para esse
autor, a primeira experiéncia do tempo. A ingestdo da formiga tucandeira e
cogumelo traz os elementos teriomorfos do regime diurno; a descida da ingesta
significa a queda ligando-se a rapidez do movimento, o que para Durand (1997) faz
desse momento uma experiéncia dolorosa e fundamental para os Sateré-Mawé.

Segundo Durand (1997), o simbolo tem a funcéo transcendental de permitir ir
além do mundo material objetivo. Devido a dimensdo da ambiguidade, o simbolo
estd sob constante processo de reequilibrio, como o equilibrio vital, o equilibrio
psicossocial e o equilibrio antropolégico.

Assim, o imaginario constitui o conector obrigatério pelo qual se forma
qualquer representacdo humana. Todo pensamento humano é uma representacao,
isto é, passa por articulagcdes simbdlicas.

Todo imagindrio humano articula-se por meio de estruturas plurais e
irredutiveis, limitadas a trés classes que gravitam ao redor dos processos matriciais
do “separar” (heroico), “incluir (mistico) e “dramatizar” (disseminador), ou pela
distribuicdo das imagens de uma narrativa ao longo do tempo.

Tais pensamentos imprimem o ritual da tucandeira: “separar’o menino-crianca
do mundo dos adultos; “incluir’, depois das ferradas da tucandeira, o menino no
mundo dos adultos, com suas responsabilidades e beneficios; “dramatizar’ - o
menino precisa completar o ritual, colocando as maos na luva repleta de formigas
tucandeiras ao menos vinte vezes.

No mundo simbdélico das meninas, o pajé Deolindo relata que:

“Para manter a boa satde das meninas, para que esta futuramente
ndo tivesse coélicas menstruais, tivesse um bom parto. A mulher mais
velha da aldeia pegava um dente de paca e riscava todo o corpo da
menina, na sua primeira menstruagdo; depois de riscada a velha
passava dgua de mangarataia no corpo da menina fazendo arder e
cicatrizar os riscos, depois passava algoddo. Era apenas uma vez, a
menina fazia o resguardo de ndo comer comida reimosa, para nao
sentir dores menstruais; todos os meses ela fazia essa dieta durante
os dias de sangramento. Hoje em dia, as mulheres ja nao se guardam
e é por isso que tem muitas doentes” (Pajé Deolindo, Aldeia Waikiru,
maio/2010).

O pajé fala sobre muitos cuidados com o corpo. A medida que se aproximam

estados diferentes como menstruacao, gravidez, ritual da tucandeira, o corpo precisa
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ser resguardado, pois ele € uma porta de entrada para muitos feiticos (miakuret),
espiritos (ma’an), doencas (satek). O corpo, para os Sateré-Mawe, € um importante
transformador de fases.

Seguindo a logica durandiana de que “existe uma estreita concomitancia entre
os gestos do corpo, os centros nervosos e as representagbes simbdlicas”,
entendemos que, a medida que se compreende o corpo como um trajeto simbolico
da cosmologia que se transforma diante das questdes da realidade vivida, podemos
chegar a um significado e simbolismo que o corpo tem na sociedade Sateré-Maweé
que é dinamica. Durand (1997) observa que as armas cortantes (o dente de paca)
estdo ligadas aos arquétipos de separacdo do regime diurno, de simbolos
diairéticos. Em ritos de corte, de separacdo, nos quais temos o dente de paca,
encontram-se 0s primeiros ritos e técnicas de purificacdo do corpo, transformando-o
em puro.

Na cosmologia Sateré-Mawé, o corpo € transformado com o ritual da
tucandeira, o ritual do dente de paca, na purificacdo com banhos, defumacéao,
incensos, até mesmo nas pinturas corporais, 0 corpo traduz simbolos. Produto da
obra e da imaginacdo humana, o simbolo possui uma func¢édo criadora e poética,
educando o Homem, por meio do mito e do rito, para as realidades invisiveis, bem
como para o outro lado de si mesmo e do mundo. Enquanto “epifania de um
mistério” (Durand, 2010, p. 45), o simbolo estende o campo da consciéncia a
dominios ignotos, e mesmo inefaveis, pois “é¢ pelo facto de inUmeras coisas se
situarem para além dos limites do entendimento humano que ndés utilizamos
frequentemente termos simbdlicos para representar conceitos que nés nao podemos
nem definir nem compreender plenamente”, como se refere Jung na obra “O homem
e 0s seus simbolos”.

Um corpo simbolicamente construido, carregado de energias que podem
acarretar episodios de doencas (satek), parece traduzir algumas nocbes da

pajelanca Sateré-Mawe.

2.1.4 O Especialista Orestes

O pajé Orestes reside na aldeia Inhad-Beé ha um ano. Conta que antes

morava ha aldeia Sao Jodo no rio Andira e que veio para Manaus por intermédio da
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Dona Zenilda (falecida) quando esta era coordenadora da Associacdo das Mulheres
Indigenas Sateré-Maweé - AMISM.

O Sr. Orestes nasceu em Ponta Alegre, rio Andir4d, no municipio de
Barreirinha/Am. Nés tivemos a oportunidade de conhecé-lo este ano. Apesar de ja
ter ouvido falar de seus trabalhos enquanto arteséo, identificamos a condi¢do de
pajé por meio dos relatos préprios Sateré-Mawé. Mas o pajé Orestes insiste em nado
falar muito de seus trabalhos de pajelanca. Ele diz que, na cidade, o pajé se perde
em suas atividades, realizando trabalho apenas para os nao indigenas que o pagam
e vao embora, sem saber na realidade o verdadeiro significado da pajelanca para os
indigenas que sabem o valor e a cosmologia do povo.

Vim para cd em 2002 (Manaus), para o Inhad-Beé em 2005, morei
um ano na AMISMI no bairro da Compensa, foi em 2003. Depois
morei um ano na Redencdo em 2004. Foi Dona Zenilda que me
trouxe para Manaus, eu vim para vender artesanato, eu sei fazer
varios tipos de trancado com cipd, sei construir barracdo de palha. Eu
sei muita coisa, dai ela me trouxe para ajudar na AMISM. (Pajé
Orestes, Aldeia Inhad-Beé, Maio de 2011).

Relata que, na aldeia, fazia os trabalhos de pajelanca, mas devido a varios
feiticeiros que se proliferam por 14, ficou triste e aceitou o convite para vir a Manaus
trabalhar com artesanato. Acrescenta que quando morou na Redencéo exercia suas
atividades de pajé atendendo indigenas e nédo indigenas, e assim, comegou a
perceber que os ndo indigenas o procuravam para fazer “feitico”. Para o pajé
Orestes, fazer o mal a outras pessoas equivale a fazer “feitico”. E isso, ele diz que

nao realiza, “pois acaba com as forgas positivas do pajé”.

Um pajé de verdade ndo faz trabalhos “sujos” Entende o que eu
digo? “Feitico”, é isso que alguns pajés na cidade estdo fazendo,
ganhando dinheiro para fazer “feitico”; na cidade, o pajé vira
“feiticeiro” porque ele realiza muitos trabalhos para os “brancos”, que
s6 querem fazer maldades: mandam matar, mandam separar,
mandam causar acidentes, jogar feitico. Isso eu ndo quero para mim,
ndo. Eu s6 quero fazer o bem. Se a mulher pede para voltar com o
marido, eu fago, porque ele j& era marido dela; eu ndo vejo mal nisso;
mas se ela pede para fazer separagdo de algum casal, ai eu nao
fago, porque to destruindo uma familia, né, ai mais tarde eu posso
sofrer porque, quando um pajé faz muito isso, que eu td dizendo, ele
perde as forcas dele. Porque os espiritos, que ajudam na cura, vao se
afastando e se aproximando os maus espiritos que ndo séo téao
poderosos. Ai o pajé fica fraco e pode até morrer em sonho. Porque
no sonho, um pajé podera enfrentar o outro e até mesmo matar, se
quiser; se ele for mais forte, ele mata em sonho. (Pajé Orestes, Aldeia
Inhad-Beé, Maio/2011).
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Sobre os sonhos do pajé, eles traduzem uma luta entre o bem o mal, entre o
forte e o fraco, ou entre o certo e o errado. Na traducao dos sonhos, o pajé fala que
enfrenta outro pajé e que este o quer matar; o pajé inimigo vem armado de pau,
pedra, machado. As imagens de violéncia sao traduzidas como que reais para o
pajé, porque se justifica “eu sou mais forte que ele, sou curador, sou pajé, paini e ele
é feiticeiro”.

No regime diurno de Durand (1997), a agressividade aparece como arma
contra as trevas; € a luta contra a morte, a imagem esquizomorfa (heroica) no
sentido de dar significado ao ato de curar.

O pajé Orestes diz ter quatro espiritos, que o apoiam nas curas, e que estes
tém muita “forga”, pois sdo da floresta, da mata, das aguas, e ele nao teme a “forgca”
de nenhum outro pajé pois, ainda na aldeia, enfrentou varios feiticeiros e sempre 0s
venceu.

Nesse regime de imagens, 0s espiritos estariam revelados dentro de um
regime diurno. Sao imagens teriomorfas (animais), nictomorfas e catamorfas, ou
seja, remetem, respectivamente, a animalidade, as trevas e a queda. Essas imagens
nascem de um “estimulo externo que norteia o processo de figurar o Mal (0 medo da
passagem do tempo e dos diversos tipos de morte), ndo correspondendo a acdo do
individuo sobre o mundo, mas a do mundo real e seus mistérios sobre o individuo”.

Durand (1997) nos fornece a seguinte maneira de analisar esta passagem
dita pelo especialista. A angustia, a morte, a guerra, a derrota sao regimes diurnos,
carregados de simbolos da animalidade ligados a agressividade e, ao mesmo
tempo, a angustia, ao medo. Revela movimento, como no caso dos sonhos, onde o
especialista anda por outro mundo e enfrenta o mal, conversa com espiritos de

Varios tipos.

2.2 As diversas representagoes e imagens da figura do(a) “pajé”

Os primeiros escritos sobre xamanismo enfatizavam a figura do xama,
caracterizado como elemento essencial as praticas xamanicas. Algumas publicacdes
ja admitiam xamanismo sem xamas; entretanto, as etnografias realizadas na

América do Sul trazem conceitos analiticos que classificam as praticas do
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xamanismo. Concernente a isto, encontramos no trabalho de Viertler (1981) no texto
“Implicagées de Alguns Conceitos Utilizados no Estudo da Religido e da Magia de
Tribos Brasileiras” destaque de variagdes como: “xama, chefe cerimonial, sacerdote,
pajé, profeta, adivinho, curador, homem-deus, benzedor, “‘medicine-man”
(Medizinmann), feiticeiro, médico-feiticeiro”. Tais conceitos, analisados pela autora,
trazem a discussao diversas implicacées para “descrever os intermediarios entre o
mundo humano e o sobrenatural” (1981: 305); isto é muito utilizado nas monografias
antropoldgicas.

Viertler (1981) constata a heterogeneidade de implicagbes tedricas
associadas a estes conceitos acima citados. Deste modo, a preocupacdo da autora
esta na definicdo da palavra xama. Mas, basicamente, conclui que, “a utilizacdo de
certo conceito em detrimento de outro depende fundamentalmente da posicao
metodolbgica que assumir o pesquisador” (1981: 305).

Destarte, na medida em que quisermos destacar certas caracteristicas muito
especificas do comportamento e de ideias associadas a esta figura xamanica, temos
um leque de variacles ja definidas. Porém, observa que seria interessante que 0s
antropdlogos pudessem especificar os critérios que os levaram a empregar certos
conceitos em detrimentos de outros. De acordo com Viertler (1981), isto facilitaria
imensamente futuros trabalhos comparativos.

Em outras definicbes de xama, em pesquisas sobre xamanismo, Langdon
(1996) destaca que:

A prépria palavra xama vem da lingua siberiana tungue e indica o
mediador entre 0 mundo humano e o mundo dos espiritos. Os
primeiros relatos extensos sobre xamds apareceram no século
passado, escritos por exploradores, naturalistas e viajantes. Eram
figuras exdticas e "esquisitas". Entravam em éxtase, faziam voos
misticos, e entravam em outros estados de transe. Eram travestis e
“histéricos”, “marginais” nas suas préprias sociedades. Fenémenos
parecidos seriam também descritos em outras culturas, e a palavra
xama tornou-se universal para indicar tais pessoas e suas atividades,
independente de sua localizacdo geografica (Métraux 1967). A
categoria perdeu sua especificidade, virando um conceito geral e
impreciso, pouco util para fins comparativos. (LANGDON, 1996: 12,
13).

Sobre essa passagem do texto, Langdon (1996) ressalta os relatos do século
XIX sobre xamanismo, 0s quais foram escritos por viajantes, naturalistas,

exploradores, e ndo por antropdlogos. O xamanismo foi apontado como praticas
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magicas, crengcas misticas, religido em sua forma arcaica, comportamentos
caracteristicos de éxtase, tendo como foco central a figura do xama. Muitas vezes,
interpretados como seres “psicéticos”, “portadores de algum desvio mental’.
Consequentes a isto, outros estudos demonstraram que as praticas do xama muito
similares em locais geograficamente distantes e de diferentes culturas foram sendo
descritas, sem as devidas especificagdes, de forma a indicar uma universalidade
para o conceito de xama.

Estudos como os de Harner (1995, p. 76) enfocam que “0 xamanismo
representa o mais difundido e antigo sistema metodologico de tratamento da mente
e do corpo que a humanidade conheceu”. Para ele, o conhecimento xamanico
passado de geracao a geracao, sobrevive até hoje, principalmente, entre povos que,
até pouco tempo atras, foram classificados como de cultura “primitiva”. E valiam-se
do xamanismo para manter a saude, e a forca para enfrentar doencas graves,
ameacas e trauma da morte.

Na opinido de Harner (1995), essas culturas desenvolveram o mais alto grau
possivel da capacidade da mente humana, para vencer os sérios problemas de
saude e de sobrevivéncia. Nessas culturas de tecnologia inferior, 0 xama representa
essa potencialidade de cura, mas depende de seu poder pessoal, que é quase
sempre suplementado pelo guardido e pelos espiritos auxiliares. Entretanto, o autor
descreve que uma pessoa comum pode ter um espirito guardido; a diferenca entre
essa pessoa comum e 0 xama é gue este usa seu guardido ativamente quando esta
em estado alterado de consciéncia, para ajudar as outras pessoas a readquirirem a
saude.

Harner (1995) encontra certas semelhancas nos métodos xamanicos, mesmo
em lugares distantes geograficamente, como as viagens a “outro mundo” as quais 0s
xamas realizam para buscar a cura do doente. Contudo, ele indica que a cosmologia
de cada povo é importante para se entender 0 xamanismo como um sistema de cura
espiritual e fisico, um equilibrio da vida real e incomum. Faz uma comparacéao entre
o trabalho do cientista e do xama4, ressaltando que ambos procuram pesquisar 0s
mistérios do Universo, acreditando aprender apenas uma pequena parte desses
enigmas ocultos, na visdo comum. Essa visdo mais especializada, € atingida quando
0 xama busca nos estagios de sua consciéncia as respostas para 0os mistérios dos

mundos transitados por ele.
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Harner (1995) chama de estado xamanico de consciéncia os dois mundos em
que transita e opera 0 xama, a realidade comum e incomum; € 0 seu sucesso
depende desse poder de transitar por essas duas realidades. A primeira é exercida
no cotidiano da comunidade, participando de atividades econdmicas, politicas e
sociais. A segunda é praticada nos estados alterados da mente, quando 0 xama estéa
viajando pelo mundo invisivel, que so6 ele enxerga.

Embora o xamanismo seja uma atividade de tempo parcial, 0 xama necessita
dominar suas acfes, para tornar-se um mestre e obter reconhecimento dos
membros de sua comunidade sobre seus poderes xamanicos, que poderdo ser
cumulativos, conforme a legido de espiritos auxiliares, que podem aglomerar-se ao
longo de sua experiéncia xamanica.

O xamanismo analisado por Harner (1995) busca enfatizar os estados de
consciéncia, partindo para uma compreensdo sobre a potencialidade e capacidade
do poder da mente humana e de dominagéo dessas ac¢des, exercidas pelos xamas.

Os estudos de Harner (1995) contribuiram para compreender o xamanismo,
enquanto pratica da mente humana e seus estados alterados da consciéncia. Por
conseguinte, tais pesquisas conseguiram afastar as ideias de que o xamé seja um
ser psicético (no sentido negativo) de que por meio de crises psicoticas adquire
poderes.

Em outros trabalhos, percebe-se que esses poderes sao adquiridos de
diferentes formas. Na América do Sul, por exemplo, as pesquisas apontam que 0s
xamas realizam ingestao de substancias e iniciam mecanismos de aprendizado para

obter o poder.
Manuela Carneiro da Cunha (1998) no texto ‘Pontos de Vista sobre a

Floresta Amazdbnica: Xamanismo e Tradugdo” percebe nestas ingestas de
substancias que ha ocorréncia de um efeito transformativo da visdo e da propria
pessoa que ingere; a forma de perceber o mundo é modificada, em relacdo aos
seres do reino animal, vegetal e mineral; a condi¢gao destes “objetos” passa a ser de
humano e ndo-humano, e a experiéncia do xama faz com que “enxergue” para além

dos nossos olhos.

Os xamas que, sob o efeito do ayahuasca, sabem ver de forma
adequada, comprovam essa condicdo humana dos japés: vivem ao
modo dos homens, cultivam mandioca, bebem kamarapi (ayahuasca),
bebem cerveja de mandioca (caissuma). S&o inclusive superiores aos
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homens, na medida em que observam a paz interna e vivem sem
discérdia. Séo os filhos que Pawa, o sol, deixou na terra, séo os filhos
do ayahuasca. (CARNEIRO DA CUNHA, 1998).

Neste contexto, o xamanismo € entendido enquanto complexo xamanico,
abrangendo o lado ambiental, politico, social e cultural. O “poder” tem como
mediador as substancias que circulam entre os varios povos amazoénicos. Esta
perspectiva do olhar do outro faz com que o xama seja visto em alguns estudos
como um “decifrador”, “tradutor” dos mundos em que circula. Dessa forma, Carneiro
da Cunha (1998) vé nos xamas amazobnicos verdadeiros “diplomatas” porque
conseguem conectar-se a outras realidades dos espiritos, das almas dos mortos
humanos e animais, fatores que constituem a cosmologia indigena.

Na Amazbnia, ha ocorréncia de xamanismo sem xamas, especialistas, mas
ndo € impossivel que de repente possa surgir um xama especialista, que ira
conversar com a alma dos mortos e espiritos que habitam um “outro mundo”. Esse
perspectivismo amazénico surge a partir do olhar do indigena frente as realidades
por ele vivida. Essa realidade € interpretada por antropdlogos como Manuela
Carneiro da Cunha, Viveiros de Castro, como uma multiplicidade de naturezas, e o
xamanismo € entendido como uma constituicdo dessa realidade e de ética
cosmoldgica.

ApoOs este salto nos estudos antropoldgicos sobre xamanismo, entramos num
processo de construcdo de novos paradigmas a fim de dar conta do processo de
globalizag&o recorrente em todo o mundo, pois, o xamanismo se difunde entre as
sociedades “civilizadas” passando a ser praticado de forma similar e hibrida.

Hoje em dia, passamos a refletir xamanismos no plural e ndo mais
xamanismo no singular, dentro de uma légica globalizante que emergem uma nova
metodologia, na qual as sociedades das Américas do Norte e Sul, Asia, Africa,
Oceania e Europa estéo inseridas.

Frente a este novo contexto, os termos “xamas”, “xamanismos” e ainda os
“neo-xamanismos” poderdo ser questionados em relagdo aos cenarios e realidades
presentes nas sociedades, sejam indigenas, mesticas, caboclas, negras, brancas,
amarelas. O “xamanismo” aparece em todas elas como um fenédmeno social
globalizante. Neste sentido, torna-se relevante a acdo xamanica dos Sateré-Maweé
que introduzem seus regimes de cura dentro das transformacdes e regimes

cosmoldgicos proprios dos Satere, “parentes’e nao-indios.
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Portanto, resolvemos adotar o termo pajelanca, mais condizente com o0s

Sateré-Mawé, que indicam o paini como a figura mais representativa da pajelanca.

2.3 A circulacdo da Pajelanca Sateré-Mawé nas aldeias

Em outras situacdes fora do Brasil, a pajelanca € sinbnimo do xamanismo.
Neste trabalho, tratamos como pajelanca analisando as categorias utilizadas pelos
Sateré-Maweé.

Viertler (1981) propde construir uma etnografia da cosmologia Sateré-Mawé
para falar da pajelanca numa expectativa de sondar os significados das categorias
que o grupo utiliza para se referir a seus especialistas, observando as
transformacdes destas atividades curativas nas aldeias visitadas. Sabemos que
fatores externos influenciam a vida social de qualquer sociedade, todavia tais
condicionantes para um processo de mudancas sédo absorvidos de diferentes
formas, organizados dentro de um contexto social singular.

Nessas ligagcbes comunicativas, notamos a dinamicidade que ocorre na vida
dos Sateré-Mawé em todos os aspectos, transformando o cotidiano das aldeias
interconectadas por meio de uma rede de relagbes sociais, onde todos se tornam
pontos intermediarios, a fim de manterem comunicacdo e aproximacado com seus
parentes. Nesse cenario apresentado, trazemos a discussdo os novos modos de
proceder a cura de doencas, justificando este trabalho pelo fato de que, durante a
pesquisa de campo, a principal resposta para justificar a presenca indigena nas
cidades foi, para a pesquisadora, a busca por escolaridade, salude, e emprego.
Porém, existem outros motivos. O proprio processo de globalizacéo, o poder atrativo
das cidades e do urbanismo capitalista, as politicas de cooptacdo do estatismo e do
dominio publico e, sem duavidas, os conceitos de territorialidade e mobilidade dos
Sateré-Mawé, as suas estratégias cosmoldgicas de estar nas cidades e ensaiar
formas novas de alteridade.

Nesses contextos de comunicacdo e interacdo, ocorrem venda, compra e
trocas comerciais entre sementes para a confeccdo do artesanato, geralmente,
oriundas dos municipios; e produtos industriais, como roupas, calcados e outros
artigos que os Sateré-Mawé residentes nas aldeias mais distantes solicitam aos

parentes que moram mais proximos dos centros urbanos e tem maior facilidade em
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adquirir confeccdes, utensilios domeésticos e artigos eletrdnicos. Esses intercambios
de variedade de produtos é bem antigo. Lembramos as rela¢cdes comerciais entre 0s
Sateré-Mawé e os agentes de comercializacédo (marreteiro, regatdo, patrdo)*® muito
comum na Amazbnia, por serem 0s rios a principal via de escoamento das
producbes agricolas e aquisi¢cdo de produtos encontrados na cidade; e também as
estradas por onde viajam de um municipio ao outro. Os Sateré-Maweé ndo escapam
a esse contexto amazonico de contatos comerciais e rede de relagdes com outras
populacdes locais.

A rede social abrange um grande numero de Sateré-Mawé e com isSsO 0
deslocamento de familias € constante tanto no sentido capital-interior como no
sentido interior-capital, sendo o primeiro mais constante por serem, na cidade,
encontrados servicos mais especializados principalmente no campo da saude.

Em campo, conseguimos fazer interlocu¢cdes com quatro pajés, sendo trés
homens e uma mulher. Coletamos algumas narrativas dos membros de aldeias
indicadas na pesquisa, porém sabemos 0 quanto isso ainda ndo é suficiente para
analisar os processos de transformacdes cosmoldgicas da pajelanca, um tema que
abrange varios aspectos da vida cotidiana e prop6e uma gama de ideias a respeito
de seus significados internos e externos.

Em nossa pesquisa de campo, registramos que em 2010, no conjunto Santos
Dumont, bairro da Redencéao, zona Centro-Oeste de Manaus/Am residem na:

- Aldeia Y’apyrehyt — cerca de quatro familias

- Aldeia Walikiru — cerca de vinte trés familias

No Tarum@-Agu (lago do Tid), zona Oeste, area afastada do centro
urbanizado de Manaus, reside na:

- Aldeia Inhad-Beé — cerca de cinco familias;

- Aldeia Hiwy — cerca de trés familias;

No municipio de Iranduba/AM, margem direita do rio Negro reside na:

- Aldeia Sahu-Apé — cerca de sete familias.

' Denominacdes aplicadas aos agentes de comercializagdo encontrados na Amazodnia, S0 0s

intermediarios comerciais. O marreteiro geralmente é o dono do meio de transporte (barco) usado
para levar os produtos agricolas e de extragdo vegetal aos centros comerciais; ele vende produtos
de uso doméstico e vestuarios. O regatdo vende o produto a um segundo intermediario, assim
como o marreteiro também vende quinquilharias e outros produtos. O patrdo estabelece uma
relagdo comercial mais dependente, pois em troca de produtos ele oferece uma espécie de cesta
bésica.
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A principal renda familiar dos Sateré-Mawé é a venda do artesanato
confeccionado por criancas, jovens, adultos e idosos. Nesse aspecto econdmico a
rede social serve para dinamizar as trocas comerciais entre matéria-prima e recursos
financeiros.

Sobre a pajelanca, esta implicito que os Sateré-Mawé fazem circular as curas
em dois universos culturais, em grande escala, diferenciados. Observando as
ligacdes de parentesco entre os pajés detectamos que a pajé Dona Baku é cunhada
do Pajé Curum-Bené, enquanto que o Pajé Deolindo, vindo do Marau, constréi outro
tipo de relacdo social; e o pajé Orestes, que veio para Manaus a convite da irma de
Dona Baku, acaba por se tornar mais proximo aos dois primeiros pajés, apesar de
haver certo “clima” de desconfianga entre os pajés, devido a aldeia Inhaa-Beé ter
sua representatividade na pessoa do pajé Curum-Bené pai do atual coordenador da
aldeia Inhaa-Beé Pedro Ramaw. E, agora acolher o pajé Orestes que ndo concorda
em realizar trabalhos que ele chama de “feiticaria™ a pedido dos “brancos”, parece
num primeiro momento causar certa rivalidade entre os dois, mas nada que possa
ser visivel pois, segundo o pajé Orestes, é nos sonhos que 0s pajés se enfrentam e
medem suas forcas. E nessa luta imaginaria e simbolicamente representada nos
sonhos, os pajés vao se delineando frente aos novos contextos e rivalizando os
campos de poder.

Sobre o feitico, Lévi-Strauss (2003) apresenta explicacdo para as
formas de cura e de feitico, enfim, para os poderes dos xamas, na relacdo de
confianga e legitimidade estabelecida entre estes, suas coletividades e as pessoas
alvo da cura ou do feitico, que determinardo a eficacia da acdo xamanica. No texto a
“A Eficacia Simbdlica”, publicado pela primeira vez em 1949, compara o xama ao

psicanalista e traca paralelos entre as curas obtidas por ambos.

O curandeiro é eficaz em seu trabalho, na medida em que, como o
terapeuta, manipula a estrutura simbdlica do “paciente”, provocando
uma “reorganizagdo estrutural, que conduzisse o doente a viver
intensamente um mito (...) e cuja estrutura seria, no nivel do
psiquismo inconsciente, andloga aquela da qual se quereria
determinar a formagdo no nivel do corpo. A eficacia simbdlica
consistiria precisamente nesta “propriedade indutora” que possuiriam,
umas em relagdo as outras, estruturas formalmente homologas, que
se podem edificar, com materiais diferentes, nos diferentes niveis do
vivente: processos organicos, psiquismo inconsciente, pensamento
refletido” (LEVI-STRAUSS, 2003, p. 233).
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Toda cura se procede por ser manipulado o ponto-chave do problema, o
inconsciente. Para Lévi-Strauss, nesta parte do psiquismo, esta a base de toda
estrutura mental, de toda funcdo simbdlica humana, que responde, em todas as
pessoas, a uma gama limitada e comum de leis universais. O subconsciente, fonte
da histéria individual, s6 adquire significado para ndés e para os outros quando
organizado pela estrutura inconsciente, que tem suas raizes firmemente fincadas no
social. E muito dificil, num mundo marcado pelo embaralhamento das fronteiras
entre “representacdo” e “realidade”, distinguir praticas “auténticas” de “néao
auténticas”. Podemos, porém, sugerir algumas caracteristicas que, em geral, so
estdo presentes em um “verdadeiro xama”: ele ndo faz autopropaganda; o seu
reconhecimento emana da comunidade; existe uma espécie de inevitabilidade do
seu destino que, de certa forma, € um fardo; o xama tradicional pode curar, mas
também causar danos. O que esta em causa nao € a tentativa de suprimir o conflito,
mas a possibilidade de torna-lo inteligivel, de dar-lhe um significado. Isto nos remete
a seus exemplos etnogréaficos, demonstrando que até a logica do senso comum
varia de lugar para lugar, dependendo de como as pessoas lidam com o mundo que
as envolve.

“O senso comum €& um sistema cultural como a religido, a arte, e implica uma
ordem Unica, passivel de ser descoberta empiricamente e formulada
conceitualmente” (Geertz, 1989, p. 21). Nesse sentido, a produ¢do do conhecimento
se da numa ordem ldgica, existindo uma hierarquia de conhecimentos e processos
de cura (paini, rezador, pegador de ossos, conhecedor de plantas medicinais). O
senso comum projeta a forma de como elaborar a constru¢cdo de seus pensamentos
perante um fato, uma realidade, ndo afastando da légica. Pensar, pois, a questdo da
doenca e das praticas de cura para os Sateré-Mawé implica levar em consideracao

sua cosmologia e as estruturas do imaginario.
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CAPITULO IlI

PRATICANDO A PAJELANCA SATERE-MAWE

No capitulo Il deste trabalho, notamos que a pajelanca Sateré-Maweé é
praticada pelos membros de todas as aldeias visitadas: Y’apyrehyt, Waikiru, Hiwy,
Inhad-Beé e Sahu-Apé. Dessa forma, abrange um universo de conhecimentos, como
0 uso de plantas medicinais, raizes, cascas e cip0s que curam doencas; preparo de
banhos com folhas, os “benzimentos”, colocar osso no lugar ou pegar
“‘desmentidura”, rasgadura, ter contato com espiritos, ou seja, as mais variadas
técnicas de curas realizadas pelos especialistas.

Nesse ambito, as transformacBes vao surgindo, dando novo sentido as
praticas. Em campo, registramos que alguns membros das aldeias visitadas chegam
a praticar algum tipo de atividade que seria uma das especialidades do pajé, por
exemplo, “pegar osso” e “colocar no lugar”’; contudo nao sao visto pelos Sateré-
Mawé como pajés. Levando em consideracdo os interlocutores, os Sateré-Mawé
consideram que o pajé se origina pelo principio do “dom”, o qual seria a esséncia da
pessoa do pajé e de sua principal via de acesso as curas. O “dom” carrega a “forga e
energia” e tudo aquilo que seria o “essencial’” para que o pajé desenvolva suas
atividades de cura.

Na aldeia Inhad-Beé, conversamos com Marta ou Aria (na lingua materna
significa fogo), filha do pajé Curum-Bené; é casada e tem trés filhos e uma neta.
Trabalha como representante do Conselho Estadual do Direito da Mulher na
Secretaria Estadual para os Povos Indigenas - SEIND. Ela fala sobre a lei contra a
violéncia doméstica e familiar contra a mulher Lei Maria da Penha, n. 11.340 de 7 de
agosto de 2006. Diz que tem crescido muito o indice de violéncia contra as mulheres
indigenas cometida pelos maridos das mesmas, devido & desestrutura cultural,
social, politica dentro da aldeia; também a emancipacao das mulheres tem causado
violéncia por parte dos homens de algumas etnias. Aria diz que agora as mulheres
tém como denunciar todo tipo de violéncia que sofrem. Nosso trabalho é
divulgarmos e esclarecermos tudo sobre esta Lei que ampara também as mulheres
indigenas.

Sobre a pajelanca, Aria diz que:
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A pessoa ja nasce com aquele “dom”, e na aldeia o pajé; é bastante
procurado. Meu pai tem “dom”, por isso ele é pajé, ele € muito
procurado pelas pessoas “brancas” os karayuas e também pelos
indigenas.

(...) Na cidade, a primeira opcao € o médico, depois vem 0 pajé,
devido a maioria das doencas serem em consequéncia da vida na
cidade, como verme, dor de barriga, dor de cabeca, ai o pessoal
procura logo o médico, porque pegam remédio na farmacia e logo se
cura, e 0 pajé para outros tipos de doenga (...).

Minha irm&, a Moi ou cobra na lingua materna, ela comecou a puxar
osso, fazer remédio; assim que nossa mae adoeceu, ela puxava a
perna da mamae, fazia remédio para a ferida da perna dela..., a
maméae ficou diabética, mas néo era sO essa doenca que ela tinha,
havia outras doencas que judiavam da nossa mae (...). O papai sabia
0 que era, mas nao podia fazer muita coisa, pois o pajé da familia,
ndo cura a esposa nem os filhos, porque nés temos o espirito forte,
sabe “0 nosso coisa é forte” para ele, filhos de pajé carrega muita
coisa, filho de pajé é forte (...) o pajé pode ficar doente se tratar da
propria familia, quando é feitico, ndo sei como, mas sei que ele ndo
pode nos curar, temos que procurar outro pajé. Na aldeia, o pajé tem
todo poder, da floresta, da 4gua de todos os lugares, ele cura as
pessoas...Sei de um caso em que meu pai Curum-Bené curou uma
senhora “branca”; ela veio aqui procura-lo, era uma senhora distinta,
muito elegante e contou ao papai que seu marido havia deixado ela, e
sua vida estava transformada em tristeza e doenca; ja havia
peregrinado em varios médicos e nada de ficar curada. Ouviu falar do
pajé Curum-Bené e resolveu procura-lo a fim de curar-se. Ela se
tratou durante um més e ficou curada; o papai disse a ela que havia
sido uma vizinha muito invejosa que estava querendo ficar com o
marido dela, dai pegou as roupas da mulher (dela, né) e costurou
com feitico deixando ela toda amarrada, ela ficou entupida sabe. Dai
a vida dela comecou a dar tudo errado...O marido foi embora, a vida
ficou toda parada. Ela foi no médico, no psicélogo, mas néao
conseguiram deixar a mulher boa de saude. Mas o papai conseguiu
curar ela. Ele tirou todo o feitico da vida e do corpo dela, e ai a vida
dela voltou ao que era antes do feiti¢co, inclusive ela ficou boa do
entupimento. O marido dela voltou para casa e ela teve saude, pois
como estava toda costurada ndo conseguia nem fazer suas
necessidades dela (fisioldgicas que fala, né). Mas o pajé, descobrindo
a causa da doenca, tratou de curar a mulher, que ficou muito
agradecida. Aqui, na aldeia, vém muitas pessoas, procuram meu pai
para curar as doencas. Ele realiza muitas curas, ele s6 faz o bem
porgue o pajé so6 faz bem. O pajé néo faz coisa mal.

Minha avé paterna Dona Antonia também sabia muita coisa, e ela
puxava o0sso, ela falava tupi-guarani, ela fazia sebo de carneiro,
pomada de copaiba, andiroba, cénfora, pimenta-malagueta, ela
ensinava a usar folhas para os banhos para a pessoa ficar calma e
retirar coisa negativa. Também tem a tia do Jeter, a Dona Bete; ela
mora aqui em Manaus, ela sabe muita coisa... para os Sateré-Mawé
fazer feitico ndo coisa de pajé, ela é bastante conhecida em
Barreirinha. (...)

Tenho uma tia que fizeram coisa para ela ficar doida, foi feitico, € a tia
Zilma; ela vive tomando remédio, mas nunca fica boa, ai ela foi no
pajé, ele disse que foi coisa que fizeram para ela, e ndo tinha jeito de
tratar ela. O feitico pegou ela, e ninguém pode tirar mais, passou
muito tempo, ela ndo se tratou. (Aria, Aldeia Inha&-Beé,
outubro/2010).
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Considerando a narrativa da Aria, verificamos que a pajelanca esta
condicionada ao fazer o bem, e obtendo um aspecto negativo quando utilizada para
fazer o mal ou para atingir uma pessoa e adoecé-la; nesse caso, chamam de
“feitico”. As questdes sobre as praticas demonstram que as transformacgdes iniciam
pelo préprio pajé que intercambia seus conhecimentos de acordo com a situagéo
terapéutica.

Aria diz que a filha est4 sendo treinada aos poucos, para ocupar o lugar do
pai Curum-Bené; é sua filha mais nova de apenas quinze anos; ela tem o “dom”, ela
tem muito sonhos e consegue fazer premoni¢gbes. Ela tem talento para fazer
remédios, aprende rapido e é muito dedicada. Est4 aprendendo as rezas e diz que
ela vai ser sua continuidade nos trabalhos da pajelanga. “Aninha” € como é chamada
entre os familiares. Nos encontros em gue estivemos conversando com o0 pajé
Curum-Bené, ele falou dessa neta, a qual estaria preparando para assumir seu
lugar, suas atividades de pajé. Ele diz que a menina sempre demonstrou “dom”.
Desde crianca, ela ja vinha se dedicando aos segredos do mundo do pajé; sempre
gue podia acompanhava o avd e, nos fins de semana, ficava com ele durante horas,
ouvindo e fazendo os remédios naturais.

Em outra entrevista ouvimos Valda Sateré, que nos falou sobre as atividades

do pajé. Ela diz ser um pajé:

O pajé é um tipo de feiticeiro, “macumbeiro”. Ele trabalha com
espiritos, mexe com “bichos”. Agora tem outro tipo de pajé, aquele
que sabe conhecer as ervas medicinais, as plantas, ele benze, faz
puxacdo, faz remédio caseiro, ele s6 cuida da medicina (...). Aqui
temos o Pajé Deolindo, ele benze, puxa, conhece planta. Tinha o pajé
Mico; ele veio do Marau, acho que de tanto ele mexer com isso, com
os espiritos, ele ficou “doido”, ele trabalhava bem. Ja teve mulher com
cancer aqui procurando por ele, e ele a tratou e ela ficou curada. Na
época do Pajé Mic6 ou Miquelino s6 parava gente de carrdo aqui ha
aldeia Waikiru; ele era bastante procurado, curava dor dente, dor de
cabeca, mal olhado, quebranto, ele mexia com duas coisas: medicina
indigena e espiritos. Também fazia “desmanche” digo, desmanche de
feitico, ai ele mexia com espiritos; penso que de tanto ele tirar feitico,
fazer desmanche, ele ficou “perturbado”. Mas ele era um pajé do
bem. Eu levava muito meu filho para benzer com o pajé Mico; ele sé
benzia uma vez e a crianga ja ficava curada; eu gostava do servigo
dele; ele era um pajé muito bom; ele foi embora para o Marau; dizem
também, que |4 no Marau tem pajé que ndo gosta muito do pajé Mico,
e ai jogaram feitico para ele ficar “doido”; ele ficou internado na Casa
de Saude Indigena - CASAI, em Maués/AM, mas ele ndo conseguiu
ficar curado. Houve um tempo em que o Pajé Micdé morou la no
Tarum@-Acu, ai minha irma achava que ele tinha mexido com os
“bichos da agua” pois, desde que ele chegou por la, apareceu um
“olho d’agua”; é uma terra que sai da agua. Ele dizia para ela ndo
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deixar nenhuma crianga chorar no rio. Mas acreditava muito na for¢a
do pajé Mic6. Quando eu estava gravida do meu filho, ele pegou
minha barriga. Os médicos diziam que era necessario eu fazer
cirurgia para ter filho, porque meu filho estava sentado, e eu tinha
medo de ser cortada, ai o Pajé Micd virou meu filho na posicédo
correta para nascer.

Agora, nés temos o pajé Deolindo. Ele também s6 faz o bem (...). Eu
costumo levar minha filha para ele benzer. Mas agora eu sou
adventista, frequento a igreja e muitos de nos ja ndo esta gostando
de procurar o pajé. Tem ainda a Dona Baku. Ela mexe com espiritos,
faz remédios. Eu sei fazer muitos remédios caseiros, pois aprendi
com minha mae. Para diarréia, folha de mamao, goiaba, laranja, ferve
com agua e deixa na geladeira, e bebe durante o dia. A flor de
mamao € otimo para verme. (Valda Sateré, Aldeia Waikiru,

outubro/2010).

Jarete Sateré reside na area da Waikiru. E casada e tem dois filhos. Conta

sobre um infortinio em que houve a intervencao do Pajé Mico.

Seu Mic6 tratou do meu marido que estd doente. Quando eu morava
no Taruma, ele ficou muito doente, e nenhum pajé conseguia cura-lo.
Houve véarios pajés que estiveram la no Taruma de diferentes etnias,
mas nenhum conseguiu curar meu marido; até que apareceu o Pajé
Mic6 e foi ele que tratou do meu marido. (Jarete, Aldeia Waikiru,
outubro/2010).

Na aldeia Y’apyrehyt, conversamos com algumas mulheres. A primeira foi
Sara, casada com Nilson Sateré - vice-coordenador dessa aldeia, tem duas filhas.
Sara € da etnia mura; diz que sua familia veio de Autazes/Am; inclusive falou que
seu bisavd materno era pajé. Sara diz ser filha de mae mura, nascida em Borba/Am
e pai mundurucu nascido em Novo Aripuand/Am, mas se considera mura, pelo fato
de sua mée |lhe ensinar muitas particularidades desse povo, indicando que Sara
deve seguir 0s ensinamentos da etnia materna. Sara nasceu em Tefé/Am, morou em
Borba e, depois da separacdo dos pais, veio para Manaus. Aos dezoito anos de
idade, Sara conheceu Nilson Sateré; residiram no Taruma-Acu e hoje estdo na
aldeia Y’apyrehyt, no bairro Redencdo. Sara ja trabalhou na Associacdo das
Mulheres Indigenas Sateré-Mawé — AMISM e por trés anos executou a atividade de
secretaria e depois coordenadora regional; viajou para o Andira e depois ao Marau;
aprendeu varias atividades com o Ageu, filho de Sra. Zenilda (in memorian) —
coordenadora da AMISM. Hoje o Ageu esta trabalhando na Secretaria Estadual para
os Povos Indigenas — SEIND. Quem assumiu a AMISM foi a Regina Sateré, filha da
antiga coordenadora. Sara se orgulha por ter trabalhado na AMISM e lembra com

nostalgia a época em que néao faltava trabalho e viagens.



90

Sobre a pajelanca, Sara diz que o0 pajé é a pessoa que cura, que ensina a

fazer remédio.

Mas ele (pajé) pode praticar o bem ou o mal para alguém porque ele
tem muitos conhecimentos, mexe com muita coisa. E dependendo do
tipo da pessoa do pajé, ele podera prejudicar alguém na saudde. Ja o
feiticeiro, ele s@ pratica maldades, deixando pessoas doentes e sem
meios de cura; e somente um pajé bem experiente podera ajudar
aquela pessoa. Tem pajé que ndo quer ajudar porque tem medo do
feitico vir todo para ele. Meu bisavd em Autazes fazia muita maldade;
la ele jogava feitico em muitas pessoas. A minha mae conta que ele
era muito maldoso; e que por isso ela tem medo de desenvolver seu
“‘dom” de pajelanga. A minha m&e tem “dom”, s6 que ela nédo gosta
disso, ele nunca quis desenvolver, s6 mesmo ela ndo querendo isso,
vem pra ela. Quando um sobrinho meu morreu em Tefé, ela previu
isto, dizendo que iria haver uma morte na familia; ninguém acreditou;
e quando aconteceu, todos acreditaram. Ela também sonha e sabe
de tudo que acontece, pois ela diz que aparece pessoas “espiritos”
que dizem tudo a ela. Ela nunca quis desenvolver plenamente o
“‘dom”, mas minha avo tratou bastante dela porque antes ela via muita
coisa e ficava assustada. Depois, ela foi se acostumando e minha avé
ensinou algumas coisas pra ela ficar mais calma. Eu lembro que
guando fiquei gravida da minha filha mais nova, eu ainda ndo sabia
gue estava gravida, e um dia minha mae telefonou e disse: Sara, tu
estas gravida, minha filha; eu sonhei com a tua filha! Ai, eu me
assustei e disse, mas mae eu nao sei se estou gravida, ainda nao fui
ao médico, ai ela disse para eu ir na casa dela, e me olhou, pegou na
minha barriga e disse vocé vai ter uma menina. A minha mée sabe
fazer muitos remédios, disso ela ndo abre méo, e ensina para minhas
irmas. (Sara, Aldeia Y’apyrehyt, Outubro/2010).

Sobre a pajelanca dos Sateré-Maweé, Sara diz que ha muitos pajés. Tem o

“Micd” ou Sr. Miquelino, ele é do rio Marau, Maués/Am. Ele morou por muito tempo

na aldeia Waikiru e fazia “benzecao” e muitos remédios.

Eu sempre procurava o seu Micé para benzer a minha filha, quando
tava assustada ou com quebrante; ele tratava muito bem, né&o
cobrava dinheiro e sempre ensinava algum remédio para fazer em
casa. Eu gostava muito dele! Pena, que ele foi embora, voltou para o
Marau. Dizem que ele quebrou uma regra alimentar durante seu
treinamento como pajé e que, por isso, ele ndo era considerado, por
alguns, como pajé da aldeia, e sim como “benzedor”; ele sabia muita
coisa! Agora, tém outros pajés, tem o Sr. Curum-Bené que fica la no
centro, tem a Dona Baku, tia do Nilson, que mora em Iranduba, tem o
Sr. Orestes que mora no Taruma na aldeia Inhad-Beé; eles fazem
muito remédios, e o Sr. Deolindo, aqui do lado, na aldeia Walikiru; ele
benze, pega ossos, sabe rezar; ele é pajé. (Sara Sateré, Aldeia
Y’apyrehyt, Outubro/2010).

Assim, como a maioria dos Sateré-Mawé, Sara frequenta a Igreja Adventista

do Sétimo Dia, participando ativamente dos cultos que séo realizados na propria
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aldeia. A introducéo da religiosidade entre os indigenas é de longa data. Percebe-se
que a doutrina da igreja adventista tem transformado algumas regras entre 0s
Saterée-Mawé, como a proibicho de certos tipos de alimentos considerados
‘imundos” ou “impuros” na visdo dos evangélicos, baseando-se no Antigo
Testamento, onde é citado animais quadrupedes (coelho, porco, etc.), répteis
(tartaruga, ra, etc.), aquaticos (sem escamas e barbatanas), algumas aves (avestruz,
aguia, gaivota, etc.). Consumindo destes alimentos ficara impuro, contaminar-se-a
pela carne do animal, podendo adoecer, pois tais alimentos sdo impréprios para o
consumo humano. Conversando com o pastor da igreja, ele nos diz que “Deus, faz a
proibicdo desses alimentos por serem fonte de contaminagao, por meio de vermes
presentes na carne deste animal, a qual o homem ndo tem como digerir, € muitas
vezes adoecendo”. Ainda que esteja se referindo as passagens do Antigo
Testamento em Levitico 11, isso ainda vale, segundo o pastor, para nossos dias,
apesar de que a Igreja Adventista ndo proiba o consumo destes, mas os restringe
devido a este tipo de mal-estar para a saude da pessoa.

Como os Sateré-Mawé analisam a saude como fonte primordial do bem viver,
procuram nao consumir tais alimentos, que sao fontes principais de alimentos para a
maioria das pessoas que residem na Terra Indigena Andird-Marau, como citaram
alguns membros da aldeia Y’apyrehyt.

E nesse regime de transformacdes do comportamento alimentar, os Sateré-
Mawé negociam junto a igreja sua condicao de indigenas, haja vista que realizam o
ritual da tucandeira, onde consomem a salva com agua, farinha, ou torrada.

Em outra narrativa sobre pajelanca:

Moisés Sateré, tui'sa da aldeia Y’apyrehyt, diferencia sobre a condi¢cdo do

pajé:

Existem dois tipos de pajés, o medicinal, que conhece as plantas
medicinais, as raizes, sabe fazer remédio. E tem o pajé espiritual,
aquele que trabalha com espiritos, mas esse pode tender para o bem
ou para o mal, depende dele. Na cidade, é denominado de
“macumbeiro”, pois € o pajé atinge a pessoa espiritualmente. Mas o
pajé completo domina os dois ramos: medicinal e espiritual. Lembra
do pajé Saiang? Ele era do Para, ficou aqui com a gente por quase
um ano, ele conhecia muitos remédios. O nosso pajé Sateré mora no
Andird é o Cristovao; hoje t& morando em Parintins/Am. O pajé
Cristévdo domina duas areas: a medicinal e a espiritual. Tem o tio
Bené, pajé Curum-Bené no centro da cidade; ele domina bem as
raizes, as plantas, folhas, faz muitos remédios (...). Em Manaus, ndo
temos a figura do pajé, ndo se compara com o Andir4 onde a figura
do pajé é bem forte. Temos a tia Baku, a Dona Baku; é pajé no
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Iranduba, ela conhece bem a &area medicinal e espiritual. NOs
conhecemos varios remédios caseiros, sabemos fazer muitos
remédios da nossa medicina indigena, aprendi com meus pais, Dona
Zerbina (falecida) e Sr. Ovidio. (...) Uma vez, eu bati meu pé, e ai eu
procurei o seu Micé, ele é “puxador de 0sso”, ele colocava no lugar.
Agora, ele ndo mora mais ai na aldeia Waikiru, ele foi embora para o
Marau. Ele dominava bem a area de remédio, ja a espiritual, ndo. Ele
ficou “louco” o seu Micd, ele via muita coisa, vivia caindo,
desmaiando, e tinha muitas alucinagfes, devido ter quebrado uma
regra quando tava fazendo o treinamento para ser pajé. Ele matou a
esposa dele, olhou para ela e viu um “bicho horroroso”, ai cometeu
esse crime, mas nao foi preso, porque foi considerado “louco”. Todos
sabem que ‘ele ndo é pajé’, porque, ele ndo completou o
aprendizado, ele quebrou uma regra alimentar que o pajé precisa
fazer quando esta aprendendo. (...) Na cidade, tem muito pajé que se
corrompeu, fazendo feitico; o feiticeiro s6 faz o mal; é um tipo de pajé
espiritual e usa seus conhecimentos para o bem e para o mal; mas o
pajé verdadeiro s6 faz cura, ele € o nosso curador, curandeiro.
Antigamente, o pajé tinha trés, quatro mulheres, era muito
prestigiado. Hoje tem muito pajé mal, ele sente qualquer raiva de
outra pessoa e joga logo feitico. Mas os ndo-indigenas sabem do
valor do pajé, e desce muita gente aqui na aldeia procurando pajé, ai
nés indica a minha Tia Dona Baku, o tio Bené, o Curum-Benég, ou
entdo o Pajé Cristévdo, no Andird. O pajé cura varios tipos de
doencas como: nervo torcido, rasgadura, desmentidura; e o meédico
ndo tem conhecimento disso; o pajé é a pessoa certa. Todos tém
conhecimento de sua area, ninguém é burro. Penso que a cura para
algumas doencas é necessario ter pajé e médico. A vovd Tereza tem
muito conhecimento sobre plantas medicinais. (Moisés Sateré, Aldeia
Y’apyrehyt, Outubro/2010).

Ouvindo um relato sobre as praticas de pajelanca e o0s Ultimos
acontecimentos ocorridos na aldeia Hiwy, localizada no Taruma-Acu, dialogamos
com a Sra. Terezinha, que é casada e tem cinco filhos. Recentemente, assumiu o
cargo de lideranca, que sua avd ocupava até pouco tempo. Terezinha é, agora,
coordenadora da aldeia Hiwy. Narra que devido a morte de seu tio Zaquel, o Unico
filho homem e cacula de Dona Tereza, a tristeza se instaurou na aldeia, e a avo
ficou doente. Dados estes acontecimentos, Terezinha resolveu assumir a lideranca,
ja que a avo - matriarca da familia encontrava-se sem condi¢cdes de assumir papel
politico e assuntos de importancia para a aldeia. Terezinha diz que a “avd precisa

descansar, para recuperar sua saude”.

Eu cuido da vovo, do meu marido e dos meus filhos. Eu queria morar
na cidade porque |4 € mais facil encontrar médico para a vové
Tereza, que ja est4 velinha e precisa de cuidados. Eu acredito muito
no trabalho do pajé, ele cura mesmo, mas aqui € mais dificil tratar das
doencas, pois a vovo td com o pé furado, ela pisou em um prego, e
eu preciso leva-la para tratar dessa ferida. Por isso, eu preferia ficar
na cidade, para ter mais tempo de cuidar da vové. Aqui no Taruma,
tudo € mais dificil, precisamos de gasolina para nos locomover,
precisamos ir na cidade buscar alimentos, aqui ainda ndo tem energia
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elétrica, estamos esperando colocar. Com a morte do titio Zaquel, a
vovo ficou muito sentida, ela gosta muito dele, e agora eu t6 cuidando
dela. Ela sabe fazer muitos remédios com plantas medicinais, mas
ela ja ta velinha e precisa de alguém para carregar as coisas pra ela,
para ajudar ela no dia-a-dia. A vovd jA me ensinou muita coisa de
remédio indigena, eu aprendi muita coisa com ela, e t6 passando
para meus filhos; eu digo a eles para aprender porque ninguém sabe
do futuro; aqui ndo tem posto médico; entdo precisamos saber nos
tratar sozinho. (Terezinha Sateré, Aldeia Hiwy, Taruma-Acu,
Outubro/2010).

Em didlogo com a matriarca da familia - Dona Tereza relata alguns de seus
conhecimentos com plantas medicinais e revela algumas oracbes para atrair
pessoas que estdo longe de vocé. Disse que, quando mais jovem, pronunciava
muitas oracdes a fim de conseguir algo que queria, por exemplo, a filha que estava
distante 0 marido que demorava na pescaria ou cac¢a. Ela conta sorrindo que ja
realizou muitas pajelancas, mas ndo se considera pajé. Apenas aprendeu com a
mae e seu pai na aldeia Ponta Alegre.

Dona Tereza nos leva até os fundos de sua casa; € um terreno grande, bem
arborizado, na beira do lago do Tiu, no Taruma-Acu. La ela indica algumas plantas
das quais se utiliza para fazer remédios para curar doencas. Indica a arruda como
boa para fazer cha para a crianca com dor de barriga. Acrescenta: faz o cha sem
ferver. O horteld ela indica para gripe. A planta Babosa, para o cabelo; lavar a
cabeca é 6timo, faz o cabelo ficar macio e sedoso. O capim-cheiroso, para evitar a
gueda de cabelo. E algumas outras plantas para fazer banhos: o mucuracada, para
banhar com as folhas e passar perto da pessoa que tem raiva de vocé, a pessoa
passa a gostar de vocé. Ensina ainda a oracdo do sol, indicando que deve ser
recitada na hora do por-do-sol: assim como tu vai sentando triste, entristece fulano...
para que ele venha....(...). Deve ser recitada durante uma semana, ai a pessoa
aparece para te ver. Segundo Dona Tereza, ela faz isso para que as filhas venham
visitad-la. Ela reclama que sente a falta das filhas que moram longe. Todas dispersas,
no bairro do Aleixo, outra na Vila do Ariald (Iranduba) e a outra no Manaquiri/Am.
Existem varios modos de se trazer uma pessoa para perto de vocé. Dona Tereza
revela mais um meio: pega-se a mao direita da cutia e deixa secar ao sol. Quando
estiver bem seca, vocé vai em horario de seis da tarde e com a méo seca da cutia,
repita varias vezes o nome da pessoa que vocé quer que venha, dizendo: vem
fulano, vem fulano, vem fulano, vem me ver, antes do ..... (...) apos, alguns dias

desse pedido, vocé vera a pessoa que quer a seus pés.



94

Douglas (1966) aborda algumas questfes que refletem alguns assuntos até o

momento tratados:

...0 homem pode pelos seus atos pér em acao dois tipos de poderes
espirituais: os interiores e 0s exteriores. Os primeiros situam-se no
psiquismo do agente: sdo, o0 mau-olhado, a feiticaria, 0 dom da viséo
e o da profecia. Os segundos sdo os simbolos exteriores que o
individuo deve conscientemente p6r em acao: feiticos, béncaos,
maldicdes, sortilégios, férmulas magicas, invocacdes. Estes poderes
espirituais exigem determinados atos para se manifestarem e
libertarem. Esta distincdo entre as fontes interiores e exteriores de
tais poderes relaciona-se com a distincdo entre poder controlado e
poder incontrolado. ...Joana d' Arc, por exemplo, ndo sabia quando é
gue as suas vozes lhe falavam, ndo podia convoca-las a seu bel-
prazer e ficava espantada com o0 que diziam e com o0s
acontecimentos que, para lhes obedecer, desencadeava.

...Em contrapartida, um magico ndo pode pronunciar uma férmula
maégica por engano. Uma intencdo especifica é a condicdo do
resultado.

...Tal como a vejo, a poluicdo ndo tem qualquer relacdo com a
distincdo entre o voluntario e o involuntério, o exterior e o interior.
Sobre os poderes espirituais: Podemos também agrupé-los segundo
a situacdo social das pessoas em perigo e daquelas de quem emana
0 perigo. Alguns poderes exercem-se em nome da estrutura social:
protegem a sociedade dos malfeitores pondo-o0s em perigo.

...Mas ha outros que, ao contrario, constituem um perigo para a
sociedade e que esta condena.

... Esses poderes emanam dos feiticeiros e dos que praticam a magia
negra. E a velha distingéo entre magia branca e magia negra.

Relacéo entre as duas classificagfes: onde o sistema social em vigor
reconhece explicitamente a existéncia de postos de chefia, aqueles
gue os detém sao explicitamente dotados de um poder espiritual,
controlado, consciente, exterior e aprovado -- o poder de abencoar e
de amaldicoar. Pelo contrario, onde o sistema social for bem
articulado procuraremos poderes articulados que pertencem aos
postos de autoridade; e onde o sistema social estiver mal articulado,
procuraremos poderes inarticulados que estdo nas maos dos
propagadores da desordem.

Parece-me que a relacdo entre a forma e a auséncia de forma
circundante explica a reparticdo dos poderes simbdlicos e dos
poderes psiquicos: 0 simbolismo exterior sustém as estruturas sociais
explicitas e os poderes psiquicos interiores, informes, ameacam-nas
pelo seu aspecto ndo estruturado. (DOUGLAS, 1996, pp. 120, 121)

Nos didlogos com os ndo-indigenas que se beneficiam da pajelanca Sateré-
Mawé nas cidades de lIranduba e Manaus, percebemos que esses clientes,
geralmente, procuram a cura indigena durante seu itinerario terapéutico, partindo de
uma medicina Ocidental, onde o médico € quem primeiramente detecta a doenca
através de exames laboratoriais. O cliente, saindo em busca de sua cura, perfaz um
caminho, que chamamos itinerario terapéutico. Segundo Langdon (1996) faz uma

reflexdo acerca desse percurso, propondo uma reflexdo sobre os sistemas de cura
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como sistemas socioculturais dinamicos, e sobre a doengca como experiéncia e
processo. Em geral, os processos de recuperacdo da saude empreendidos pelos
indigenas, analisados como ‘“itinerarios terapéuticos”, envolvem multiplas
negociacdes entre as diferentes visbes sobre a doenca e seu tratamento, e entre 0s
distintos atores sociais e poderes politicos envolvidos no contexto da saude
indigena.

Langdon (1996, p. 115), ao analisar as representacoes e praticas de cura dos
Siona, considera que os “processos que fazem parte da relagao saude cultura entre
estes indios da selva amazobnica sdo da mesma natureza dos que operam na nossa
sociedade”. No entanto, enfatiza a existéncia de diferencas, tanto nas interpretacoes
sobre as causas das perturbacbes, quanto nas tecnologias e procedimentos
terapéuticos.

A autora (Langdon, 1996, p. 138) ressalta que “a légica do itinerario
terapéutico depende do foco do processo de cura, isto €, dos sintomas ou razdes da
doencga”.

Portanto, para entendermos e analisarmos as curas por meio da pajelanca se
faz necessério entendermos as categorias émicas do grupo e 0s sistemas que
operam na cura e na doenca. As escolhas dos percursos terapéuticos vao de
encontro ao entendimento que o grupo faz de suas préprias visdes de mundo.

Para a l6gica do ndo-indigena, a cura indigena torna-se uma das opcdes de
seu percurso, tendo como ponto de partida a medicina Ocidental que, muitas vezes,
é aliada a cura indigena por meio da pajelanca.

Em outras palavras, o cliente ndo indigena podera beneficiar-se tanto da cura
ocidental, quanto da cura indigena. Nos dialogos com alguns nao-indios,
observamos que a maioria é cliente indicado por outras pessoas que ja tiveram o
beneficio da cura indigena.

Nesse mesmo caminho, os indigenas de outras etnias utilizam-se da
pajelanca Sateré-Mawé, sendo que a maioria daqueles, com quem tivemos
oportunidade de dialogar, indicam que em sua aldeia a pajelanca € pouco praticada
ou ja ndo é mais, devido a converséo religiosa por parte da maioria dos indigenas
residentes na cidade de Manaus e Iranduba.

No entanto, considerando as diversas falas, tanto de indigenas e de néao-

indigenas, a cura da doenca, o itinerario terapéutico, o uso da medicina ocidental
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sao constantemente articulados com as praticas de cura “tradicionais”, no caso, a

pajelanca Sateré-Mawé.

O importante tanto para os indigenas de outras etnias como para 0S nao-

indigenas e os proprios Sateré-Mawé € o equilibrio da vida, a cura da doenca,

restabelecendo um quadro de equilibrio da vida cotidiana dessas pessoas, que

procuram a saude.

Seguindo a légica Sateré-Maweé para doencas, construimos um quadro a

seguir com algumas doencas — as mais citadas pelo grupo de indigenas. Doencas

do corpo e do espirito.

Nome das | Doencgas do Doencas do | Possiveis

doencas Corpo Espirito Causas Cura

Gastrite, figado, X Garrafadas.

estdbmago,

coracgao, rim,

reumatismo,

osteoporose

Dores nas X X Miakuret Garrafadas e

articulacoes. rezas.

Diabetes X Plantas
medicinais,
rezas, e
garrafadas.

Obesidade X Garrafadas,
chas.

Inveja, mau- Miakuret Rezas, uso de

olhado. plantas.

Rasgadura X Miakuret Rezas.
Técnicas de
pajelanca.

Desmentiduras. X “puxacao’,

Torcer o pé, o ‘massagem”,

tornozelo, o] “colocar o 0sso

joelho. Carregar no lugar”.

peso de modo Rezas. E

inadequado,

medicamento
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comprometendo, industrializado
costas, bracos, ou indigena.
ombros.
Doencas X Chés, xaropes,
respiratorias. plantas e ervas
Gripe, resfriado. medicinais.
Doencas X Plantas,
verminoses cascas, folhas.
Feridas no corpo. X Miakuret Rezas. Plantas
Coceira. e ervas
medicinais.
“Panema”, X Miakuret Rezas,
preguica. banhos.
Quebranto ou X Miakuret Rezas com
vento caido. plantas. Chas.

Quadro 3 — Doencas do corpo e do espirito. Possiveis causas e cura.
Fonte: Kalinda Félix, Marco/2011.

3.1 Transformacg®fes da Pajelanca

Falar de pajelanca exige saber um tanto da histéria e das persegui¢cdes por
parte da igreja, dos legisladores, da sociedade como um todo, dos significados que
atribuiam a estas pessoas que possuiam um conhecimento para além do saber
Ocidental.

Maués (2005) cita em um artigo intitulado “Um aspecto da diversidade cultural
do caboclo Amazénico: a religido” analisando que havia forte repressdo a que
estiveram sujeitas as crencas e praticas ligadas a pajelanca na Amazébnia, desde
pelo menos o século XVIII, quando esteve em Belém a Visitacdo do Santo Oficio da
Inquisicdo (1763-1769). Dessa forma, muitas popula¢bes indigenas sofreram forte
contaminacdo por meio da igreja e de outras frentes de expansdo politica,
econdbmica e cultural, retirando de seu cerne a esséncia de suas praticas de
tratamento de doencas e procedimentos de cura. Sendo assim, houve muita
incorporacdo de outras culturas dentro da cultura indigena, como as matrizes

africadas, religiosas evangeélicas, cristas e a propria biomedicina Ocidental.
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Haja vista, todas as narrativas apontam diferentes vertentes da pajelanca
Sateré-Mawé, indicando todas as transformacBes cosmoldgicas dentro das
atividades do pajé e membros das aldeias citadas.

Maués (1995) designou a pajelanca cabocla como um conjunto de praticas e
crencas xamanisticas de um largo setor da populagdo amazonica que tem, em suas
expressbes culturais, diversos elementos indigenas, africanos e portugueses,
mesclados em graus variaveis (2005, p. 33-34).

A imprensa, como documenta Aldrin de Figueiredo (1996), registra
abundantemente os casos de pajelanca, contribuindo para a cisao do pajé em duas
imagens distintas: uma benéfica e in6cua, a do “benzedor”, e outra maligna, a do
“feiticeiro”. Esta divisdo acabara nos anos 30 por levar definitivamente a pajelancga
para o lado da magia negra.

A instituicdo judiciaria, representante do “moderno” aparelho de Estado,
também contribui para o processo de marginalizacdo da pajelanca quando,
deparando-se com ela por meio das denuncias de “feiticaria”, rejeita-a como
obscurantismo do universo popular. Ao que tudo indica, os termos “pajé¢” e
“‘pajelanga” constituiram-se como categorias de acusacgdo contra vizinhos ou
parentes em momentos de atrito, em um dispositivo eficaz ja nos anos 20.

Maués (1995) constata que na Amazbnia, e hoje em dia em Vigia, na regido
do Salgado, “a pajelanga nao existe, para seus praticantes, como uma categoria
explicita, no sentido de que [...] ndo existe um rétulo para ela” (1995:483). E para as
primeiras décadas do século, o folclorista José Carvalho (1930:31) afirma que nem
mesmo a palavra pajé era habitual; os consulentes falavam com mais gosto de
“curador”. Mas caboclo néo era qualquer curandeiro ou feiticeiro. Atribuia-se a este
especialista religioso a sabedoria de feiticos potentes e desconhecidos porque eram
oriundos de longe. Os homens, a quem chamavam de caboclos (isto é, os “pajés”
oriundos das cidades da regido amazonica e tidos por degenerados na literatura
regionalista), gozavam de consideravel fama e prestigio, que atraiam clientes e
discipulos, o que fazia da sua regido de procedéncia uma referéncia imprescindivel.

A pajelanga, na histéria na regido Amazonica, foi alvo de idealiza¢des. Conta-
se gue o0s mestres catimbozeiros do nordeste procuravam os grandes mestres pajés
para que estes lhes ensinassem o segredo dessa arte Amazonica. Os pajés de
Manaus e Belém eram procurados para ensinar aos mestres do nordeste alguns

segredos da pajelanca Amazonica.



99

Com o passar dos anos, a frente de expansao principalmente as econémicas
e religiosas, tiveram grande participacdo nas mudancgas das préticas de pajelancas
nas aldeias; a religiosidade em muito veio a influir nas praticas do pajé e na
cosmologia dos Sateré-Mawe, haja vista as proibicbes e doutrina cristd. Contudo,
encontramos a pajelanca, praticada entre pajés e membros das aldeias,
simbolicamente concretizada nos conhecimentos e acdes envolvendo toda a
comunidade indigena Sateré-Mawé. Assim, as transformacdes do contexto passado,
sao internamente significadas pelo grupo, interpretadas por meio de sua cosmologia,
de seu ethos, reforcados nos regimes as atividades de cura, realizadas pelos
membros e pajés Sateré-Mawé.

A pajelanca no meio urbano ainda carrega o estigma reforcado no passado e
a previsao de alguns estudiosos da época era que a pajelanca praticada na cidade
seria transformada em pura feiticaria, haja vista que, nas interlocu¢cbes dos Sateré-
Maweé, é potencializado que “feiticaria ndo é coisa de pajé”.

Analisando as interlocu¢cdes com os Sateré-Mawe, o feitico é significado de
atividades contrarias ao que rege o regime de cura, praticado pelos especialistas.
Durante o treinamento — o especialista recebe o desenvolvimento espiritual, para
curar a doenca, obtendo o equilibrio da vida. O feitico desequilibra trazendo doenca.
Dessa forma, o especialista contraria o que se espera dele — a cura.

Mauss (2003), quando fala da dadiva — a teoria da troca - envolve trés termos:
dar, receber e retribuir. Portanto, o especialista recebeu um presente, “0 dom de
curar”, obrigando-o a ndo apenas aceitar como também a retribuir esse “dom”
recebido por intermédio dos espiritos guias. Desse modo, ha um circuito de
doacbGes. Quando o especialista atende os Sateré-Mawé, ndo aplica cobrancas
monetarias. Mas, isso ndo significa que ndo houve bens trocados, haja vista que
moralmente o especialista é procurado (prestigiado) e, desse modo, sua retribuicdo
€ a cura. Um retorno a sociedade da qual faz parte, e tem um papel a cumprir. Dar é
uma obrigacéo, sob a pena de provocar uma guerra. Cada uma dessas obrigacdes
cria um laco de energia espiritual entre os atores da dadiva. A retribuicdo da dadiva
seria explicada pela existéncia dessa forca, dentro da coisa dada: um vinculo de
almas, associado de maneira inalienavel ao nome do doador, ou seja, ao seu
prestigio. A essa forca ou ser espiritual ou a sua expresséo simbdlica ligada a uma

acao ou transacgao, Mauss (2003) dara o nome polinésio de mana.
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Na sociedade Sateré-Mawé, as formas de trocas simbdlicas ocorrem nas
praticas de pajelanca e na vida cotidiana, envolvendo a politica, a economia, a
cultura. Todas as transformacdes cosmoldgicas estdo imbricadas nas relacbes de
alteridade, nas reivindica¢des junto aos aparelhos do Estado, constituindo uma
relagdo de culturas diferenciadas.

Para pensar sobre esses processos de transformacfes cosmoldgicas Sateré-
Mawé, apoiamo-nos em Taussig (1993: 171) que fala sobre “O espago mitico e
magico fixado pela imagem do indio no Novo Mundo é juncado de ironia politica”. A
religido teve e tem forte papel no discernimento das acbes e pensamento do ser
humano. Os Sateré-Mawé fazem parte do cenario amazonico, onde Taussig (1993)
analisa o caso dos Putumayos que sédo desprezados pelos povoadores brancos; no
entanto, estes “brancos” levam seus filhos doentes de susto a um curandeiro indio
para que cuide deles.

Assiste-se também a esse paradoxo na cidade de Manaus e Iranduba com os
Sateré-Mawé, haja vista a imagem do indio que tem o “branco”, que lhes atribuiu
“poderes magicos”, conhecedores de plantas medicinais e dos segredos da floresta.

Sobre a mediacdo da cura por objetos, Taussig (1993) comenta que alguns
brancos levam objetos para que os indios andinos realizem “rezas” nesses objetos,
a fim de torna-los “de sorte”, ou de “energia positiva”. Entre os pajés Sateré-Mawé o
uso de objetos é utilizado para fornecer a este um caminho para tratamento do
doente. Em campo, acompanhamos alguns destes ritos, onde o especialista realiza
seus atendimentos.

O especialista utiliza a vela indiana (incenso) para purificar o corpo da pessoa
gue esta carregada de energia negativa. Fazendo isto, ele relata, serve para purificar
0 corpo, retirando as energias negativas que o0 corpo carrega, e que possam atingi-lo
de alguma maneira. Observamos que, a0 mesmo tempo em que realiza a
purificacdo do corpo, o especialista discorre uma “reza”.

Douglas (1996) aponta que sujeito é essencialmente desordem, elimina-la é o
esforco positivo e ndo negativo. Trata-se de reorganizar o ambiente, torna-lo “puro”.
Na cosmologia Saterée-Mawé, o sentido de purificacdo do corpo vai desde a
alimentacdo, os cuidados com a mulher menstruada, certas fases da vida do homem
e da mulher. A sujeira e a contaminacdo sao significados dentro da cultura

dinamizada pelos processos de alteridade.
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O pajé realiza seus atendimentos em uma barraca na praca do centro da
cidade de Manaus, e quando o cliente solicita que nao quer ser atendido na barraca
devido ao transito intenso de pessoas que passam por aquele local, o pajé o
encaminha para seu endereco no bairro da Redencédo. Ele realiza seus
atendimentos mais discretos e sigilosos no bairro da Redencéo, onde ainda reside
sua filha, Arid. O pajé € bastante procurado por moradores da cidade, e alguns
indigenas também o procuram para curar-se de doencas. Alguns remédios naturais
gue vende na barraca séo vindos do Taruma. Um outro especialista Sateré-Mawe
fornece alguns remédios indigenas para a barraca do Curum-Bené. O especialista,
enfatiza, que todos sdo bem eficazes, visto que ele conhece as raizes, as plantas,
0S cip0s, que sao utilizados para prepara-los. Relata sobre sua experiéncia como
paini: “desde menino eu trabalho nessa atividade de cura”. Dessa forma, n&o se
enganaria se alguém trouxesse para sua barraca alguma pomada, unguento,
xarope, mel, banhas de animais, de qualidade inferior, ou que tenham sido alterados
seus principios ativos. “Ninguém me engana, trazendo remédio de qualidade ruim”.
(Pajé Curum Bené, Praca Terreiro Aranha, Manaus-Am, Mar¢co/2010).

O pajé demonstra muita confianca quando fala de seus remédios naturais,
causando boa impressao nos clientes que o procuram. A maioria dos clientes que o
procuram tem consciéncia de sua condicdo de indigena, s6 ndo atentam para a
etnia. Infelizmente, para a maioria da populacéo local, o indio é apenas mais um, e
gue sua etnia ndo faz diferenca. O importante € ser indio, porque os clientes
entendem que os indigenas estao ligados a floresta e as coisas naturais do mundo.
Portanto, eles sao dignos da confianca depositada da populacdo, em relagéo a seus
conhecimentos sobre plantas e seus diversos usos terapéuticos, ainda que
conhecam e usufruam de outros meios de curar-se. A confianca na medicina
indigena é depositada pelo emblema que o homem “branco” imagina em relagéo ao
que é ser indio.

A populacao, que frequenta a barraca do Curum-Bené, faz parte de diversos
setores econdmicos e sociais, chamando a atencdo para o grande numero de
turistas que vém visitar Manaus ou algum municipio do Amazonas. E passam pela
barraca do especialista, admirando seu trabalho e os conhecimentos indigenas.
Alguns acabam adquirindo algum remédio natural, como um pote de mel, algumas
folhas secas que servem para fazer ch@a, e o pajé indica sua eficacia para acalmar os

nervos (camomila, erva doce). Se as pessoas perguntam por certo medicamento
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que o pajé ndo possui, ele alerta que aquele remédio é bom, mas que ele possui
outro em sua barraca que podera servir nesse caso. Mas, quando o pajé detecta que
nao possui nenhum remédio que sirva para aquela doenca, lamenta ndo poder
ajudar aguele doente. Mas, deseja boa sorte para que ele possa restabelecer a sua
saude.

Nessas transformacgdes da pajelanga, notamos que os elementos “novos”,
objetos, formas de rezar, benzer, rituais, vao-se introduzindo dentro dos tratamentos
de cura realizados pelos pajés. Nesse sentido, o pajé traz uma nova significacao
para aqueles objetos e novas técnicas de cura. Os membros da aldeia, também
introduzem novas formas de tratamento para as doencas, pois intercambiam
conhecimentos. Um exemplo sdo os medicamentos utilizados para verminoses; ao
mesmo tempo, ndo deixam de procurar 0 pajé para introduzir o tratamento com
plantas.

A esse respeito, Durand (1997) reflete:

(...) Que o objeto simbdlico esta muitas vezes sujeito a inversdo do
sentido, ou, pelo menos, a redobramentos, que conduzem O0S
processos de dupla negacao: o engolir engolido, a arvore invertida, a
barca-cofre que contem ao mesmo tempo que sobrenada, o cortador
de elos que se torna no senhor do elos, etc. Esta complexidade de
base, esta complicacdo do objeto simbdlico justifica 0 nosso método
que se é de partir dos grandes gestos reflexoldégicos para
desempenhar os tecidos e os nds que as fixacdes e as projecdes
sobre os objetos do ambiente perceptivo constituem.

Os trés grandes gestos que nos sdo dados pela reflexologia
desenrolam e orientam a representagdo simbdlica para matérias de
predilecdo que ja ndo tem sendo uma longinqua relagdo com uma
classificagdo j4 demasiada racionalizada em quatro ou cinco
elementos. E, segundo a equacgdo que Leroi-Gourhan estabelece:
forca+matéria=instrumento, diremos que cada gesto implica ao
mesmo tempo uma matéria e uma técnica, suscita um material
imaginario e, sendo um instrumento pelo menos um utensilio. E assim
gque o primeiro gesto, a dominante postural, exige as matérias
luminosas, visuais e as técnicas de separacao, de purificacdo, de que
as armas, as flechas, os gladios sdo simbolos frequentes. O segundo
gesto, ligado a descida digestiva, implica as matérias da
profundidade: a agua ou a terra cavernosa suscita o0s utensilios
continentes, as tracas e os cofres, e faz tender para os devaneios
técnicos da bebida ou do alimento. Enfim, os gestos ritmos de que a
sexualidade é o modelo natural acabado, projetam-se nos ritmos
sazonais e no seu cortejo astral, anexado todos o0s substitutos
técnicos do ciclo: a roda e a roda de fiar, a vasilha, onde se bate a
manteiga e o isqueiro e, por fim, sobre determinam toda a ficcdo
tecnolégica pela ritmica sexual. A nossa classificacdo tripartida
concorda, portanto, entre outras, com uma classificacdo tecnoldgica
gue distingue os instrumentos percussores e contundentes, por um
lado, os continentes e o0s recipientes ligados as técnicas da
escavacgao, por outro, enfim, os grandes prolongamentos técnicos do
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tao precioso utensilio que é a roda: os meios de transporte do mesmo
modo que as industrias do téxtil ou do fogo. (DURAND, 1997: 38, 39).

A imagem condiciona 0 aspecto do objeto e sua fungédo. Nas curas da
pajelanca aparecem varios tipos de objetos utilizados durante a cura.

Durand (2010) destaca que as civilizacbes nao-ocidentais nunca separaram
as informagbdes (digamos, “as verdades”) fornecidas pela imagem daquelas
fornecidas pelos sistemas da escrita. Os ideogramas (0 signo escrito copia algo num
desenho quase estilizado sem se limitar a reproduzir 0os signos convencionais,
alfabéticos e os sons da lingua falada) dos hieréglifos egipcios ou os caracteres
chineses, por exemplo, misturam com eficacia os signos das imagens e as sintaxes
abstratas. Em contrapartida, antigas e importantes civilizacdes como a América pré-
colombiana, a Africa negra, a Polinésia etc., mesmo possuindo uma linguagem e um
sistema rico em objetos simbdlicos, jamais utilizaram uma escrita. Durand (1997: 41)
reforca, lembrando, com efeito, para concluir, que o desenvolvimento deste estudo
s6 foi possivel porque partimos de uma concepc¢ao simbdlica da imaginacdo, quer
dizer, de uma concepcao que postula o semantismo das imagens, o fato de elas nao
serem signos, mas sim conterem materialmente, de algum modo, o seu sentido.

Nesse regime de cura, entendemos que as pajelancas se transformam para
renovar e “fortificar” sua eficacia, e dentro das aldeias. Os Sateré-Mawé utilizam os
postos médicos para seus tratamentos de saude, reivindicam melhores condicfes de
atendimento em hospitais da rede publica de salude, mas ndo querem deixar de
utilizar e aprender suas proprias formas de curar as doencas porque sabem que
certas doencas, principalmente as causadas por feitico, ndo sao de conhecimento da
medicina Ocidental, que ndo conhece a via de tratamento adequada; e outras
doencas sao tratadas com muito rigor e atencdo pelos especialistas das aldeias.

Para os nao-indigenas, essa alternativa de medicina € viavel dado que, as
pessoas de um modo geral, ndo utilizam somente uma via de tratamento que seja a
Medicina Ocidental; elas procuram curar-se utilizando de varios caminhos, o que
chamamos de itinerario terapéutico, onde o doente faz um caminho no sentido de
buscar o estado de equilibrio psicoldgico, social e espiritual; nesse sentido, entende-
se que as pessoas procuram restabelecer o equilibrio da vida, buscando varias
alternativas de tratamento da doenca.

A pessoa doente procura varios tratamentos e formas de obter a cura. Nessa

procura por diversos diagndsticos, temos o itinerario terapéutico, onde o paciente



104

percorre varios especialistas da biomedicina, da medicina indigena e das diversas
medicinas que consegue encontrar ao longo dessa caminhada em busca da cura.
Nesse itinerario terapéutico, o paciente faz uso do sistema oficial de saude, isto €, o
Sistema Unico de Saude — SUS, bem como dos sistemas populares e informais de
cura, como o0s sistemas médicos indigenas. Desta maneira, percorre diferentes
contextos terapéuticos dentro de uma socioespacialidade médica e consulta
meédicos ndo-indigenas, curandeiros populares, feiticeiros, especialistas indigenas e
outros agentes que lidam com os sistemas de tratamento terapéutico e de cura.

Notadamente, os Sateré-Mawé também procuram tratar suas doencas
buscando caminhos alternativos, como forma de se livrarem o mais rapidamente da
doenca e obterem a cura. Nesse sentido, também realizam um itinerario terapéutico,
ja que usufruem do sistema oficial da saude, o SUS.

Nesse sentido, Durand (1997) aponta que o regime noturno de imagem
celebra por esforgar-se em fundir e harmonizar as contradi¢des que envolvem os
homens, apresentado-se de forma mistica e sintética e, em ambos 0s casos, trata-se
de um mergulho na intimidade na tentativa de alcancar o conhecimento. No caso,
dos Sateré-Mawé o especialista faz uma viagem ao mundo “dos nao-humanos”,
consulta os espiritos guias, concentra-se no ato de curar, enquanto os membros das
aldeias aprendem a utilizar as plantas medicinais, procurando encontrar um ponto de
equilibrio entre a vida e a morte.

Esse equilibrio da vida é importante porque traz consigo as energias
emanadas pelo corpo. Um corpo doente representa uma energia negativa e traz
varias preocupacdes para os familiares da pessoa doente; dessa forma, a doenca é
sinbnimo de queda, de chegar a “quase morte”; se nao tratar, a pessoa podera
morrer. Por medo de perder a vida, entdo procuram manter a saude, por meio de
seus conhecimentos medicinais, valorizando as praticas de cura e a presenca dos

especialistas nas aldeias.
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3.2 Dos regimes cosmoldgicos e a alteridade

Taussig (1993) procura construir aquilo que ele denomina de uma historia
particular dos sentidos, enfatizando especificamente as questdes da alteridade e da
mimesis. Instigado pela arte e pelo poder da imaginacéo, ele procura compreender o
quanto é real aquilo que é efetivamente construido simbolicamente. A mimesis é
parte desse processo, de entregar-se e tornar-se Outro. Esse poder que em
determinadas situacdes - a que o0 autor analisa € a situacdo colonial é intrinseco a
mimesis e a alteridade pode ser uma forca destrutiva, mas também uma forca
curadora.

Nas historias narradas pelos Sateré-Mawé, o processo de colonizacdo nas
aldeias deu-se também de forma violenta, haja vista 0s acontecimentos mais
recentes, como o da empresa francesa, que invadiu a Terra Indigena Andira-Marau
por duas vezes, causando grandes estragos fisicos e emocionais, danos
irreversiveis presentes na memoria dos Sateré-Mawé. No processo de colonizacao,
os religiosos tiveram e tém grande participacdo nas transformacdes de ordem social,
econdmica, politica e cosmolégica do povo Sateré-Maweé.

A transformacdo da-se dentro do processo de alteridade entre indigenas e
nao-indigenas. As préticas de pajelanca, alicercadas nas proibicdes a certos tipos de
atendimentos, como no caso dos ndo-indios que, segundo os Sateré-Mawé, a
maioria da populacdo nao-indigena “ndo procura pajelanga, e sim feiticaria”,
transformam as praticas de cura dos especialistas.

Mesmo sabendo que na antiga aldeia (Ponta Alegre) ja se falava em feiticaria,
0s sateré-mawe entendem que, na cidade, esse tipo de trabalho torna-se mais
intenso, e o especialista acaba por transformar seu trabalho em “pura feitigaria”,
como jé previam as antigas noticias de autores do século passado. Contudo, nossa
analise esta profundamente ligada a esses processos histoéricos e religiosos, em que
as palavras exercem um controle nas atividades e praticas do especialista. Dados do
contexto histérico, como o da relagdo com o “outro”, o processo de colonizagao,
intervencdes do estado, contato com outras etnias e outros povos sao levados em
consideracdo com o contexto atual.

No caso dos Sateré-Maweé, e em especifico desse grupo localizado na cidade
de Manaus e Iranduba, os primeiros contatos com a religido crista fizeram com que

muitas praticas se transformassem. E, ao longo dos anos, o contato com a religido
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Adventista do Sétimo Dia acabou por fim transformando as praticas rituais, como no
contexto da proibicdo de certos alimentos, e o culto evangélico realizado nos finais
de semana, proibindo os Sateré-Mawé de receberem turistas, pesquisadores e
clientes/pacientes em busca de cura. Apesar das proibi¢cdes religiosas, os Sateré-
Mawé realizam suas atividades em outros dias da semana. E, quanto as regras
alimentares procuram, segui-las de acordo com seu contexto local.

Seguindo uma ldégica de socioespacilidade, os Sateré-Mawé indicam
demarcar seus espacos de tempo e vida social. A religido marca um novo tempo na
vida social, mas também coloca regras. Entretanto, os sateré buscam na cosmologia
outras razbes miticas, que elaboram um plano a ser seguido dentro da l6gica de
mundo que possuem, aliada as transformacdes na vida religiosa. Cantar os hinos na
lingua materna é um dos sinais emblematicos da cultura sateré.

Outros pajés e membros das aldeias, que ndo seguem a religido evangélica
ou cristd, sdo vistos pelos Sateré-Mawé como especialistas, que trabalham em
funcao do homem “branco”. Nesse caso, nossa analise parte do principio de que o
especialista esteja relacionado a um contexto de ligacGes de familias; em outras
palavras, a relagdo de parentesco acaba influindo quando se fala das atividades de
pajelanca, haja vista as varias tensdes entre os membros das aldeias visitadas.

Fazendo interlocu¢cdes com alguns ndo-indios, eles se referiam a pajelanca
como sendo uma provavel forca que emanava de espirito, e que somente 0 pajé
tinha esse poder de falar com espirito de seu mundo. No processo de alteridade, os
ndo indigenas procuram a pajelanca como forma de trazer ao seu mundo o sentido

da cura pelos espiritos, o que dizem fazer parte do mundo do indio.

3.3 A Pajelanca

Durand (1997) aponta que o imaginario é simbodlico e que estes simbolos
regem as nossas mentes num regime de antitese, dialogando entre o horror ao
tempo e o0 medo da morte. Esses simbolos possuem uma matriz universal. Assim,
quando pensamos em doenca, tememos a morte; sdo os simbolos catamorfos,
arquétipos do abismo; o medo da morte é expresso pela queda.

Os Sateré-Mawé buscam na pajelanca a cura das doengas, notando que a

queda pela doenca acaba abalando a estrutura familiar da aldeia. Sobre esse
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momento, Durand (1997) nos faz refletir que num regime diurno de imagens a
doenca é temida por todos, representada no doente; a queda ndo € so6 individual,
mas coletiva. Enquanto o doente néo levantar, o grupo estara acometido de doenca.

Os elementos teriomorfos estariam bem representados nas lutas para
implementar a saude dentro das aldeias. As reivindicacbes dos Sateré-Maweé vao
além de um plano fisico, incluem um plano espiritual. Preparam-se no meio do caos
(cidade/Estado), representado pelas adversidades, com preconceito que encontram
mediante suas solicitacbes, teoricamente um enfrentamento da animalidade,
também presente nas curas.

O regime diurno comporta simbolos ascensionais, espetaculares e diairéticos
que estdo alinhados com as préaticas de pajelanca porque comportam os dois
primeiros a recuperacao da poténcia, virilidade, luminosidade, enquanto que o ultimo
estaria ligado a dialética por indicar opostos, por exemplo: luz versus trevas, onde a
luz estaria nas palavras fortes ditas durante as “benzeg¢des” ou “rezas”, ou seja, na
producdo de uma cura, no rito da cura, nas intencdes das palavras pronunciadas, na
“purificacdo do doente” trazendo novamente ao pleno movimento da vida e a
recuperacdo da saude; e as trevas estariam no processo desse insucesso. A figura
do pajé representaria nesse processo o herdi que pode combater a doenca. O
doente enfrenta a angustia do espaco e do tempo, nos limites impostos pela doenca,
incluindo a familia e a aldeia onde reside. Portanto, os simbolos do regime diurno
conectam a doenca, o doente, o trabalho do pajé, as pajelancas e o processo de
rituais da cura.

O ritual de cura estaria no &mbito das praticas inerentes ao processo de cura
da doenca, conforme o0 pajé detecta na pessoa. As transformacdes desse processo
estdo nas formas com que sao implementadas, utilizando-se de novas ferramentas
para chegar a cura.

O pajé Curum-Bené utiliza algumas pedras, joias e algumas micangas para
verificar se a pessoa esta com feitico ou que tipo de tratamento ela tera que segquir.
Esses objetos segundo o proprio pajé seriam utilizados por ele para chamar os
espiritos e descobrir 0 que a pessoa tem.

Podemos dizer que esse tipo de transformacdo dos objetos podemos dizer
gue néo traz prejuizo ao processo de cura; eles representam ferramentas para que o
pajé intencione seu trabalho, ou seja, 0s objetos se transformavam numa via de

acesso ao “descobrimento”, numa espécie de “referéncia primeira”, porque existe
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uma segunda intencdo do pajé, que é utilizar de seus conhecimentos praticos, como
preparar os banhos, o remédio, as garrafadas; dependendo da situacdo da doenca,
0 pajé encaminha um tratamento seguindo seus conhecimentos.

Dialogando com o pajé, perguntei. Se seu pai que era pajé também utilizava
aqueles objetos para se comunicar com 0s espiritos, ou descobrir a doenca da
pessoa, ou ainda, para consultar a situacdo de vida do cliente. O pajé Curum-Bené
responde que os objetos que ele utiliza para suas praticas ndo eram de seu pai, ele
comprou esses objetos e depois os “purificou” “rezando” neles e emanando energias
para que os mesmos fossem utilizados durante as consultas dos doentes. Quando
ele parar de trabalhar, se alguém da familia quiser seguir suas préticas, ele passara
esses objetos para a pessoa, pois servirdo para guiar as curas, visto que ja estao
preparados, estdo purificados para a cura. Segundo o pajé, os objetos tém energia,
“sdo olhos que enxergam longe”. (Pajé Curum Bene, Aldeia Inhaa-Bee,
novembro/2010).

Seguindo a teoria de Durand (1997) sobre o imaginario, o pajé denomina luz
“rezas” aos objetos, uma espécie de simbolos espetaculares que determinam uma
atitude do pajé contra a doenca.

Nos atendimentos realizados, ele joga esses objetos em diferentes lugares do
apertado balcdo de sua barraca e gira varias vezes uma joia, uma espécie de broche
de ouro com pedras brancas. Nesse girar, lembramos a ciclicidade: nascimento,
morte, ressurreicdo. E a sintese dos contrarios, uma possibilidade de que aquele
objeto aponte a doenca e o tratamento.

Dessa forma, o pajé esta entre o paralelo de um regime noturno e diurno; o
primeiro representa a ciclicidade da vida; o segundo, a representacdo dos objetos
para o pajé e sua utilidade no processo de cura.

Existem momentos em que o pajé atende os clientes ndo utilizando esses
objetos. Sao os casos em que o préprio cliente ja traz o diagnostico de sua doencga;
geralmente sdo pessoas que ja passaram pelo processo de cura da medicina
Ocidental e que em seu itinerario terapéutico resolveram procurar alternativas de
cura.

O pajé so realiza a consulta utilizando seus objetos de pajelanca quando o
cliente solicita essa pratica.

Um néo-indio chega até a barraca do pajé Curum-Bené e pergunta se tem

remédio para reumatismo:
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O pajé responde:

- Tem.

O Sr. Se dirige mais proximo olha a barraca e pergunta sobre a serventia de
alguns remédios expostos na barraca. O pajé vai respondendo rapidamente.

Por fim, o cliente decide levar o remédio para o reumatismo.

Porém, o pajé responde:

- Vocé terd que tomar trés garrafadas dessa. E explica como o cliente deve
tomar o remédio. O cliente presta muita atencéo e diz que vira buscar as outras duas
garrafadas quando terminar a primeira. Antes de ir embora, pergunta se ndo seria
possivel levar logo as garrafas que precisam ser tomadas. O pajé prontamente
responde:

- Nao pode porgue eu preparo essa garrafada na hora, se ndo o remédio nao
vai funcionar. Primeiro, o Senhor tomara essa, depois que acabar, o Senhor vem
aqui comigo e eu preparo na hora a outra garrafada. O Cliente diz que vira porque
precisa ficar bom, pois tem muitas dores no joelho e precisa trabalhar. O pajé
responde que seu problema é reumatismo; “quando o Senhor chegou aqui, eu logo
conheci que era reumatismo, isso o Senhor tem que cuidar logo, para n&o agravar
mais a doenga”. O cliente agradece a atengao do pajé e retira-se.

Recorrendo ao imaginario e ao regime de imagens diurno e noturno de
Durand (1997), o trabalho do pajé ou a sua figura representa uma espécie de heroi
para o cliente, que busca reequilibrio da vida, recuperacdo da saude, simbolizando a
ascensao, recuperacao da poténcia. A garrafada entra num plano do engolimento
para purificar-se, curar-se, diminuindo o0s sintomas gradativamente com as
garrafadas, tomadas uma por vez, minimizando a doenca até que esta desapareca
por completo, simbolizando uma inversédo da queda.

O pajé Deolindo Sateré demonstra grande conhecimento no processo de
descobrir a doenga. Ele nos diz que a maioria das doengas sdo por inveja ou feitico.
A inveja é vocé olhar a pessoa e desejar que ela adoeca ou entdo fazer feitico para
a pessoa, procurando um feiticeiro ou alguém que saiba jogar feitico. Durante os
procedimentos de cura, o pajé Deolindo utiliza-se de uma agulha de aco com linha
de algoddo e um pequeno pedaco de pano de cor branca ou vermelha e
simbolicamente, ele costura a pessoa. Com a reza ele retira o feitico e precisa
costurar a pessoa para completar a cura. Dependendo do feitico, 0 especialista

precisa “rezar’ e costurar por pelo menos trés vezes.
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Esses objetos - segundo o pajé Deolindo - alguns especialistas utilizam para
essa peculiaridade, outros fazem apenas os gestos da costura. Na falta desses
objetos, ele também apenas faz os gestos da costura no local onde esté o feitico.

Os objetos utilizados na pajelanca representam uma parte do tratamento, mas
Nao necessariamente sua total eficiéncia nesse sistema; na falta deles, podem ser
substituidos ou improvisados, porque podem ser transformados em objetos de
pajelanca. O poder da cura nao esta nos objetos utilizados e sim na “for¢ca do pajé”,
nos conhecimentos que ele aprendeu e nos espiritos com os quais ele se comunica.

Dito de outro modo, € um conjunto de imagens e simbolos que carregam a
“forca do pajé” na eficacia do tratamento.

Nas entrevistas com 0os membros das aldeias, alguns referiam-se aos “pajés
que tém mais forga” e aqueles que demoram a demonstrar o resultado do
tratamento. Os pajés dizem que isso € do conhecimento do pajé e que este sabe até
onde podera ir, tratando certas doencas que exigem conhecimentos e experiéncia e,
gue ainda, em casos de feitico, perseguicao, perturbacdo por espiritos malignos, os
espiritos que acompanham o especialista terdo que lutar contra espiritos maus que
perseguem o doente. Portanto, o conjunto de técnicas utilizadas e mais a “forga do
pajé” dada pelos espiritos guias determinam o tratamento da doenga.

A pajé Dona Baku utiliza de muitos objetos para os atendimentos aos doentes
que aparecem na aldeia Sahu-Apé no Iranduba. Em seu local de atendimento, ela
sempre deixa aceso o breu branco, que emite um cheiro bem agradavel, e faz uma
reza na cabeca da pessoa que esta doente. E assim, conversa com 0s espiritos que
a ajudam na cura, seguindo o tratamento que eles irdo indicar para o doente.
Observamos que Dona Baku estd sempre usando um vestido branco, para realizar
os atendimentos em sua “cunéd farmacia” indigena, local onde ela recebe pessoas
gue procuram a busca de cura de suas doencas.

Na casa de cura de Dona Baku observamos varios tipos de objetos, como
pedras, 0ssos de cobra, jacaré, peles, garrafadas preparadas, perfumes preparados
com raizes, penas de aves, peles de cobra, entre outros objetos que fazem parte
dos rituais da pajelanca Sateré-Mawe. Nos atendimentos realizados por Dona Baku,
o cliente chega a aldeia e logo ela o recebe com muita alegria, sempre com o fogo
aceso. O fogo, segundo Dona Baku, é para purificar o ambiente e a pessoa gque esta
chegando, o que ela chama de energia do corpo; a pessoa carrega consigo uma

energia e, se ela estad doente, seja pelo espirito ou doenca do corpo fisico, essa
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pessoa podera trazer energia negativa para a aldeia e assim proliferar a doenca que
esta nela.

Num regime diurno dessa pajelanca, diriamos que existe uma antitese
regendo as praticas de Dona Baku, assim como as dos demais pajés Saterée-Mawe.
No tocante a divisdo de objetos, é relevante salientar que os objetos “impuros” foram
transformados em “puros”, “potentes”, criando uma forma de deixar a pajelanca
“‘mais forte”, criando um ambiente de mistério e poder. Por outro lado, o pajé,
segundo os membros da aldeia, precisa ter “espiritos fortes” que o guiem durante o
tratamento, e ainda possuir grande conhecimento de suas praticas e experiéncia.

Nesse regime de cura, a utilizagdo de objetos “possuidos de poder”, ou ainda,
“carregados de energias positivas”, compde o cenario de transformacdo da
pajelanca. Pois, segundo os especialistas, 0os objetos poderdo se substituidos, mas
passam por um processo de ritual de purificacdo, ou seja, carrega-los de energia
positiva, ou ainda torna-los “puros”, “energizados” para manipulagdo da pajelanga.
Nesse sentido, a manipulagcdo desses objetos, ordena uma simbologia que pode ser
renovada, desde que tal objeto seja transformado — purificado e energizado pelos
espiritos guias do especialista. E, na falta deste objeto, o pajé atribui gestos (usa o
corpo) que simbolizam a cura, no caso das rasgaduras: 0 especialista
simbolicamente “costura” o local onde esta localizada a rasgadura. Em outras
palavras, o especialista retira a doenca, no caso das rasgaduras — o feitico - e apds
esse ato, ele costura como se tivesse realizado uma cirurgia, aliado as rezas.

O pajé Orestes, residente da aldeia Inhad-Beé no Taruma-Acu, fala de seu
conhecimento nas rezas, nas manipulacdes de plantas medicinais, cipés, folhas,
raizes. Ele ndo possui um local especifico para seus atendimentos. Quando as
pessoas o0 procuram, ele conversa com a pessoa procurando um lugar mais
reservado para que a conversa flua bem, e a pessoa se sinta a vontade para falar de
seus problemas de salde. Na aldeia, por ser um local mais afastado do centro
urbano da cidade de Manaus, as visitas até o pajé acontecem raramente, pois é
necessario ir de “voadeira” (barco de pequeno porte) para chegar até o local. Dessa
forma, o pajé Orestes vai até a cidade, a cada quinze dias, com intencéo de vender
seus artesanatos, e leva consigo alguns remeédios preparados com produtos vindos
da floresta, pois na aldeia Inha&-Beé é possivel encontrar muitas sementes, arvores,
animais que possam servir no preparo desses remédios para curar algumas

doencas. Por exemplo, a banha de cobra é utilizada para cicatrizar ferimentos; a
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banha de tartaruga, para embelezamento da pele; a folha da planta chamada
“babosa”, para os cabelos, e assim outros tipos de materiais encontrados na floresta
servem para algum tipo de tratamento.

Dona Tereza, a matriarca da familia, possui uma area de plantas medicinais e
indica as utilidades de cada uma delas. Seu aprendizado ocorreu por meio de seus
pais. Na aldeia Ponta Alegre, a utilizacdo de plantas e ervas medicinais € bem
presente no dia-a-dia das pessoas. Os conhecimentos sobre plantas e ervas
medicinais é coletivo e deve ser aprendido por todos da aldeia, mas num contexto
diferente, pois nem todos aprendem, e poucos possuem espaco fisico na cidade
para terem seu proprio acervo de plantas e ervas medicinais. Dessa forma, os
parentes que moram em areas, onde se tem espaco fisico para isto, em geral,
trazem para 0s parentes que ndo possuem esse acervo utilizado pelos Sateré-
Mawé. Notadamente, o uso de ervas e plantas medicinais ndo € restrito somente
aos especialistas; o conhecimento € coletivo, bem como o preparo de alguns
remeédios, que os Sateré-Mawé chamam de naturais, justificando que estes sdo
preparados com plantas, folhas, cipos, raizes e partes de alguns animais, como aves
(tucano), quelbnios, anfibios, mamiferos, aracnideos, répteis, utilizados no
tratamento de varias doencas. Portanto, fazem uma diferenciacdo desses remédios
naturais, e classificam suas funcdes de uso terapéutico, indicando cada um desses,
para 0s casos em especificos da doenca. Entretanto, o conhecimento do
especialista € mais amplo do que os dos demais membros da aldeia. Segundo os
proprios Sateré-Mawé, o especialista possui “dom”. Dessa forma, amplia seus
conhecimentos para uma outra dimenséo da vida, um mundo concretizado visto por
todos e um mundo imaterial, invisivel, a que sé o especialista tem acesso. O contato
com 0s espiritos guias, as negociacdes das curas, a retirada de feitico, somente é
realizada pelo paini. Outras atividades como benzer ou rezar, “pegar 0sso”,
“conhecer plantas medicinais sdo atribuicbes de outros especialistas, e que poderao
ser aprendidos por outros membros da aldeia. Porém, seguindo a l6gica dos Sateré-
Mawé, se a pessoa nao tiver o “dom”, ndo conseguira chegar a ser paini.

O pajé da seguimento a uma ciclicidade de eventos da vida cotidiana. Nessa
sequéncia, lembramos os simbolos e atributos do regime noturno mencionado por
Durand (1997). Em relacdo ao pensamento e praticas das pajelancas, percebemos
gue o dominio das técnicas de cura é determinado pelas experiéncias que o

especialista adquire com o tempo. O conhecimento do especialista vem com sua
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vida diaria e no contato que estabelece com os espiritos guias. O tempo ndo é o
tempo cronolégico desse mundo, e sim um tempo de que somente ele pode falar. Ao
mesmo tempo, o especialista € o guia desse tempo pois, na concentracao para falar
com 0s espiritos guias, ele precisar agir rapido, em busca da cura do doente.

A cura depende da habilidade do especialista, e o doente espera a cura, num
tempo determinado por nossos relégios, o tempo marcado pelos homens, enquanto
0 especialista segue um tempo outro, entrando numa dimensé&o mitica, que conversa
com sua cosmologia.

A cosmologia aponta os caminhos dessas viagens miticas, enquanto 0s
membros da aldeia acionam sua visdo de mundo em relacdo ao pajé. Este tenta
equilibrar o ciclo da vida, para restabelecer a saude do doente individual e, ao
mesmo tempo, ascende a um status de pajé mais “forte”, por trazer o doente de
volta ao seu equilibrio vital, o mais rapidamente possivel, porque domina todas as
areas de conhecimento de que necessita para reerguer o doente, e assim, curar a
doenca.

Para pensarmos nesse contexto de “mais forte”, “menos forte”, Durand (1997)
fala do que seria a estrutura e regime. Estrutura: uma “forma transformavel”
desempenhando o papel de protocolo motivador para todo um agrupamento de
imagens e suscetivel, ela prépria, de se agrupar huma estrutura mais geral a qual
ele chama ‘Regime’, classificando-o em regime diurno e regime noturno, os quais
nao podem ser considerados como “agrupamentos rigidos de formas imutaveis”. A
questdo que Gilbert Durand (1997) coloca é: saber se 0s regimes resultam do
proprio individuo com suas caracteristicas, bem como se as suas possiveis
alteracdes tém algo a ver com o social, com o exterior. (DURAND, 1997, p. 45).

O regime de cura dos Sateré-Mawé indica uma espécie de transformacfes
cosmoldgicas que o especialista agrupa, dependo do seu contexto social, nos
atendimentos entre os indigenas e no atendimento entre os ndo-indigenas.

Se no regime diurno:

E por atitudes da imaginacéo que se chega as estruturas mais gerais
da representacdo, e € a imagem do gladio, as suas coordenadas
espetaculares e ascensionais que anunciam as estruturas
esquizomorfas, a saber, a desconfiangca em relagdo ao dado, as
seducdes do tempo, a vontade de distincdo e de analise, o
geometrismo e a procura da simetria e por fim o pensamento por
antiteses. Poder-se-ia definir o Regime Diurno da representagao
como o trajeto representativo que vai da primeira e confusa glosa
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imaginativa implicada nos reflexos posturais até a argumentacao de
uma ldgica da antitese e ao “fugir daqui” platénico. (DURAND, 1997,
p. 132).

Essa procura da simetria de poder entre os membros das aldeias e
especialistas Sateré-Mawé nos indicam emergir de um sistema de hierarquias, de
poder, onde a cosmologia do grupo explica por meio do mito da primeira mulher
curandeira.

Reportar-nos-emos, agora, a historia do guarana, relatada pelos Sateré-
Mawé, onde os dois irmaos, no comec¢o do mundo, proibem a irma de casar-se e
sair de casa. Os irmaos sabiam que a mulher era a Unica que conhecia bem as
plantas medicinais da floresta. E, por conhecer bem as plantas medicinais que
curam, 0s irmaos ndo a deixavam sair de casa, para que a mesma nao conhecesse
ninguém. Assim, certo dia a moca teve curiosidade de conhecer a floresta sozinha, e
saiu de casa. E aconteceu que a cobra a engravidou. Os irméos ficaram sabendo da
desobediéncia da irma, mas decidiram perdoa-la, para que a mesma ficasse em
casa, utilizando seus conhecimentos medicinais. Com o passar do tempo, o filho da
moc¢a nasceu, um menino saudavel e robusto. Os irméos, enciumados, tentavam
matar o sobrinho. A moca, sabendo da intencdo dos irméos, ndo deixava a crianca
sair sozinha. Mas, certo dia, 0 menino sentiu vontade de comer castanhas, no lugar
onde a mae sempre o levava para saborear esse fruto. Os tios haviam deixado um
vigia na floresta, para que observasse os passos do menino. Os tios deixaram uma
armadilha, para que o menino morresse ao ir comer castanhas na floresta. O menino
indo até a floresta sozinho, para comer as castanhas, teve seu pescoco cortado,
separado do corpo. A mae, sentindo a falta do filho, por perto, foi até a arvore de
castanhas e |4 encontrou o filho morto. Com seus conhecimentos medicinais, a
moca acabou fazendo seu filho renascer através da planta do guarana. Essa
hierarquia de poderes, “benzer”, “curar’, “viajar no mundo dos espiritos” € atividade
primordial a um especialista Sateré-Mawé. Os especialistas demonstram que isto
muda com o tempo. Nos aprendizados dos especialistas, o paini “benze”, “tira
feitico”, “pega 0sso”, “conhece bem as ervas e plantas medicinais”. Amanha, um
especialista podera realizar curas diferentes, como “tirar feitico”, atribuicdo dada a
um pajé que tem o “dom” da cura, dado pelos espiritos guias, que 0 acompanham ao

longo de sua vida.



115

CONSIDERACOES FINAIS

Conforme foi apresentado, ao longo do trabalho, para Durand, existe uma
oposicdo entre 0 regime noturno e o regime diurno estruturado pela dominante
postural com as suas implicacbes manuais e visuais e também com as suas
implicagbes adlerianas de agressividade. O regime diurno tem a ver com a
dominante postural, com a tecnologia das armas, com a sociologia do soberano
mago e guerreiro, com os rituais da elevacdo e da purificacdo; o regime noturno
subdivide-se nas dominantes digestivas e ciclicas; a primeira subsumindo as
técnicas do continente e do habitat, os valores alimentares e digestivos, a sociologia
matriarcal e alimentadora; a segunda agrupando as técnicas do ciclo, do calendario
agricola e da induastria téxtil, dos simbolos naturais ou artificiais do retorno, dos mitos
e dos dramas astrobioldgicos.

O modelo tedérico de Durand (1989) exposto fundamentalmente em “As
estruturas antropoldgicas do imaginario” serviu de base conceitual para analisar o
cenario atual da pajelanca Sateré-Mawé. A partir desta orientacdo analitica, focamos
nas transformacfes e regimes cosmologicos das praticas dos especialistas e dos
membros das aldeias visitadas. Apresentamos também as motivacbes que
conduzem os ndo-indigenas a procurar a pajelanca Sateré-Mawé como uma das
alternativas de cura da doenca, que foi o nosso principal foco.

A pajelanca pensada na 6tica dos proprios Sateré-Maweé traduz uma forma de
curar doencas, seja esta do espirito ou do corpo fisico. O sistema de pajelanca
obedece a uma cosmologia de mundo que compartilha e torna eficaz o sistema de
pajelanca. O pajé conduz a cura por meio de seus guias ou espiritos curandeiros
gue indicam o tratamento ideal para o doente. As atividades requeridas por um pajé
determinam a sua especialidade como: de curador, feiticeiro, benzedor, conhecedor
das plantas medicinais, pegador de 0sso; essas taxonomias préprias do grupo
indicam a “for¢ga” que este especialista tem. Em suma, € reconhecido como paini
pelos membros das aldeias, se este praticar com eficacia todas as atividades de
cura. Se lhe faltar uma dessas especialidades ndo pode ser considerado paini.

A partir dai, esbocamos narrativas, didlogos e observacdes, procurando
metodologicamente, um olhar antropoldgico para todas as questées. Nosso objetivo

foi mostrar como as transformacdes e regimes cosmologicos de pensar a pratica de
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cura sédo acionados em relacdo ao processo de cura da doenga, observando o

cliente e seu contexto.

A pajelanca dos Sateré-Maweé traz uma semantica desses regimes, o diurno e
0 noturno, englobando uma série de praticas da pajelanca descritos ao longo deste
trabalho, que ocorrem nas aldeias, tanto na cidade como nas areas mais afastadas.
Assim, a dindmica das praticas de cura séo transformadas e resignificadas, assim
como a cosmologia Sateré-Maweé € reestruturada com novos elementos que
ampliam a visdo de mundo, a partir do momento em que também se ampliam e
dimensionam as técnicas de cura, evidenciadas nos especialistas e nos demais
membros das aldeias visitadas.

Nossa intencdo foi tornar visiveis as novas praticas que transformam a
pajelanca por meio desses regimes e suas alteridades cosmoldgicas.

Segundo Durand (1989), o regime diurno condiciona as faces do tempo, onde
0os simbolos teriomorfos estdo representados na figura de animais, e chama a
atencdo para as referéncias que temos desde nossa infancia, onde se formam as
nossas primeiras imagens. No caso dos Sateré-Mawé, a formagdo das imagens
ocorre desde muito cedo. Isto acontece porque as criangas costumam participar dos
rituais, das dancas; aprendem a falar a lingua materna; e dessa forma, comecam a
modelar-se as estruturas do imaginario. Assim, surgem as primeiras imagens
relacionadas aos simbolos teriomorfos que podem se contrapor entre imagens
positivas e negativas, haja vista que os Sateré-Mawé realizam suas pajelancas
nesse limiar de regimes, travando uma luta constante entre manter a saude e néo
adoecer, ou ainda, no processo do adoecimento e no processo de cura. Os simbolos
teriomorfos remetem a figura de animais positivos e negativos. Lembramos que 0s
Sateré-Mawé falam da importancia de nado se alimentar com comida “reimosa” e
alimentos impuros; dessa forma existem aqueles animais que denotam uma imagem
positiva.

Os simbolos nictomorfos revelam as faces do tempo, as trevas noturnas
versus luz. Nessas caracteristicas dicotdmicas, podemos refletir que a feiticaria
serve para identificar a fronteira que existe entre um paini curador e um paini
feiticeiro, antagbnicos, ordenando cosmologicamente a pajelanca dos Sateré-Mawé.
Entretanto, as estruturas imaginativas do mal (trevas) e do bem (luz) fazem parte do

mundo cosmoldgico na maioria das sociedades. Porém, os painis podem revelar-se
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figuras ambiguas, exercendo suas praticas de curador e a0 mesmo tempo de
feiticeiro, como denominam os Sateré-Mawe, quando falam da feiticaria, onde ha
trevas, maldade, obscuridade dos trabalhos da pajelanca, desvio de conduta por
parte do paini que esta condicionado a curar as doengas, e nao praticar “maldades”,
fazer ou jogar miakuret. Contudo, os Sateré-Mawé distinguem doenca e saude, vida
e morte, como antagonicas, seguindo uma cosmologia. Dessa forma, singularizam a
pajelanca indigena Sateré-Mawe.

Lembramos o ritual que passa a menina Sateré-Mawé em sua menarca. Ela é
riscada com dente de paca, no sentido de purificar o sangue. A saida do sangue
menstrual coloca a menina no limiar entre uma possivel doenga e, ao mesmo tempo,
0 sangue que desce ao ser riscada serve para purificar seu corpo e manter a sua
saude. Segundo um dos especialistas e a matriarca Dona Tereza, a menina precisa
passar por esse processo como forma de cuidar do corpo e da saulde, se nado ela
fica vulneravel aos espiritos maléficos; ndo podera se expor demais durante o dia,
precisa ficar em reclusdo até que o processo ritual de ser riscada com dente de paca
possa Ihe trazer protecdo. Observamos que o dente de paca, simbolo teriomorfo que
remete a animalidade, simboliza um novo tempo para a menina e, de certo modo,
para todos os membros da aldeia pois, ao ficar menstruada, logo estara disponivel
para o casamento. O sangue seria a obscuridade, a negatividade de um ritual, e
também marca um novo tempo para sua vida.

De acordo com os Sateré-Mawé, a menina é riscada com dente de paca para
que tenha boa saude, fique livre de dores menstruais, de espiritos maléficos que
possam se aproximar, ndo sofrer com muitas dores durante o parto, ficar “pura”,
“livre”, “protegida” de males que possam afeitar a saude do corpo e da mente. Nesse
sentido, o significado do sangue menstrual para os Sateré-Mawé é um estado de
vulnerabilidade da mulher. Também atribuem certos momentos em que a mulher
menstruada ndo pode comer certos tipos de alimentos, “comida reimosa”, como o
peixe liso, que na cosmologia indigena aparecia como um animal “feiticeiro”. A
menstruacdo € um estado delicado, momento em que a mulher fica “reimosa”; pode
representar uma ameaca ao homem. Para os Sateré-Maweé a mulher menstruada
nao podera dancar no ritual da tucandeira, ao lado do menino ou do guerreiro que
esta sendo “ferrado”; ela podera enfraquecer as forcas desse guerreiro, e ele podera
adoecer. O Ritual da Tucandeira € realizado todos os anos nas aldeias Satere-

Mawé, onde os meninos colocam suas maos em uma luva (sari) repleta de formigas
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tucandeiras, no intuito de manter a saude, ser bom guerreiro, cagador. Marca a vida
entre ser crianga e ser adulto, significando que aquele guerreiro que se ferra esta
apto a entrar na vida adulta e formar sua propria familia. Durante o ritual da
tucandeira, as meninas, que pretendem casar-se, dancam ao lado do iniciado e
cuidam de suas méos ferradas pelas tucandeiras. Os mais antigos dizem que quem
cuidava das méaos do guerreiro e de sua alimentacdo era a mae do menino e hoje
isso mudou ficando a encargo das meninas.

Essas transformacfes ritualisticas entre os Sateré-Mawé apresentam um
isomorfismo ritual. No baixo Amazonas, rio Andird, os Sateré-Mawé poderao
proceder o ritual com o mesmo significado, mas observando alguns diferentes
detalhes do ritual, no caso quem cuidard do guerreiro apos as ferradas das
tucandeiras. Isso implica, em novas formas de abordar o ritual (re) significando
dentro da cidade, colocando em pratica as transformacdes ritualistas.

Durand (1989), quando fala do regime noturno remete a uma dupla negacéo,
dado que quando o guerreiro coloca as maos na luva, ele transforma a “tucandeira”
em coisa benéfica a ele, da animalidade ao bem-estar, do caos a paz, vencendo
assim, a ferroada das formigas pela sua propria ferroada. No caso das meninas
dancarem e cuidarem do guerreiro podera isto significar a maior participacao dessas
jovens, ou envolvimento com os rituais de sua etnia, ou ainda a “eufemizagao” de
uma parte do ritual de guerreiros. Numa reflexdo durandiana, podemos dizer que a
troca de mulheres néo retira o significado do apoio feminino; naguele momento seria
uma espécie de refugio pertencente ao regime noturno das imagens. Simbolizando a
protecdo e o0 aconchego poderd representar lugar protetor, guardado, intimo,
recipiente, feminilidade maternal. A imagem da figura materna representa o reflgio
primordial, o feto no Utero materno, a mée terra.

De acordo com Durand (1989), a valorizacao positiva da mulher relaciona-se
a multicoloragao que “esta ligada diretamente as constelagdes noturnas ao engrama
da feminilidade moderna, a valorizacao positiva da mulher, da natureza, do centro,
da fecundidade”.

Ao lado dessa valorizacdo positiva da mulher, da feminilidade, esta a crenca
na divina maternidade da terra, da Grande Mae, representada pelo simbolismo
teldrico, pois “primeiramente a terra, tal como a agua, é a primordial matéria do
mistério, que € penetrada, que € escavada, e que se diferencia simplesmente por

uma resisténcia maior a penetragao” (DURAND, 2002, p. 230).
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Os Sateré-Mawé canalizam um regime de imagens, como no caso do
“vovozinho” ou “curupira”, “o guardado da floresta”, que a pajé Dona Baku
descreveu, um elemento teriomorfo e, ao mesmo tempo, um tipo de herdi, pelo
motivo de ser ele o protetor da aldeia Sahu-Apé, além de seus guias espirituais. O
controle que ele exerce na aldeia é por meio do temor. Ao cair da noite (trevas), nao
se pode mais sair de casa, nem tampouco ir a floresta, pois o “curupira” podera Ihe
perder dentro da floresta. Nesse regime de imagens, tomamos diversas “formas de
ver o “curupira”. Em outras palavras, uma figura antag6nica que estaria hum plano
do regime diurno das imagens, isto é, a figura do heréi que protege a aldeia e avisa
dos maus acontecidos e, a0 mesmo tempo, 0 opressor que pune por desobediéncia
agueles que desafiam sair a noite. Contudo, prevalece ai a figura do herdi protetor.

Considerando as narrativas e o imaginario Durandiano que vao deslizando
lentamente de imagens diurnas, de lutas e heréis para imagens noturnas, com forte
tendéncia mistica reveladora do desejo de intimidade, e repouso na terra, ha casa,
no ventre (esta Ultima ja anunciando uma estrutura dramatica, na qual o autor
harmoniza a estrutura heroica e a mistica), denota-se um dominio das faces do
tempo que constitui uma das fungbes do imaginario.

Nessa dimensdo simbdlica, buscamos entender o imaginario, que esta
implicito na cosmologia, nas narrativas e nos mitos que compdem a forca das
imagens gue estruturam as acfes coletivas dos Sateré-Mawé. Os regimes revelam
as formas que os Sateré-Mawé encontram de se protegerem dos males do mundo,
como as doencas, construindo uma cosmologia estruturada nos alicerces da viséo
de mundo, encontrados nos mitos, nas narrativas, nas praticas rituais e nas praticas
da pajelanca. As transformacdes se constroem diante dos antagonismos do cenario
da cidade e do contexto onde vivenciam suas angustias, medos, vitorias, lutas e
outros sentimentos incorporados e externalizados num tempo cronolégico e
imaginado. Desta forma, o imaginario € individual, estruturado nas vivencias e
experiéncias proprias do ser humano; ao mesmo tempo, coletivo, porgue esta sendo

vivenciado num contexto histérico, social, politico, econémico.
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Figura 1 — Aldeia Hiwy, Taruma-Agu,Manaus-Am.
Fonte: Kalinda Félix, Maio/2011.

Figura 2 — A matriarca Dona Tereza, falando na Iingha materna, no dia do
evento esportivo no Taruma-Acu (Aldeia Hiwy, Taruma-Acgu,Manaus-Am).
Fonte: Kalinda Félix, Maio/2011.
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Flgura 3- Lago do T|u Aldela HIWI (Taruma Acu- Manaus)
Fonte: Kalinda Félix, Maio/2011.

Figura 4 — Lago do Tiu, ao fundo Aldeia Inhad-Beé (Taruma-Acu-Manaus).
Fonte: Kalinda Félix, Maio/2011.
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Figur - EspécTalista Sr.Orestes, tocando buzina durante os jogos Indigenas;
Arena Amadeu Teixeira — Manaus, AM.
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2011.

Figura 6 — Apresentacado de danca e cantos indigenas durante os jogos Indigenas.
Tocando tambor da lideranca da Aldeia Inhad-Beé Pedro Ramaw Wato e sua familia esposa
e filhos, ao lado Paini Orestes tocando buzina. Grupo Musical Watyama. Atual cuia
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2011.
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Figura 7 — Especialista Curum-Bené (Praga Terreiro Aranha, Manaus-Am).
Fonte: Kalinda Félix, Agosto/2010.

Figura 8 — Tui'sa Moisés da Aldeia Y’apyrehyt e Curum-Bené
(Ritual da Tucandeira)
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2009.
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H
Figura 9 — Especialista Sr. Deolindo, com sua familia, participando dos jogos

Indigenas na Arena Amadeu Teixeira, Manaus-Am.
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2011.

Figura 10 — Grupo musical Muheru, Especialista Sr. Deolindo, cantando na lingua
materna, durante o ritual da tucadeira das Aldeias Y’apyheryt e Waikiru.
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2009.
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Figura 11: Espeuahsta Dona Baku, Aldela Sahu- Ape Iranduba- Am
Fonte: Kalinda Félix, agosto/2010.

Figura 12: Espeuahsta Dona Baku, faz a reza no visitante, Aldeia Sahu-Apé.
Fonte: Kalinda Félix, agosto/2007.



Figura 13: Interior da cuna-farméacia de Dona Baku, alguns remédio naturais
Aldeia Sahu-Apé, Iranduba-Am.
Fonte: Kalinda Félix, agosto/2007.

Figura 14 - Jo&o Sateré (filho de Dona Baku), tomando sap6, no dia do ritual
da Tucandeira, Aldeia Sahu-Apé.lranduba-Am.
Fonte: Kalinda Félix, novembro/2010.
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Figura 15 — Cacique Luiz Sateré, no dia do Ritual da Tucandeira,
aldeias Y’apyheryt e Waikiru. (bairro da Redengao, Manaus-Am)
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2009

Figura 16 — Dona Nandia esposa do cacique Luiz Sateré.

Ritual da Tucandeira, cantando e dancando com as filhas.

Das aldeias Y’apyheryt e Waikiru. Grupo Musical Muheru
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2009
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Figura 17 — Luvas preparadas para o Ritual da Tucandeira. '
Aldeias Y’apyheryt e Waikiru. Bairro da Redengéo, Manaus-Am
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2009

B SSar pivy m (‘.A ; et |
ancando as Luvas preparadas para o ritual da Tucandeira.

Das aldeias Y’apyheryt e Waikiru. (Bairro da Redenc¢ao, Manaus-Am)
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2009
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Figura 19 — Colocando as Tucandeiras na luva (sahi).
Aldeias Y’apyheryt e Waikiru. Bairro da Reden¢édo, Manaus-Am
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2009

\

Figura 20 — Colocando as Tucandeiras na luva (sahi).
Aldeias Y’apyheryt e Waikiru. Bairro da Reden¢&o, Manaus-Am
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2009



Figura 21 - Cacie André Sateré da Aldeia Waikiru.
colocando as luvas de Tucandeiras.
Aldeias Y’apyheryt e Waikiru. Bairro da Redeng¢ao, Manaus-Am

Fonte: Kalinda Félix, Abril/2009

= : ' li S
Figura 22 — Barracao da Aldeia Y’apyrehyt. Bairro da Redenc&o, Manaus-Am
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2009
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Figura 23 — Dente de paca, utilizado para riscar a menina ha menarca.
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2009.

Figura 24 — Casa de Dona Tereza, Aldeia Hiwy, Taruma-Agu, Manaus-Am.
Fonte: Kalinda Félix, janeiro/2007.



Figura 25 — Menina nao-indigena, sendo ferrada pels tucandeiras.
Ritual da Tucandeira, Aldeia Sahu-Apé-lranbuba-Am.
Fonte: Kalinda Félix, Novembro/2010.

Figura 26 — Rapaz nado-indigena, sendo ferrado pelas tucandeiras.
Ritual da Tucandeira, Aldeia Sahu-Apé-lranbuba-Am.
Fonte: Kalinda Félix, Novembro/2010.
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Figura 27’—‘r‘1(;adé Tuéandeira, os nedfitos de camisetas brancas.
Ritual da Tucandeira, Aldeia Sahu-Apé-lranbuba-Am.
Fonte: Kalinda Félix, Novembro/2010.

Figura 28— Danca da Tucandeira, o iniciado ja ferrado.
Ritual da Tucandeira, Aldeia Y’apyrehyt (bairro da Redengao, Manaus-Am).
Fonte: Kalinda Félix, Abril/2009.
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Figura 29 — da esquerda para direita Kutera (falecida), Kiwi, Moi e Aria.
Antigo grupo musical. Apresentagao na Aldeia Y’apyrehyt.
Fonte: Kalinda Félix, mar¢o/2007.

/f

Figura 30 — Time de futebol feminino Sateré-Mawé. (campus da UFAM)
Campeonato de Peladédo Indigena
Fonte: Kalinda Félix, Novembro/2010.
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FAMILIAS SATERE-MAWE DE MANAUS E IRANDUBA
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Figura 31: Arvore Genealdgica (Raiz os pais de Dona Tereza)
Fonte: Nova Cartografia Social da Amazonia, fasciculo 23, Agosto/2008.
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GENEALOGIA DOS SATERE-MAWE
Nucleo Dona Tereza — Matriarca, e Sr. Abidao (falecido)
com o filho, as filhas e maridos
CLA GAVIAO OU YWANIA HIWY

1 2

2570

3 4 5 6 7 8 9 LO
11 12 13 14 15 16 17 18 19 20 21

1 - Sr. Abidéo — Aldeia Ponta Alegre (Barreirinha, AM)

2 — Dona Tereza (Hary) Aldeia Hiwy

3 — Leilinha (Awaita) Bairro do Aleixo 11 — Sr. José ou Zé - Bairro do Aleixo

4 — Zerbina (Menkia) Aldeia Y’apyrehyt 12 — Sra. Rose Aldeia Y’apyrehyt 13 — Sr. Ovidio - Aldeia Y’apyrehyt
5 — Zelinda (Dona Baku) Aldeia Sahu-Apé 14 — Sr. Bita ou Acei - Aldeia Sahu-Apé

6 — Zeila (Kutera) Aldeia Inha&-Beé 15 — Sr. Benedito ou Pajé Curum Bené - Aldeia Inha&-Beé

7 — Zenilda (Aruru) AMISM 16 — Sr. Agenor

8 — Zaquel (Rewi) Aldeia Hiwy 17 — Sra. Rosa

9 — Zeilda (Moreho) Bairro do Novo Israel 18 — Sr. Pedro Sampaio 19 — Sr. Daniel

10 — Zorma (Woriri) Aldeia Warana 20 - Sr. Pedro Alencar 21 - Sr. Jodo - Aldeia Warana

(DONA TEREZA - MATRIARCA)
Familia da Leilinha ou Awaita
Residem no bairro do Aleixo (Zona Leste de Manaus)

1 2

2570

3 4 5 6 7 8 9 0
11 12 13 14 15 16 17 18 19 20 21
Jj22 A 3 N é24 A
25()26 ;)27 28 29 30 31

22 — Maria Lucia 26 — Prisciane 29 - Joao
23— Telma 27 — Priscilane 30 - José
24 — Relma 28 — Juan 31 - Maria

25 — Priscila



(DONA TEREZA - MATRIARCA)

Familia da Zerbina ou Menkia (falecida) e do Sr. Ovidio
Residem no bairro da Redencao (Zona Centro-Oeste de Manaus)
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32 - Vanda - Aldeia Y’apyrehyt

33 — Terezinha ou Upi - Aldeia Hiwy

34 — Maria (falecida)

35 — Marly ou Mureh - Aldeia Y’apyrehyt

36 — Moisés ou Wasiri - Aldeia Y’apyrehyt

37 — Falecido antes de 1 ano

38 — Nilson ou Hut - Aldeia Y’apyrehyt

39 — Valda ou Oroky - Aldeia Y’apyrehyt (mora na aldeia Waikiru)
40 — Jarete ou Mawy - Aldeia Y’apyrehyt (mora na aldeia Waikiru)
41 — Suzy ou Y’nehoi - Aldeia Y’apyrehyt (mora na aldeia Waikiru)
42 — Wilson ou Wowori - Aldeia Y’apyrehyt

43 — Ana - Aldeia Y’apyrehyt

44 — Alair (Parintintin) — Aldeia Y’apyrehyt

45 — Eliomar — Aldeia Hiwy

46 — Eguiberto — Aldeia Hiwy

47 — Elen — Vila Arial

48 — Sara ou Franciana - Aldeia Y’apyrehyt

49 — André (cacique aldeia Waikiru)

50 — Helquias — Aldeia Waikiru

51 - Elson - Aldeia Waikiru

52 — Erico - Aldeia Y’apyrehyt

53 — Erison — Aldeia Hiwy

54 — Camila — Aldeia Hiwy

55 - Anita - Aldeia Y’apyrehyt

56 — Camila - Aldeia Y’apyrehyt

57 — Elsivan — Aldeia Waikiru

58 — Alexandre — Aldeia Y’apyrehyt

59 — Cassandra — Aldeia Hiwy

60 — Weverson — Aldeia Waikiru

BAERY A b

61 — Mirele — Aldeia Hiwy

62 — Elio — Aldeia Hiwy

63 — Hebert — Aldeia Hiwy

64 - Carla Bianca - Aldeia Hiwy
65 — Zerbina - Aldeia Hiwy

66 — Karaiwa - Aldeia Hiwy

67 — sem nome - Aldeia Hiwy

68 — Rodrigo - Aldeia Hiwy

69 - Wendel - Aldeia Hiwy

70 — Kelvin - Aldeia Y’apyrehyt

71 — Kelison - Aldeia Y’apyrehyt
72 — Brenda - Aldeia Y’apyrehyt
73 — Beatriz - Aldeia Y’apyrehyt
74 — Nandra — Aldeia Waikiru/Hiwy
75 — Larissa — Aldeia Waikiru/Hiwy
76 — Kayro - Aldeia Waikiru/Hiwy
77 — Olga — Aldeia Waikiru/Hiwy
78 — Jackson — Aldeia Waikiru

79 — Izalu - Aldeia Waikiru

80 — Naiara - Aldeia Waikiru

21
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(DONA TEREZA - MATRIARCA)

Familia da Zelinda ou Dona Baku e do Sr. Bita ou Acei
Residem na aldeia Sahu-Ape (Iranduba, AM)

1 2

2570

3 4 5 6 7 8 9 0
11 12 13 14 15 16 17 18 19

20 21

FE &k
LLA

92 93 94 95 96 97 98

81 — Lucemir ou Uriuru
82 — Jodo ou Awot6

83 — Misael ou Pichichita
84 — Ismael ou Sahu

85 — Midiam ou Piam

86 — Luciane ou Pynharim
87 — Elizabeth ou Diri Diri
88 — Francinilda ou Nungana
89 - Janilza ou Wayka
90 — Jailson ou Mokio

91 — Welington

92 — Zelinda ou Kia

93 — Joao ou Awotd

94 — Johnatan ou Anehu
95 — Genoveva ou Tuiri
96 — Vitoria ou Japa

97 — Wiliam ou Nho'i

98 — Geise

99 — Maria ou Uengua
100 — Curumim

101 - Luiza ou Rymba
102 — Denilson ou Weyta
103 - Pyco

85 86
90 91
99 100 101 102 103
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(DONA TEREZA - MATRIARCA)
Familia da Zeila ou Kutera (falecida) e o Sr. Curum Bené

Aldeia Inhaa-Beé

1 2

2570

3 4 5 6 7 8 9 0
11 12 13 14 15 16 17 18 19

20 21

120 121122123124125 126127 128 129

104 — Zeilda

105 - Pedro Ramaw

106 — Mazonina ou Moi
107 — Marta ou Aria

108 — Amilka ou Ranayan
109 — Ailka ou Kiwi

110 - Djalma Filho

111 — Ird (Tikuna)

112 — Adolfo Filho

113 — Benjamin (Parintintin)
114 — Sr. Marialva

115 — nao revelado

116 - Jeter
117 - Iclas
118 — Inara

119 - Jeter Junior
120 — Anderson
121 — Andressa

122 — Andreia

123 — Andrielle
124 — Djalma Neto
125 — Wesley

126 — Raissa

127 — Apure

128 — Haa

129 — Raman

130 - David

131 — Tapaiuna
132 — Curum

115 116

119

130 131 132 133 134 135 136 137138 139 140

141 142

144

133 — Junior

134 — Aninha

135 - Caua

136 — nao revelado
137 - néo revelado
138 — nao revelado
139 - néo revelado
140 - néo revelado
141 - Yaro

142 - Israel

143 - Japonés

144 - Evelyn



(Dona Tereza — Matriarca e seus filhos)
Familia da Zenilda ou Aruru (falecida) e o Sr. Agenor
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AMISM
1 2
2570
3 5 8 9 0
11 16 18 19 20 21
145| 148 149146 150 | 147

151 152 153 154 155 156 157
145 — Sonia Regina - AMISM
146 — Abakuki
147 - Ageu
148 — Luiz
149 — Regiane
150 — Jane
151 - Russem
152 — Suelen
153 — Luana
154 — Junior
155 — néo revelado
156 — néo revelado
157 - nédo revelado

(Dona Tereza — Matriarca e seus filhos)
Familia do Zaquel ou Rewi e Familia Zeilda ou Moreho
1 2
2570
3 4 5 6 7 0
11 12 13 14 15 16 19 20 21

158 — Fabiano
159 — Merian

160 - Rose Mary
161 - Meirejane

o
Lo

158 159 160 161 162 163

162 - Daniela
163 - Eliane



Dona Tereza — Matriarca e seus filhos)
Familia da Zorma ou Woriri
Aldeia Warana (Manaquiri, AM)

1 2

2570

147

11 12 13

164 — Francilene
165 — Francimar
166 — Nazareno
167 — Gilmar
168 — Tatiane
169 — Vanderleia
170 — Maria

171 - zé

172 — Emanuele
173 — sem nome
174 - sem nome

4 5 6 7 8 9 0
14 15 16 17 18 19 20 21
164 165
166 167 168
169 170 171
172 173 174

LEGENDA:
(O SEXO FEMININO

/\ SEXO MASCULINO

X FALECIDA

X FALECIDO

MULHER NAO SATERE-MAWE ﬂ HOMEM NAO SATERE-MAWE

" L DIVORCIADOS

Figura 32 — Genealogia dos Sateré-Mawé (nucleo familiar de Dona Tereza e Sr. Abidao)

Fonte: Kalinda Félix, Trabalho de campo, 2011.
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MAPA 2 — Aldeias Inhad-Beé, Hiwy (Taruma-Acu, Manaus) e Sahu-Apé (Iranduba-Am)

Fonte: Nova cartografia Social da Amazodnia, Fasciculo 23, Agosto/2008.
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MAPA 3 - Terra Indigena Andir4-Marau.

Fonte: Lorenz, 1992, p. 23.



