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CORPO SANTO

Melhor que lembrar-te é ter-lhe devocéao.
N&o so6 pelo bem da promessa,
Ex-voto em consagracao.

Acolhe-me no desejo por tua santa bondade.
Tanto fizeste em vida,
Que hoje transpassa a carne.

Por forga do teu legado ilibado,
Teu socorro é firme em alianca.
Longe da cobica e do engano,
Compromisso de fé e esperanca.

Nos celebramos a vida,
Comungando promessas e cantos.
Te venerando nessa longa lida,
Para te tornar, “Corpo Santo”.

Snidem.



MEMORIAL (IM) PERTINENTE

Existem obras 6timas, obras boas e obras ruins. Mas todas levam a marca do seu
criador, e isto €, sobremaneira, imprescindivel. Considero incompleta a aventura da leitura se
antes do conteudo tematico, o leitor ndo lancar méo da descoberta da alma do autor, ou pelo
menos seus principais tragos de personalidade, conhecimento de mundo, e, sobretudo, suas
aspiracdes motivacionais para conceber sua obra. Sim, porque isso faz toda a diferenca. A
forma como o autor enxerga seu objeto molda especialmente sua abordagem literaria e/ou
cientifica, pode até contrariar as expectativas mais pragmaticas sobre a arte de descobrir e
descrever os fendmenos do mundo.

Com base nisso é que optei por transcender as normas (simbdlicas) das dissertacdes,
insistindo em manter este memorial no meu texto final e mantenho esta apresentacéo autoral
para que o leitor possa acessar um pouco daquilo que ja mencionei acima. O dialogo sempre é
mais fluente e proveitoso quando praticamos com pessoas que ja conhecemos nao é mesmo?
Apresento-me a vocé agora e espero que possamos fazer um didlogo de compreensao. Entéo,
vamos la...

Escrever em primeira pessoa constitui tarefa dificil para um jornalista habituado a
producdo de noticias e reportagens, palco sublime de narrativas em terceira pessoa. Mas como
é habito de individuos da nossa "espécie" (jornalistas) vencer constantemente desafios na
carreira, sobretudo Iéxicos e literarios, ca estou eu, aos 33 anos (quinze deles dedicados a
pratica e ao estudo do Jornalismo e da Comunicacdo) disposto a vencer este exercicio
académico com o temor de pecar pelo tom passional e romantico ao narrar sobre minha
prépria vivéncia humanistica e profissional.

Minha jornada em nossa "mé&e terra”, nossa "casa comum”, COMO expressou em
recente enciclica, o Papa Francisco, inicia em 08 de junho de 1985 no municipio de Coari-
AM, onde vivi até os 24 anos. A partir dai, parti em busca de novos desafios académicos e
profissionais. Nos tempos de garotice, sonhava em ser um profissional de educacéo fisica,
pois sempre tive uma ligagdo muito forte com os esportes. Em meus devaneios, pensava em
ser um dia preparador fisico do Corinthians (meu time de coracdo). Na adolescéncia veio
outro desejo: tornar-me um fuzileiro naval. Influenciado pelos filmes hollywoodianos, passei
a pesquisar a respeito da profissao e a alimentar o desejo de ingressar na marinha. Mantive a
forma fisica, estudei para a prova que precisaria fazer, mas esqueci de um pequeno e

importante detalhe: ndo aprendi a nadar.



Passados o constrangimento e a decepcdo, acho que segui fazendo as coisas que
qualquer outro jovem fazia: ia para a escola, lia, jogava futebol, vilei e toda a sorte de
esportes ou atividades recreativas coletivas. O que importava era ter um pretexto para ficar
horas na rua, nos campos de terra, nas casas abandonadas, me divertindo com os amigos.
Outra diversdo era passear com meu pai pelos rios e sitios que ele nos levava para conhecer,
sempre que podia. Ele era pescador e funcionario pablico. N&o sei dizer do que ele realmente
gostava mais de fazer. Sei apenas que ele fazia as duas coisas com muito prazer e
competéncia.

Para nos (os filhos) ele sempre quis encaminhar um destino diferente do seu, pois
sempre repetia seu discurso de trabalho duro nos beiraddes e nas ruas de Coari e da capital,
Manaus, para construir e sustentar sua familia com dignidade. Néo teve a oportunidade de
concluir o segundo grau, mas fazia questdo que todos nds prosperassemos nos estudos. Por
conta disso, se esforcava para nos manter firmes na cidade e estudando. Com isso, minha
experiéncia ribeirinha foi sazonal e praticamente ludica durante a infancia e parte da
adolescéncia. Era um prazer de vez em quando ir as praias tomar banho e aos igap0s pescar
de linha, pois nunca gostei de pescar com tarrafa ou malhadeira, alias, nunca tive o talento e
oportunidades necessarios para desenvolver a técnica.

Dos dezesseis aos dezessete anos comecei a desenvolver atividades que culminariam
instintivamente em meu descobrimento vocacional. No segundo grau (curso de magistério),
me voluntariei para ser um dos apresentadores e coordenadores de contetdo da radio escolar
da Escola Nossa Senhora do Perpétuo Socorro (onde me formei), criada ndo sei por quem e
com a chancela da diretoria. Era uma radio que funcionava na sala da direcdo para nao ter o
menor perigo de veiculagdo de material ndo autorizado. Censura descarada e sem segredo.
Mas gostei da experiéncia, embora eu fosse uma peca instrumental de um sistema
funcionalista e ditatorial.

Sempre fui comunicativo e gostava muito de escrever (de microfone nem tanto), entdo
aquilo foi importante para, de alguma forma, me iniciar no mundo da comunicagdo. A radio
escolar teve vida curta, mas meu interesse pela literatura e facilidade de comunicagéo foi
chamando a atencdo dos meus professores que, tinham boa relagdo com pessoas ligadas a
direcdo de uma emissora de radio da cidade (A Radio Educacgdo Rural de Coari — RERC, que
tambem abrigava a TV Coari, afiliada a Rede Vida). Por conta disso, no final do meu terceiro
ano do magistério recebi um convite para fazer um teste na RERC. No inicio refutei um

pouco, mas acabei aceitando. A possibilidade de me formar e imediatamente comecar a



trabalhar me incomodava um pouco. Até me envergonho um pouco de dizer isso. Tenho
certeza que no contexto atual da nossa sociedade, ninguém ousaria pensar desse jeito...

Além de mim, tinha mais trés candidatos. A prova consistia apenas em uma redacao
com o tema: Comunicacao. Senti-me muito a vontade para dissertar a respeito, o tema era
muito oportuno e eu sabia que poderia escrever um bom texto. E assim o fiz. Alguns dias
depois fui convocado a comparecer a emissora e recebi do proprio diretor, Cicero Marcos a
noticia de que tinha ficado com a vaga. Imaginem s6, meu primeiro dia de trabalho seria um
primeiro de janeiro, as cinco da manha. Uma clara prova de fogo, um teste. Entendi o recado
e ndo esmoreci. Ndo me prolonguei nas festividades de réveillon e no dia seguinte,
prontamente, |4 estava eu no estudio técnico: operador de dudio em treinamento. Comecava
ali a melhor época profissional da minha vida.

Ao final do primeiro més de treinamento acompanhando o técnico operador de audio
com mais de dez anos de casa, Vagner Pessoa (grande mestre e amigo), assumi em definitivo
a titularidade da funcéo e operava a programacgao dos principais programas noticiosos da
grade matinal. Tomei gosto pela producdo textual jornalistica porque percebi de perto a
capacidade salutar de penetracdo social das informacGes qualificadas pelo crivo jornalistico,
guando sdo bem apuradas e direcionadas ao publico da forma mais verossimil e responsavel
possivel. Passei entdo a direcionar minhas leituras a pratica jornalistica, mas ainda nao
vislumbrava a formacao universitaria na area, pois estava focado no operacional da profisséo.

A RERC, a época, era o principal veiculo de comunicacdo na cidade e na zona rural do
municipio no quesito noticia. No entanto, carecia de aperfeicoamento em seu quadro
funcional, pois ndo havia ninguém com formacdo jornalistica. Alguns tinham apenas alguma
formacdo técnica em locucgdo e radialismo. Mas, além do autodidatismo, tinham em comum
uma caracteristica fundamental: entusiasmo e amor pela profissdo. Ndo demorou para que eu
me contagiasse com esse espirito e embarcasse em todas as oportunidades de formacéao
técnica em Radio e TV que a emissora me proporcionou por meio de sua instituicdo
mantenedora, a Fundacdo Santissimo Redentor, da Missdo Redentorista do Amazonas.

Resultado: fechei meu ciclo na RERC com os seguintes cargos e fungdes na bagagem;
operador de &udio, produtor e editor de audio, locutor-apresentador, reporter de radio,
cinegrafista, reporter de TV, apresentador, editor-chefe e chefe de jornalismo em TV. Foi uma
época riquissima de aprendizado. As viagens a zona rural pela emissora (havia uma relagéo
muito proxima entre as populagdes ribeirinhas e a RERC) foram fundamentais para fortalecer

em mim o respeito pela vivéncia rural dos nossos irmédos caboclos e pela curiosidade de



descobrir cada vez mais sobre as comunidades amazonicas. Sua forma de vida, suas histdrias,
dificuldades (das pessoas e das regides habitadas). Observando sempre a dicotomia entre o
que os meus olhos registravam e 0os meus ouvidos ouviam e a forma com gque 0S N0SS0S POVOS
tradicionais eram (e ainda sd@o) retratados na grande midia hegeménica (sobretudo na TV).
Inclusive em emissoras regionais.

Bem mais do que a formac&o técnica mencionada acima, ap6s cinco anos de Radio e
TV Coari, também trazia na bagagem uma certeza: queria ser jornalista, ou melhor, descobri
que sempre fui um. Enxerguei que residia ai o significado de ter sido sempre uma crianca
muito curiosa, que se interessava por varias coisas de dentro e de fora da minha realidade
social e ambiental, queria sempre saber mais e saber direito sobre as coisas e sobre as pessoas,
como tudo funcionava... E essa era a resposta: meu "DNA" sempre foi jornalistico. Bastava
enxergar e aproveitar a oportunidade certa, ativar a chave certa, abrir a porta certa e pronto;
tudo se revelaria!

Em meados de 2005, credenciado e encorajado pela experiéncia adquirida, resolvi
participar de uma seletiva de reporteres da TV Amazonas (emissora do Grupo Rede
Amazonica de Radio e Televisdo - afiliada da Rede Globo). Fui aprovado e fiquei ali por
pouco tempo. Um periodo também muito importante para minha jornada profissional, de
maior notoriedade e visibilidade. Mas também de desencantamento com a pratica jornalistica
em alguns aspectos. Percebi, a duras penas, que em um contexto capitalista mais amplo a
coisa muda de figura, o fazer jornalistico muda, infelizmente. Na principal emissora de TV do
norte do pais tive acesso a valores invertidos. Por exemplo, o que eu aprendi como liberdade
de imprensa, se tornou liberdade de empresa. Mesmo assim, me alegro de ter conseguido
emplacar algumas pautas importantes sobre o interior do Estado do Amazonas e a ser treinado
tecnicamente para 0 manuseio dos equipamentos de Producdo de TV pela Fundacdo Rede
Amazonica.

Um pouco decepcionado, mas ja com certa credibilidade popular, passei a integrar um
outro segmento do jornalismo: o jornalismo institucional. Aprovado em concurso publico da
prefeitura de Coari para fungdo administrativa de nivel medio, logo fui chamado pela
secretaria de Comunicacgéo local para integrar seu quadro funcional na condi¢do de cargo
comissionado. Aceitei mais esse desafio e tive boas experiéncias. Atuei em todas as midias
(Radio, TV, Impresso e Web) como assessor de comunicacdo, produzindo material
jornalistico e publicitario para o publico interno e externo. Ocasionalmente, em paralelo,

também produzia matérias e reportagens para a TV Amazonas (como freelance), pois, como



eles ndo tinham correspondente em Coari, recorriam a mim na condicao de terceirizado.

Chegamos ao ano de 2010. Aqui, eu ja estava decidido a abandonar a producéo
jornalistica de mercado e buscar a titulacdo académica na é&rea. J& estava mais do que na hora.
Foi entdo que, com um pouco de desconfianca de parte da minha familia e com o apoio da
minha namorada de longa data, Célia, hoje minha esposa, me inscrevi no vestibular da
Universidade Federal do Amazonas (Ufam), Campus Parintins. Optei por aquela cidade
porque morar em Manaus naquela época estava muito aquém das minhas condigdes, afinal,
queria bancar essa decisdo sozinho e me bancar durante todo o curso, para nao dar trabalho a
ninguém, sobretudo aos meus pais. Fui aprovado e segui viagem para um novo ciclo que se
descortinava.

O Instituto de Ciéncias Sociais, Educacdo e Zootecnia (ICSEZ/Ufam) foi muito
importante na minha vida. Desnudou um mundo amplo da minha profissdo (que eu ainda nem
sabia que existia), reafirmou algumas crencas que eu tinha sobre a profissdo jornalistica e
desbancou uma grande carga de arrogancia técnica que eu tinha, pondo em xeque algumas
convicgdes que eu carregava e fomentando a formulacdo de novos e inimeros conceitos sobre
a grande area da Comunicacdo, do Jornalismo e do mundo de modo geral, pois a gama de
conhecimentos complexos que adquiri ao me refazer como um comunicologo foi
positivamente devastadora frente as concep¢des gerais sobre os individuos e as coisas do
mundo que eu tinha.

Nas producdes académicas me dediquei as problematizacbes em questdes sociais,
econbmicas, politicas e culturais amazonicas. Da sociedade de Parintins (urbana e rural) e do
Amazonas como um todo. Acreditando no jornalismo como um agente promotor de mudancas
sociais importantes, buscava (sempre que possivel) levar textos diferenciados ao veiculo
impresso que eu trabalhava (Jornal Reporter Parintins). O Unico jornal da cidade que
trabalhava com reportagens e ndo com materias (quem é da &rea sabe bem a diferenca...).
Encontrei ali um terreno fértil para escoar todas as maneiras honestas e aprofundadas de se
produzir jornalismo noticioso as quais vinha aprendendo com as teorias da comunicagéo e do
jornalismo. Quase sempre dava certo, embora discussdes com meu editor-chefe embargassem
algumas ideias pelo caminho. Normal.

Além do Repérter Parintins, também trabalhei na assessoria de Comunicacéo do Boi-
Bumbéa Caprichoso e na Radio Alvorada. Durante a graduacdo, gostaria de ter participado
mais do tripé da Universidade (ensino, pesquisa e extensdo), mas infelizmente ndo foi

possivel, pois eu precisava trabalhar. Mesmo assim, participei de diversos projetos e



programas de extensdo (com ou sem bolsa), além de monitorias. Com o tempo, precisei
abandonar as atividades remuneradas para poder participar das bolsas de estudo e completar
meus créditos e horas complementares.

A extensdo sempre me chamou mais atencdo, pois € a forma pratica de colocarmos o
saber cientifico adquirido na academia a servi¢o da comunidade. Quando nédo participava dos
projetos como aluno integrante, participava como colaborador técnico, pois, nos dltimos dois
anos da graduagdo atuei como monitor técnico do Laboratorio de Videodifusdo (o Instituto
ndo tinha um Técnico Audiovisual ainda), colhendo frutos da minha formacéo técnica antes
adquirida.

Foi no curso de Comunicacdo Social/Jornalismo que fui apresentado a teoria da
Folkcomunicacdo (a comunicagdo dos marginalizados) como disciplina. A partir dai, comecei
a direcionar a maioria dos meus trabalhos (artigos, resumos, documentarios...) acerca deste
campo de estudo. Trata-se da comunicac¢do do povo. Tudo o que comunica 0 povo e para 0
povo é Folkcomunicacgdo, desde que esteja dentro de um ambiente artesanal de comunicacgéo e
de cultura popular. Isso me fascinou instantaneamente, porque, nossos rincbes amazonicos
estdo cheios de expressividades culturais marginalizadas, tanto pela midia hegeménica quanto
pela sociedade. Logo pensei: ao se apropriar dos pressupostos interdisciplinares da
Folkcomunicacéo, o jornalismo poderia atuar de forma mais profunda e verossimil na difusdo
dos saberes sobre os povos da Amazonia.

Encerrando este ciclo, escolhi (junto com meu parceiro de pesquisa, Hudson Beltrédo)
as benzedeiras de Parintins como personagens do meu Trabalho de Conclusdo de Curso
(TCC), com o titulo “Fé e Cura — a comunica¢dao popular das benzedeiras de Parintins”.
Trabalho orientado pela Proff. Msc. Soriany Simas Neves. Apaixonados pela producgéo
documentéria, Hudson e eu também produzimos um documentario de mesmo nome, onde no
ano seguinte, foi premiado no Congresso Interdisciplinar de Ciéncias da Comunicacdo
(Intercom) em sua etapa regional, na categoria Melhor Roteiro de N&o Ficgéo.

A partir dai notei que a Folkcomunicagdo combinava com o jeito de fazer jornalismo
que eu mais praticava e admirava (eclético, literario, democratico, amazo6nico e sem
preconceitos). E foi facil perceber que dali para frente seria muito dificil me desfazer do olhar
folkcomunicacional frente aos fendmenos de interesse da Comunicagdo e da Amazdnia, seja
na volta ao mercado ou na continuidade da carreira académica. Em 2014, j& formado, deixei
Parintins de volta a cidade de Manaus para iniciar uma nova fase profissional, agora como

Técnico Audiovisual do Departamento de Comunicagdo Social (Decom) da Ufam/Manaus.



Prestei concurso para a vaga quando ainda era finalista de curso e fui aprovado em segundo
lugar. Alguns meses depois fui chamado para preencher uma vaga na capital.

Mudei com minha esposa para Manaus e iniciamos um novo ciclo. Uma fase dificil no
comeco, mas depois, adaptavel (ndo poderia dizer tranquila). Passei a trabalhar nos dois
horérios e buscava uma forma de ndo morrer de tédio no trabalho, pois a dindmica de
producdo do Laboratério Audiovisual da capital era muito inferior & do ICSEZ. O que me
causou grande surpresa. Definitivamente, essa ndo era a vida que eu esperava para depois da
faculdade. Era exatamente o oposto. Sentia como se o jornalista e comunicélogo que habitava
em mim estivesse preso e sem produzir nada relevante. De que valia ter absorvido tanto
conhecimento se tudo isso ficava trancado, preso (em mim e nas paredes da minha sala)? Me
perguntava...

O tempo passou (gragas a Deus...) e meus colegas de colegiado (professores) foram
despertando para as praticas pedagogicas com suporte técnico audiovisual e passaram a me
demandar cada vez mais. De 2015 em diante ja era alto o indice de atividades praticas
demandadas pelas disciplinas e projetos de extensdo e de pesquisa, € minha participacdo em
sala e atividades praticas externas foi ficando cada vez mais constante. Passava entdo a ser
mais do que um mero apertador de botdo. E meu entusiasmo no trabalho comecou a mudar,
afinal, j& me sentia bem mais Util orientando e coordenando os alunos e produzindo suas
pecas audiovisuais, das mais diversas. Com o passar do tempo e as oficinas e minicursos de
producdo audiovisual e/ou fotografia que eu ministrava, minha participacdo em producdes
externas foi ficando cada vez mais escassa. Mas ai eu ja ndo ficava chateado, porque era um
prazer repassar 0s conhecimentos aos alunos e ajudar na sua emancipacao técnica.

Feito isso, em 2016 passei a considerar mais de perto a possibilidade de continuar na
academia e fazer carreira profissional universitaria. Ainda sem a ideia de virar professor do
magistério superior definida, ingressei como aluno especial no Programa de Pds-Graduagédo
em Ciéncias da Comunicacdo (PPGCCOM). No mestrado, conheci outra dindmica
universitaria de sala de aula. Foi como nascer de novo, mas apesar de achar dificil no comeco,
tornou-se uma coisa tranquila e esclarecedora em minha mente porque abriu mais ainda meu
leque de conhecimento sobre o poder interdisciplinar da grande area da Comunicagéo e das
Ciéncias Humanas e Sociais como um todo.

No PPGCCOM cursei apenas um semestre, e estava decidido. Iria prestar a selecao
regular para o mestrado. Também ja havia definido sobre o que iria tratar no projeto:

Folkcomunicacdo. Juntando os conhecimentos adquiridos, apds deixar o PPGCCOM e ir a



Coari de vez quando, visualizei um objeto de estudo durante andancas pela zona rural daquele
municipio: o “Corpo Santo”. De volta a Manaus, passei a enquadrar o tal fendmeno nas
teorias da Folkcomunicacdo e da Semioética (outra &rea da qual gosto muito) para finalizar o
pré-projeto e submeter a selecdo de mestrado no final daquele ano (2016). Com o pré-projeto
pronto e revisado por alguns professores de minha confianca, estava seguro e pronto para o
novo desafio.

O PPGCCOM ndo tinha data definida para realizar sua selecdo (e ja nem sabia se
ainda iria realizar naquele ano). Para ndo perder o ano resolvi submeter meu pré-projeto ao
Programa de P6s-Graduacdo Sociedade e Cultura na Amazonia (PPGSCA), aconselhado por
um velho conhecido dos tempos de ICSEZ, o Prof. Dr. Renan Albuquerque (professor
credenciado do PPGSCA), que estava em Manaus e nos encontramos no Campus. Pesquisei
um pouco mais e me certifiquei de que o meu trabalho se encaixaria em uma das linhas de
pesquisa do Programa, que é interdisciplinar. E foi um processo seletivo muito dificil, mas
consegui ser aprovado. Simultaneamente, outra mudanga profissional tambem estava
acontecendo na minha vida, o processo eleitoral para a elei¢cdo da primeira equipe gestora da
Faculdade de Informacdo e Comunicacéo (FIC).

Com a reestruturacdo do Instituto de Ciéncias Humanas e Letras (ICHL), trés novas
faculdades foram criadas e o Decom deixou de existir para dar lugar a FIC. Compus a Chapa
23 — “Um Novo Tempo” — junto com outros dois colegas, Prof. Dr. Allan Rodrigues e a Profé.
Msc. Carla Mara da Silva Silva. Vencemos a eleicdo (no inicio de 2017) e passamos a
integrar a primeira gestdo da FIC, nos cargos de Diretor (Prof. Allan Rodrigues),
Coordenadora Académica (Prof.2 Carla Mara) e eu, Gleilson Medins, como Coordenador
Administrativo. Tudo isso junto tumultuou um pouco minha vida no inicio, afinal, ndo tinha
pratica alguma com cargos de chefia no segmento administrativo (nem apre¢o ou admiracéo).
Optei por ndo pedir afastamento da funcdo para cursar 0 mestrado porque nossa equipe de
direcdo estava enfrentando sérias dificuldades para tomar as primeiras providéncias
administrativas e académicas da nova Faculdade. Ndo me senti a vontade para “abandonar o
barco” naquele momento.

Contextos a parte, no PPGSCA vi a possibilidade de aprofundar mais minha pesquisa
em Folkcomunicacdo dentro dos cenarios multi e interdisciplinar. O titulo da pesquisa era
“Corpo Santo”’: uma andlise semidtica e folkcomunicacional do simbdlico, 0 trabalho sofreu
algumas mudancas, como no titulo e na exclusdo da teoria semioética. A deciséo resulta de

uma readequacdo tedrico-metodologica proposta pelo meu orientador, professor Allan



Rodrigues. Mas nada que desvirtuasse a origem da minha pesquisa, que é em sua esséncia
desvendar o potencial comunicacional de um fendmeno socio religioso identificado em uma
comunidade rural no interior do Amazonas. Dialogando pontualmente com outras areas do
saber como a sociologia e a antropologia, o trabalho lanca méao da taxionomia
folkcomunicacional para revelar as principais significagdes simbdlicas (balizadas por uma
comunicacdo artesanal) que este fendbmeno exerce sobre os comunitarios da comunidade
Terra Preta, no lago do Mamig, situada & margem esquerda do Lago de Coari, principal canal
de acesso a sede do municipio.

Pretendo com este trabalho académico aquecer a producdo de novos conhecimentos
sobre os povos amazonicos e fortalecer as pesquisas em Folkcomunicagdo no Estado do
Amazonas, que ainda é incipiente. Para mim em particular, trabalhar este tema é uma forma
de voltar a contar boas histérias (como os bons jornalistas gostam de fazer), especialmente
historias escondidas, marginalizadas. Historias de pessoas que relacionam a dimensao
simbdlica da vida com suas préticas, €, em funcdo disso, se manifestam culturalmente com
formas artesanais e peculiares de comunicagdo que ndo fazem parte das formas de
expressividades sociais tradicionais, hegeménicas. E ai que reside o trabalho do bom
comunicador.

Meu ingresso no PPGSCA néo foi ocasional, é oportuno participar do Programa por
conta do compromisso social com a regido amazonica que sempre acreditei que nossos
jornalistas deveriam ter. Assim, enxerguei nas ementas das linhas de pesquisa do Programa o
suporte para desenvolver esse olhar cientifico humanizado e especializado que sempre
busquei. Sempre me incomodou o fato de que nossos comunicadores se apropriam (desde
sempre) do discurso estereotipado hegemdnico que transgride qualquer pensamento
verossimil e evolucionista sobre nossa regido e nossos povos tradicionais.

Se for possivel (pelo menos de dentro da academia) construir e difundir um novo
pensamento social sobre a Amaz6nia e seus povos, quero fazer parte disso. E é claro, minha
contribuicdo é com aquilo que sempre me vocacionou profissional e academicamente: a
Comunicacéo. Acredito que, mais absurdo e vergonhoso do que o fato de morar no Amazonas
(Estado que possui a maior bacia hidrografica do mundo) e ndo saber nadar, seja o fato de ser
um jornalista da Amazénia e conhecer pouco ou quase nada sobre sua regido e seu povo. E
pior ainda, ndo usar 0 pouco que sabe em suas abordagens profissionais, literarias ou
académicas. Sendo assim, um simples reprodutor de toda sorte de absurdos proferidos pelos

seculares controladores externos: Os governos, a midia de massa, os intelectuais das elites...



RESUMO

A pesquisa trata de processos comunicacionais que envolvem o fenémeno “Corpo Santo”, uma
manifestacdo de religiosidade popular observada na zona rural do municipio de Coari/AM. Para sua
abordagem principal, optou-se pelo viés da Folkcomunicacdo, uma teoria que busca compreender
como se processam praticas e manifestagbes comunicacionais e culturais, ligadas ao cotidiano das
chamadas camadas sociais populares, considerando aspectos da vida habitual, dos espacos fisicos,
simbolicos e imagindrios. Por conta disso, este trabalho conjuga contribuicGes pontuais da Sociologia
e da Antropologia, a fim de cercar o seu objeto de estudo (o “Corpo Santo”) numa teia dialogica
complexa e inteligivel. Como metodologia, foi utilizada a Histdria Oral, a fim de penetrar com maior
profundidade nas intersubjetividades dos atores sociais envolvidos: normas, valores, critérios,
sensacOes, sentimentos, vislumbrando assim uma maior compreensdo sobre a constituicdo do seu
instrumental comunicacional em face da sua expressividade sdcio religiosa.

Palavras-chave: Amazonia. Folkcomunicacdo. Religiosidade Popular. Zona Rural. Cultura de
Resisténcia.



ABSTRACT

The research deals with communication processes that involve the phenomenon "Corpo Santo”, a
manifestation of popular religiosity observed in the countryside of the municipality of Coari / AM. For
its main approach, we opted for the bias of Folkcommunication, a theory that seeks to understand how
cultural and communication practices and manifestations are processed, linked to the daily life of the
so-called popular social strata, considering aspects of habitual life, physical, symbolic and imaginary
spaces. On the basis of this, this work combines specific contributions of Sociology and
Anthropology, in order to surround its object of study (the "Holy Body") in a complex and intelligible
dialogical web. As a methodology, oral history was used in order to penetrate more deeply into the
intersubjectivities of the social actors involved: norms, values, criteria, sensations, feelings, thus
visualizing a greater understanding of the constitution of its communicational instruments in the face
of its expressiveness religious partner.

Key words: Amazonia. Folkcommunication. Popular Religiosity. Countryside. Culture of Resistance.
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INTRODUCAO

O tema central deste projeto de pesquisa € a Comunicacdo, dentro de um sistema
cultural, social e religioso. Acredito que esta area do conhecimento (a Comunicacao) traz
consigo uma forte carga interdisciplinar, pois, tem a capacidade de dialogar com diversas
ciéncias e campos de estudo onde haja alguma forma de interagéo, sociabilidade e producéo
de conhecimento.

A Comunicacdo pode fazer parceria importante com diversas ciéncias para a
formulacdo de novos conhecimentos e reformulacdo de paradigmas. E por sua presenca
indissociavel nas relacbes humanas, ela estd presente em todas as formas de interacdo, das
relacBes sociais mais simples, as mais complexas. De outro modo, ndo seria possivel
estabelecer uma ligacdo racional coerente com as variadas formas de linguagem do mundo.
Contudo, ndo basta um meio fazer parte de um vasto universo comunicacional para ser aceito,
compreendido e/ou reconhecido entre os diferentes grupos sociais. Sobretudo na Amazonia,
uma regido de formacdes sociais bastante complexas e bem mais instigantes do que sua
geografia.

H& algumas manifestacbes comunicacionais, principalmente na esfera das camadas
populares da sociedade, que ainda apresentam algumas incompreensdes em relacdo a seus
simbolos e caracteristicas peculiares frente aos grupos sociais hegemonicos. Esses simbolos
comunicacionais sdo mensagens que a socializacdo utiliza para dar sentido as rela¢fes sociais
na cultura, na religido, nas ciéncias e em qualquer outra forma de se produzir e difundir o
conhecimento. E a uma dessas expressdes sociais — 0 “Corpo Santo” - que este estudo propds
uma analise folkcomunicacional, ancorada em abordagens da Antropologia e da Sociologia
sobre cultura religiosa e identidade, afinal, a abordagem interdisciplinar e complexa da
comunicagdo requer a interacdo global das pequenas partes dos contextos em que estdo
inseridos os fenémenos.

Questdes inerentes a matriz religiosa e a historicidade deste fenémeno foram
mencionadas no trabalho, porém, ndo foram aprofundadas nesta dissertacéo, tendo em vista o
foco eminentemente comunicacional desta abordagem. O “Corpo Santo” ¢ uma manifestacao
de religiosidade popular enraigada na sociabilidade de um grupo rural especifico identificado

na Comunidade Terra Preta, zona rural do municipio de Coari-AM (a 363 quilémetros da
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capital, Manaus, por via fluvial). Seus procedimentos comunicacionais peculiares, seus
simbolos e instrumentos comunicacionais, bem como a significancia de todos esses elementos
em uma rotina dialogica compdem predominantemente o corpus da pesquisa, ancorados em
pressupostos de outras &reas do saber, compondo assim, a teia interdisciplinar dos contextos
envolvidos neste trabalho.

A comunidade rural referida na pesquisa fica ha doze horas por via fluvial (em
embarcacdo pequena) da area urbana da cidade. O estudo de campo (aliado a vivéncia
amazonica deste pesquisador nas cercanias da regido estudada) apurou que os moradores
residem em casas muito simples e praticam atividades de subsisténcia (agricultura, caca,
pesca, predominantemente).

Em sua maioria, os moradores ndo tém emprego na cidade, mas, de vez em quando, a
atividade de serrar madeira (extrativismo) Ihes gera bons lucros com compradores da sede do
municipio. Isso os possibilita ter acesso a alguns bens de consumo como eletrodomésticos,
eletronicos e antenas parabolicas. Reconfigurando o cenario da vida rural ribeirinha. Contudo,
a oralidade mantém vivos em sua rede social 0s costumes e meios comunicacionais artesanais
quando 0 que esta em pauta é a sua representatividade e expressividade religiosa e sua
identidade cultural.

A iniciativa desta abordagem se deu, em primeiro lugar, por motivacdo pessoal. Uma
vez que, desde a graduacdo (e também pela veia documentarista da funcdo de jornalista que
seu idealizador desempenha), temas referentes a Comunicacdo, cultura popular e 0 homem
amazbnico em sociedade, sempre chamaram a atencdo e pautaram varias producdes
académicas e profissionais deste pesquisador. O entendimento de que o jornalismo é uma
forma social de conhecimento, como afirma Adelmo Genro Filho (1987) em O Segredo da
Piramide, reforca a imersdo no tema proposto, afinal, ndo se vé muitas produgdes académicas
e nem no circuito midiatico hegemonico, abordagens folkcomunicacionais sobre a vivéncia
sociocultural/religiosa dos caboclos amazénicos. Mostrar, por um angulo diferenciado,
discutir e propor uma reflexdo: eis a génese desta pesquisa, pautada, em primeira instancia,
pelo carater emancipatorio do bom jornalismo.

Para, alem disso, é importante destacar a relevancia do ineditismo e o desafio desta
pesquisa, pois, a producdo de contetdo folkcomunicacional na Amazoénia, especialmente no
Amazonas, ainda é incipiente. Dai a importancia de fomentar novos estudos acerca desta

teoria, sobretudo no interior do Estado, onde em matéria de identidade cabocla (em termos de
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verossimilhanga), ainda se conhece pouco, por conta da difusdo de pensamentos colonizados
sobre a Amazonia e seus povos tradicionais.

Também por conta disso, inicio as primeiras consideracGes tedricas sobre esta
pesquisa abordando o panorama contextual em que se apresenta seu objeto de estudo.
Considerando a universalidade dos leitores, julguei absolutamente necessario apresentar em
primeiro-plano a Amazénia e minhas consideracdes baseadas na critica literaria de autores
amazonicos e amazonidas que corroboram com a postura de descolonizacdo das ideias
quando o assunto é falar sobre a Amazonia e apresentar 0 modo de vida dos seus povos
tradicionais, em contraponto as histéricas e atuais consideracdes equivocadas a respeito desta
regido, na questdo ambiental, econdmica, social, religiosa e cultural. Aproveitando as
discussbes e producdes académicas produzidas dentro do Grupo de Pesquisa em
Comunicacéo, Cultura e Amazonia — Trokano - (vinculado ao PPGSCA), durante o curso de
mestrado.

Acredito que um estudo complexo e interdisciplinar sob o prisma folkcomunicacional,
pode ser um instrumento importante na tentativa de propagar um novo pensamento social
sobre a Amazobnia. Onde existem culturas marginalizadas é porque, fatalmente, ha uma
postura ou cultura de resisténcia. Na visdo adotada aqui, pesquisas folkcomunicacionais s&o
(ou tem a capacidade de ser) um caminho alternativo para culturas “marginalizadas” se
apresentarem para 0 mundo.

Outro fator que instiga inquietacdo e curiosidade (a0 menos neste pesquisador) é em
relacdo ao objeto, o "Corpo Santo". Apesar de este fendbmeno ser bem conhecido na regido do
Médio Solimdes, até o presente momento, ndo encontrei producdes académicas a respeito
deste fendmeno, dentro ou fora da esfera da Comunicacdo. O que se V&, e que considero
distante do proposito de analise deste trabalho, sdo publicacdes a respeito de contos, lendas ou
assombracdes (visagens) no ambiente amazonico e que, portanto, ndo figuram como parceria
importante ao corpo tedrico desta pesquisa, haja vista, que ndo trato aqui de questbes
relacionadas a apari¢des sobrenaturais.

Dentro do que foi apurado, existe na Regido Norte apenas algumas publica¢bes (bem
poucas) que se utilizam da Folkcomunicagdo como teoria principal, mas os objetos de estudo
sdo bem diferenciados em relacéo ao que se propde aqui (a maioria trata de folguedos).

Este texto apresenta uma mistura sistematizada de abordagens tedricas conceituais e

considerac@es literarias narrativas e/ou conclusivas alusivas a andlise de todo o material



27

apurado e vivenciado na etapa de campo deste estudo. A ideia cronoldgica desta
sistematizacdo é contextualizar bem o leitor, a fim de municia-lo de todas as ferramentas
subjetivas e técnico-metodoldgicas para uma melhor compreensdo sobre a ideia do autor e
interpretagdo sobre o fenomeno “Corpo Santo” e sua representatividade simbdlica. Tanto para
os moradores da comunidade Terra Preta quanto para a (re) formulagdo do imaginério cultural

ribeirinho na contemporaneidade. Espero ter cumprido com louvor esta missao.



12 Secao

AMAZONIA/MEDIO SOLIMOES/COARI
(BASES HISTORICAS)

28



29

1 AS IDEIAS SOBRE A AMAZONIA

Ja dizia Djalma Batista que a Amazo6nia ndo € uma, sao varias. Entendo que a tentativa
de encontrar uma logica para compreender relagdes entre ambiente, sociedade e cultura na
Amazodnia serd sempre repleta de incertezas. Dependera da interpretacdo e articulacéo
argumentativa de cada pesquisador para contextualizar bem seu objeto. Afinal, ao tratarmos
da diversidade de uma regido que perpassa por nove paises da América do Sul e concentra
cerca de 60% do territorio brasileiro, sabemos que é dificil dar conta de sua complexidade.

Apesar disso, é importante fazermos um exercicio de aproximagdo sobre redes
comunicacionais tecidas em processos relacionais que envolvem religido, economia, politica,
etnicidade e cultura como um todo. Nao da para falar sobre algum aspecto da vivéncia
amazonica, sem que possamos enxergar (ainda que minimamente) o que realmente € e
representa esta regido e seus povos tradicionais.

Discuto aqui aspectos do pensamento social da Amazonia para (re) interpretarmos
suas transversalidades em contextos histéricos, politicos, econdmicos, sociais, religiosos,
culturais e tecnoldgicos. Trago para esta reflexdo pressupostos do Pensamento Complexo
(MORIN, 2010), numa perspectiva, interdisciplinar (COLFERAI 2014), considerando inter-
relagbes e interdependéncias entre aspectos sociais, religiosos, culturais, ambientais e
tecnoldgicos.

Assim sendo, a medida que descortino cenarios que remontam um panorama
contextual, do século XVI ao XXI, problematizo a circulacdo de informacdes e sentidos,
construidos em préticas de dominacgéo cultural desde o periodo de colonizagdo e seus reflexos
na sociedade contemporanea (amazénica ou ndo).

Refletir sobre a Amazénia € como navegar por uma emaranhada rede de rios sinuosos
que interliga arquipélagos de saberes, experiéncias e outras possibilidades de ser e estar no
mundo. Nessa viagem, a aparente metafora da aventura se expressa no cotidiano pratico da
vida humana na regido. E, quando sua compreensdo transcende clichés e esteredtipos
exoticos, descortina-se a forca de um ethos, estabelecido na relagédo dialdgica entre homem e
natureza, que se expressa em singularidades e multiplicidades de processos socioculturais
caracteristicos deste ambiente complexo.

Prado Juanior (2011, p. 228) caracteriza a constituicdo geografica do vale do rio
Amazonas como uma “linha de comunica¢do transcontinental”, ligando os Andes ao
Atlantico. Conforme o autor, o efeito dos rios determina um género particular de vida na

regido e funciona como sua principal via de comunicacdo e atracdo populacional. Nesse
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sentido, atribui as chamadas “estradas liquidas”, a explicagdo para o povoamento ter ocorrido
nas margens dos rios (PRADO JUNIOR, 2011, p. 213).

O isolamento geogréafico fez a Amazonia, durante muito tempo, ficar a margem da
colonizacdo do Brasil, quando comparada as regides Nordeste, Central e Sul, que mesmo de
forma precéria se interligavam (por via maritima ou pelos caminhos dos tropeiros), mantendo
uma certa unidade colonial. A constante remodelacdo fisiografica da Amazoénia, de acordo
com Prado Juanior (2011), em funcdo do clima, vegetacdo e regime das aguas, sempre
dificultou a ocupacéo e a fixacdo de grupos humanos nao acostumados a dindmica da natureza
amazonica, bem como o desenvolvimento de algumas atividades econémicas, a exemplo da
agricultura.

Ja os indigenas, que habitavam a Amazénia ha séculos, estavam preparados tanto para
a coleta dos produtos naturais, a caca e a pesca, quanto para conduzir as embarcacdes pela
intrincada geografia da regido, onde a locomogcdo e o transporte de cargas se faz
essencialmente por via fluvial®. Sendo assim, para vencerem os percalcos e executarem seus
objetivos de exploracdo e colonizacdo, os brancos precisaram aprender com os indigenas, em
convivios nem sempre amistosos. Desse modo, conforme Prado Janior (2011, p. 202), em
nenhum outro lugar o branco teve tanta influéncia do indigena, seja nos habitos, costumes e
até na psicologia, “[...] dai a originalidade amazonense, que fard da regido um exemplo
singular na coldnia; um outro Brasil”.

Nesse cenario, ao longo do processo historico-politico brasileiro (col6nia, império,
republica), foram se sucedendo conflitos humanos e mudancas socioculturais. Pois, diferentes
conjunturas politicas e econdmicas impulsionaram a miscigenacdo racial, o avan¢o do
povoamento, 0 surgimento de cidades, a diversificacdo de atividades, os problemas
ambientais, as disputas por terra, e, consequentemente, a transformacdo das figuracGes e
relagdes sociais.

As mutacOes observadas no plano historico, socioldgico, antropoldgico, religioso e
ambiental, estdo imbricadas em processos comunicacionais. Pois, nestas inter-relacdes e
interdependéncias entre grupos humanos e diferentes atividades culturais e econémicas, 0s

rios e suas rotas fluviais funcionam como uma espécie de mediagdo das relagcdes sociais e,

A discusséo sobre a comunicacao pelos rios na Amazonia é pertinente na contemporaneidade, pois a navegacéo
fluvial continua sendo o mais importante meio de circulacdo. As principais cidades da regido ainda hoje se
localizam as margens de rios. E, consequentemente, isto proporciona uma série de relagdes comunicacionais, que
permanecem estabelecidas nas confluéncias do ambiente, (re) configuradas por outros codigos, plataformas,
canais de transmissdo e difusdo, maneiras de recepgdo e processamentos, que por sua vez sdo resultantes do
processo sociocultural e tecnolégico, que caracterizam a vida na Amazonia em diferentes momentos historicos.
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desse modo, configuram-se como agentes da comunicagdo na Amazonia - em seu sentido
amplo, considerando a comunicacgao territorial (circulagdo e transportes), interpessoal (relagéo
entre pessoas), organizacional (atividades econdmicas e institui¢cbes), social (meios de
comunicacdo de massa). Nestes fluxos, constantemente cambiantes, intermediados por
inimeras codificacdes simbolicas, se estabelecem modos de ser, compreender e estar no
mundo.

Colferai (2014) também observa os fenbmenos nesta perspectiva relacional e propoe
um ponto de vista descolonizado sobre a Amaz6nia, ao pensar a regido a partir da propria
Amazbnia. O autor trata de forma dialdgica as relacbes entre o local e o universal,
enfatizando que as multiplicidades perpassadas entre o ser humano, a natureza, as tecnologias
da comunicacdo e informacdo ndo estdo apartadas. Para Colferai (2014), a Amazonia € uma
das regibes do planeta onde as relacdes entre o ser humano, o ambiente e a tecnologia néo se
impdem sob a regra de leis inflexiveis, ja que decorre de mesticagens e hibridismos. As
fronteiras geograficas, sociais e culturais se movem e se transformam conforme os ciclos da
natureza na regido®.

A relacdo simbidtica de populacGes amazoénicas e seus ambientes também € discutida
em Tocantins (2000), que interpreta o cotidiano sociocultural do homem amazonico a partir
da sua relacdo com a natureza. O autor enfoca a influéncia dos rios na vida das populac6es
amazonicas, salientando que esta particularidade interfere no modo de vida, no
comportamento, nos costumes, nas manifestac@es folcloricas, nas caracteristicas psicossociais
e até mesmo nas crengas religiosas.

Tocantins (2000) também chama a atencdo para o interesse internacional sobre a
Amazonia, levando em consideracdo a importancia de sua biodiversidade e abundancia de
recursos hidricos. Desse modo, abre discussfes sobre geopolitica, desenvolvimento
econdmico, integracdo e sustentabilidade. Para o autor, apesar da luta do homem para
dominar a natureza, pelos dispositivos culturais e tecnologicos ao longo dos séculos, percebe-
se que a forca do meio se impde de forma poderosa. Contudo, pode existir harmonia e
respeito, pois considera que ha “uma associagdo quase mistica” entre 0 homem e a natureza,
na qual o fluxo das aguas pode condicionar até mesmo os destinos humanos (TOCANTINS,
2000, p. 278).

2Um exemplo préatico disso sdo as marombas (currais flutuantes ou suspensos), construidas para confinar o gado
durante os meses de cheia nas areas de varzea. Em fungdo do ambiente o homem cria dispositivos, adapta suas
atividades econdmicas e as dindmicas sociais do seu cotidiano.
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Barbosa (1980) trata da figura do regatdo e suas relacbes de comunicagdo na
Amazonia. Os regatGes (nordestinos, em sua maioria) eram comerciantes ambulantes que
viajavam de barco pelos rios e igarapés da regido, aportando em povoados para vender
mercadorias, como alimentos em conservas, bebidas, tecidos e remédios. E, na viagem de
volta, levavam produtos dos interiores para as cidades. Entre os séculos XVIII e XIX, a
maioria desses vendedores atuava na clandestinidade, burlando a vigilancia provincial e a
arrecadacao de impostos. Isto era possivel em virtude de uma rede de relagdes sociais com
comunidades, pequenos produtores e comerciantes, indigenas e quilombolas. Assim, além de
comércio pela rede fluvial, promovia-se a interacdo social e o intercambio cultural (em
mobilidade). Nota-se, portanto, um complexo sistema comunicacional configurado pelas
particularidades do ambiente e dos sujeitos envolvidos.

Ja Nogueira (2008) apresenta uma importante reflexdo acerca de manifestacbes
folcléricas da cultura popular amazénica. O autor discute sobre algumas das principais festas
da regido: o Boi-Bumba de Parintins (AM), a Ciranda de Manacapuru (AM) e a Travessia do
Sairé de Alter do Chdo (PA). Aponta inter-relacfes e interdependéncias destes fendmenos da
cultura popular, em suas constantes reconfiguragdes contemporaneas, com a industria do
entretenimento e as influéncias da midia (fenémeno conhecido na Folkcomunica¢do como
folkmidia). Contudo, enfatiza que mesmo seguindo a tonica da espetacularizacdo globalizada,
as festas valorizam expressoes artisticas do imaginario regional.

Ainda no ambito da criacdo artistica, a representacdo da Amazdnia no cinema é
discutida por Soranz (2012). O autor busca as raizes historicas e sociais que construiram e
difundiram discursos estrangeiros, exéticos e sensacionalistas sobre a regido. Assim, compara
esta imagetica cristalizada com o cinema realizado por artistas da regido, no qual a
representacdo deixa de existir enquanto referéncia exdtica para assumir uma configuracdo
social, cultural e discursiva com tipologias proprias, na afirmacdo de uma identidade
amazonica.

Com base na analise de jornais impressos, Rodrigues (2013) discorre sobre a cobertura
jornalistica de eventos extremos na Amazénia. O autor discute 0s processos de agendamento e
enguadramento do noticiario sobre periodos de seca (estiagem) na regido e suas conexdes
com o pressuposto das mudancas climaticas globais. Assim, proporciona uma reflexdo sobre
os desafios da sociedade em relagdo ao meio ambiente e o papel da imprensa em fornecer aos
cidaddos informacfes éticas e necessarias ao exercicio da cidadania. Entretanto, o autor

aponta que a qualidade da imprensa em Manaus, tomando como base os preceitos canénicos
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do jornalismo de principios, ndo oferecem informacfes de qualidade aos leitores, criando
equivocos em torno da percepc¢do sobre as pautas ambientais amazonicas.

Também seguindo a tematica da comunicacdo ambiental, Gomes Junior (2017) abre
uma discussdo sobre ONGs ambientalistas internacionais que atuam na Amazodnia e se
utilizam de recursos comunicacionais, principalmente por meio das redes sociais da internet,
para legitimar a atuacdo, divulgar opinides e disseminar estratégias de acdes ecoldgicas. O
autor, embasado nas entidades pesquisadas, aponta que o0s discursos se constroem e se
impdem pelo respaldo cientifico ou institucional, o que corrobora para sustentar os interesses
das organizagdes, mas acaba invisibilizando as opinifes e perspectivas das populacGes
amazonicas, que convivem e tem profundos conhecimentos sobre a regiéo.

Como ja foi sinalizado, o campo da comunicacao é vasto e influente na formatacéo das
conjunturas socioambientais, politicas, culturais e religiosas. Portanto, dentre outras, estas sao
algumas contribuicdes cientificas mapeadas para ilustrar a percepcdo sobre o0s sistemas
comunicacionais na Amazonia, enfatizando suas interdependéncias para coexistir. Assim, a
partir da primeira parte deste levantamento critico-literario introdutorio, percebe-se a iminente
obsolescéncia do pilar funcionalista que funda e estrutura a Comunicacdo, e nota-se a
florescéncia de uma visdo inter-relacional entre ambiente simbdlico e processos
socioculturais, (re) configurando novas redes comunicacionais, conforme a sociedade se

complexifica.

1.1 Nas curvas do imaginario

Ao regressarmos na historia, procurando desencobrir camadas de significados,
examinando relatos e crbnicas sobre a Amazonia, escritos desde o século XVI, percebemos
que de alguma maneira 0s autores sempre expressaram as peculiares relagcbes entre os
indigenas, o ambiente, e a comunicacdo que se estabelecia pela circulagdo no espago. Assim,
percebemos que muito antes da chegada dos europeus havia relagdes complexas e
intercambios entre 0s povos tradicionais (social, cultural, comercial etc.), configuradas por
outros nexos de entendimento comparado a logica dos colonizadores. Estes, por sua vez,
acabaram construindo e cristalizando ideias sobre a Amazonia a partir de suas perspectivas.

Conforme Pinto (2006), a partir da analise de diferentes relatos e perspectivas sobre a
Amazonia, é possivel perceber que existe um conjunto limitado de ideias (com matrizes no
pensamento ocidental moderno que reforca desigualdades entre sociedades) que se propagam

e se ressignificam continuamente. O autor sugere uma “geografia do exdtico” estimulada por
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manifestacdes culturais, linguagens artisticas, pelos meios de comunicagdo (especialmente os
livros, a fotografia, o cinema e a TV), pela ciéncia, pelo desenvolvimento dos transportes,
pelo fomento ao turismo. Todos estes meios sdo catalizadores de sistemas de representacéo
sobre a regido, imprimindo padrGes. Consequentemente, remodelam valores sociais,
religiosos, politicos e de tradicao cultural, implicando na producdo de novos sentidos.

Desse modo, a regido vem sendo criada e recriada, passando por diferentes
configuracGes dependendo do contexto histérico e dos interesses dominantes, que ora a
caracterizam como um “paraiso perdido”, ora como um “inferno verde”, como classificou
Euclides da Cunha (1986). E por conta disso, aos olhos de muitos, a Amazoénia pode ser o
Eldorado com riquezas inimaginaveis ou um dos lugares mais selvagens do planeta. Pode ser
também a terra das oportunidades, o “pulmdo do mundo”, o cenario de violentos conflitos
agrarios, o simbolo da luta ecoldgica, etc.

Tais construcdes, se propagam pela continuidade de perspectivas impostas pelos
colonizadores (dos exploradores do passado aos atuais), em concepgOes que hierarquizam,
comparam, classificam e constroem o “outro” (sujeitos amazodnicos) como subalternizado,
marginalizado. Atribui-se as populacdes locais caracteristicas de selvageria e barbarie, diante
da civilidade e supremacia branca (‘“sujeitos dominantes”). Desse modo, a diversidade
sociocultural da Amazénia (e suas formas de perceber e estar no mundo), que ja existia muito
antes da chegada dos europeus, vem sendo vilipendiada continuamente e considerada um
entrave para o desenvolvimento regional.

Segundo Pizarro (2012), as cronicas de viagem de conquistadores e naturalistas
europeus, sobretudo entre os séculos XVI1 e XIX, estdo imersas na imaginacdo, na fantasia e
nos preconceitos. Conforme a autora, a partir do século XVIII, os discursos foram se
transformando e adquirindo um carater mais racional, mediante relatos que procuravam
descrever, analisar e classificar a regido. Baseavam-se em experiéncias empiricas, refletindo
os primérdios da ciéncia moderna. Entretanto, mesmo ancoradas na racionalidade, sdo ideias
que ndo escaparam de incorrecdes, omissfes e preconceitos, como 0s registros dos
naturalistas Charles-Marie de La Condamine e Alexander von Humbold, com anotacdes sobre
povos indigenas e questdes de fauna e flora.

A tensdo entre perspectivas hegemonicas e suas desconstrucdes (ao incorporarem
relagbes interdisciplinares), também podemos ver, dentre outros exemplos, nas viagens
cientificas de Spix e Martius (1981), nos depoimentos de Padre Jodo Daniel (2004) ou no
Paraiso Perdido de Euclides da Cunha (1986). No periodo da ditadura militar, Batista (1976)

ja denunciava as condi¢des desumanas das populagdes que viviam nas comunidades rurais e
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dependiam de atividades extrativistas, da pesca e da agricultura de subsisténcia. Entretanto, a
forma como estas impressdes reverberaram e reverberam na sociedade, pela influéncia dos
meios de comunicacado e dos sistemas midiaticos, muitas vezes carecem de contextualizacao.

Desse modo, quando relacionamos as ideias construidas historicamente no reflexo de
processos socioculturais fica mais claro compreender a maneira como 0S meios de
comunicacdo de massa costumam caracterizar a regido. Para Gondim (2007), a Amazonia
recriada pelos meios de comunicacdo contemporaneos nao é tdo diferente da Amazénia
inventada pelos europeus que vinham em busca de cenarios exaticos e riquezas. Conforme a
autora, em ambas as criagcOes (construgdes sociocomunicativas), a ficcdo e a realidade se
embaralham permanentemente.

Costa (2011) analisa a Amazbnia na midia e aponta que, geralmente, 0s sujeitos
amazonicos sdo apresentados como inferiores e fracassados diante da importancia da floresta
para 0 contexto da biodiversidade no planeta. As imagens, as personagens, as situagoes
expostas pelos veiculos de comunicacdo acentuam a ideia de um lugar remoto, perdido no
espaco e parado no tempo. Ja as populacbes indigenas sdo relegadas a segundo plano,
retratadas quase sempre em situacdo de conflitos, pela oOtica do discurso oficial do Estado e
dos detentores do poder politico e econdmico. Assim, configura-se uma Amazonia selvagem,
anacronica, subalterna e atrasada, ao contrapd-la a imagem civilizada e desenvolvida do
Brasil do Sul e Sudeste ou aos chamados paises de primeiro mundo.

Ao relacionarmos o pensamento social da Amazbnia a processos comunicacionais,
percebemos que a maioria dos discursos sobre a regido se construiram e se propagaram a
partir da visdo etnocéntrica europeia. Isto fica evidente desde as cartas dos primeiros
exploradores do século XVI, passando por relatos de colonizadores, religiosos e naturalistas.

A imagem social da Amazo6nia também esta relacionada a literatura de ficcdo, aos
registros da historiografia oficial, & producéo cientifica, as artes, as agdes dos governos, ao
senso comum. Nos fluxos de producdo de informacbes e suas continuas reelaboragcfes
(principalmente com o advento da internet e das midias digitais), 0S meios de comunicagéo
massivos, sobretudo, a partir do século XX, se encarregaram de acentuar e enraizar ideias e
(pré) conceitos. Estes, embora ganhem roupagens diferentes, seqguem a ldgica do processo
colonizador, mediados por discursos ideoldgicos e relagdes de poder (politico, econdémico,
religioso, midiatico) em diferentes contextos socioculturais.

Neste sentido, na esteira do processo civilizador, a visdo discriminatéria e alienante
sobre a Amazonia foi do “off ao on”. O lastro de retroalimentacdo histdrica de informacdes

distorcidas e superficiais sobre a Amazonia foi sendo potencializada no chamado ciberespago.
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O caminho inverso também ¢é possivel com maior engajamento de agentes sociais
estratégicos, dentre eles as universidades e os veiculos de comunicacao alternativos. Pois, a
grande midia, ao ainda ver a regido como 0 ‘“outro Brasil”, refor¢a desigualdades
sedimentando uma visdo que subjuga as populac@es tradicionais e suas teias socioculturais,
reforcando uma ideia de pais dividido.

Esta visdo atribui a regido o estigma do atraso e quase sempre associa a floresta as
questdes de ordem ambiental global. J& seus moradores (principalmente das comunidades
rurais) sdo caracterizados como subalternos, ignorantes e desinformados. Contudo, as
possibilidades midiaticas alternativas, advindas da internet, mesmo em baixa escala na regido
amazonica, tém proporcionado a quebra da imposi¢do hegemdnica na producédo e circulacéo
de contetddos informativos, educativos e artisticos. Entretanto, ha muitos entraves a serem
superados, a fim de evidenciar que a Amazonia é sinbnimo de diversidade social, cultural,
ambiental e religiosa. Uma regido complexa, polifénica e também com os mesmos problemas
de outros lugares do mundo.

Assim, enfatizo que a Amazobnia é um ambiente complexificado e mediado por
multiplicidades socioculturais, na tensdo entre sistemas hegemonicos e ndo hegem®onicos, (re)
configurando-se em redes de interdependéncias comunicacionais. Por isso, € fundamental
promovermos uma discussdo critica e dialdgica para revigorarmos as abordagens sobre a
regido. Fomentando a descolonizagdo de suas representagdes, em busca de outras
epistemologias para nos aproximarmos sem preconceitos de suas pluralidades sociais,

culturais, religiosas e ambientais.

1.1.2 A constituicdo socio religiosa do Médio Solimdes

Além do ferro, do ago e da polvora, outro instrumento de dominagéo fazia a linha de
frente dos colonizadores europeus na regido amazonica; a igreja. Apos o Tratado de
Tordesilhas tudo ficou mais facil para os europeus. Tratava-se de um acordo assinado entre a
Coroa Portuguesa e a Coroa Espanhola para dividir o mundo entre elas duas. Com isso,
Portugal passou a dominar o litoral brasileiro e a Espanha dominou o outro lado do pais, onde
fica a regido amazonica.

Com o passar do tempo, Portugal perde um dos seus governantes mais importantes,
Dom Sebastido, que ndo deixou descendente direto. Para o seu lugar é posto um cardeal que

também morre sem deixar descendente direto. Com isso, coube ao rei da Espanha requerer o
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trono portugués pelo fato de ser neto de um antigo rei de Portugal, chamado Dom Manuel,
que reinava no periodo em que por aqui passou a expedicdo de Pedro Alvares Cabral.

ApOls esse periodo ocorre a Unido Ibérica e com ela, duas Ordens religiosas se
deslocaram da Europa para a Amazonia, os Carmelitas e os Jesuitas. Serdo eles os verdadeiros
fundadores dos primeiros municipios amazonenses, ‘“amansando” 0s primeiros povos com
presentes, instru¢do social e religiosa, uma vez que os indigenas eram tidos como “um povo
sem alma” e selvagem, pois suas “crendices e¢ superstigdes” ndo eram autorizadas pela
doutrina catélica da qual os missionarios eram os legitimos representantes de Deus na terra.

Os Carmelitas foram os primeiros fundadores da antiga Aldeia de Coari, conhecida
pelos indios como Curara. O municipio nasceu em um parand, chamado de Paratari, a
margem direita do Rio Solimdes, regido que hoje pertence ao municipio de Manacapuru. Os
frades carmelitas estavam aqui na regido a servico da Coroa Portuguesa. Foi por meio da
dominacdo ideoldgica da igreja catdlica que nossos antepassados e contemporaneos
“aprenderam” a se organizar socialmente e a aculturar publicamente seu saber religioso, sua
devocéo e seus novos costumes.

Os povos tradicionais dessa regido, ao longo da histdria, ainda apresentaram certa
resisténcia mantendo suas crencas iniciais disfarcadas sob simbolos catolicos (sincretismo),
mas nada que sobrepujasse a iminente hegemonia catélica. Uma marca curiosa da colonizagdo
da igreja que pode ser vista até hoje nas cidades e comunidades rurais amazonicas é a
construcdo vistosa de uma igreja catolica em cada frente de cidade ou em cada subida de
barranco nas comunidades da zona rural. Seja de madeira ou alvenaria, ela sempre esta 14 para
ser vista de longe e indicar a quem pertence o territério.

A tomada de posse dos dominios amazénicos (no aspecto religioso) se assemelha,
ainda que em outro contexto, a dominacdo europeia das terras brasileiras. Quando houve um
“estupro cultural” e religioso nas terras de todo o pais. O compromisso (ou a missdo) dos
missionarios Redentoristas na Amazonia era colonizar o povo pagdo com sua catequese crista,
de modo a educar todas as comunidades e organizacgdes sociais que encontravam, dentro da

sua crenca, ou seja, o cristianismo.

1.1.3 Os meios de comunicacdo e sua relagédo com a religiosidade ribeirinha coariense
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A RERC (afiliada da Rede Vida) foi, pelo menos até o inicio dos anos 2000, o
principal veiculo midiatico do municipio (na cidade e na zona rural). A emissora nasceu de
uma demanda religiosa, a priori. Foi idealizada por padres missionarios da Ordem dos
Redentoristas com sede na provincia de Saint’ Louis, em Denver, nos Estados Unidos, a quem
foi entregue a missdo de re-catequizar os povos dessa regido no inicio do seculo XX, uma vez
que, por muito tempo a regido ficou “abandonada” sem a presenca de religiosos ¢ sem os
costumes de uma rotina beata. A emissora foi pensada para ser um braco importante na
evangelizacdo da Amaz6nia, num organismo chamado de Prelazia.

Em seus escritos, no livro Prelazia de Coari, jubileu de ouro 1963-2013, Pe. Agnaldo
Silva define o que é a Prelazia:

A Prelazia de Coari esté situada numa area geogréafica de 117.235Kmz2.
Abrange sete municipios: Coari, Manacapuru, Codajas, Beruri, Anori,
Anama, Caapiranga. Sua localizacdo precisa na regido do Estado do
Amazonas esta principalmente na area do Médio Rio Solimd@es, na parte
oeste do Estado. Os rios principais que banham a Prelazia sdo: Rio
Solimdes, Rio Purus, Rio Manacapuru, Rio Badajos, Rio Piorini e ainda
muitos lagos de grande importancia para a pesca e a navegagdo (SILVA,
2013, p. 23).

Por entender que o municipio de Coari apresentava condi¢fes geograficas e espaciais
(pois fica no centro do Estado e tem a maior area territorial entre os sete municipios) mais
convenientes aos seus interesses, os redentoristas escolheram a cidade como sede da Prelazia
e a batizaram com o seu nome.

No inicio, havia apenas padres brasileiros (bem poucos) com a incumbéncia ardua de
catequizar um mundo de comunidades e cidades que se formavam. Com o crescimento das
demandas pastorais, os missionarios brasileiros foram comunicando a necessidade de mais
padres e até de freiras para ajudarem na missdo. Entdo, em 1943 chegaram ao Médio
Solimdes os padres norte-americanos, precedidos anos depois, pelas Irméds Adoradoras do
Preciosissimo Sangue de Cristo. Sua chegada continuaria o caminho trilhado pelos Jesuitas
em 1687 e pelos Carmelitas em 1710.

As freiras cuidavam da educacdo dos fiéis, pois, a Ordem mantinha no Brasil
orfanatos, seminarios, hospitais, escolas e outros centros de formacdo. Algumas irmas eram
enfermeiras e além de seus afazeres também ajudavam na catequese dos pequeninos. Os

missionarios operavam, fundamentalmente, nas questdes pastorais. Ou seja, celebravam
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cultos, missas, procissdes e quaisquer celebracdes onde a motivacao era a fé cristd em Deus
ou em honra aos santos da igreja catélica.

Mesmo depois dos apelos aos superiores da Ordem e da vinda de mais “homens e
mulheres de Deus”, era dificil para os missionarios e missionarias dar conta de uma regido
que crescia cada vez mais, e com ela, uma legido de fiéis que necessitava de acompanhamento
pastoril para que ndo se desviasse dos “caminhos do Senhor”. Foram criadas paroquias em
cada municipio da Prelazia e elas cresciam em demanda por conta de novas comunidades
criadas na zona rural, por exemplo. Em cada paréquia era necessario, pelo menos, um padre.
Que também deveria visitar periodicamente as comunidades rurais de sua jurisdicéo.

As questBes geograficas também dificultavam o trabalho de evangelizacdo por conta
das distancias, peculiaridades dos lugares e principalmente pela questdo logistica. Era muito
dificil manter embarcacdes com manutencdo em dia em cada paroquia a disposi¢do das
equipes pastorais. De acordo com Pe. Agnaldo Silva chegou um ponto em que os padres se
perguntavam: “como poderemos estar presente em tantos lugares ao mesmo tempo para levar
a palavra de Deus a essa gente?” E respondiam a si mesmos: “isso ¢ impossivel”.

Até que um dia tiveram a grande sacada, que mudaria substancialmente o método e a
forma de evangelizar; fundar uma estacdo de Radio. Entdo, em 26 de julho de 1964 surge a
RERC. Sua missdo inicial era sanar a necessidade de aproximagdo com a comunidade
ribeirinha, principalmente, para que a populagdo da Prelazia passasse a ter um contato diario
com a palavra de Deus, mesmo sem a presenca fisica dos padres. Mas isso ndo eliminou as
visitas pastorais dos missionarios, pelo contrario, o trabalho desenvolvido na Radio fortaleceu
a relagcdo com as comunidades.

Foi uma jogada de mestre. Por meio da radiodifusdo, os paroquianos de todas as
cidades e comunidades da Prelazia podiam ouvir os programas pastorais, transmissdes de
missas e mensagens dos padres, leigos e dos agentes de pastoral que levavam as mais diversas
informagdes através das ondas sonoras da primeira emissora catolica do Médio Solimdes. A
qualidade do sinal e dos apresentadores? Bom, certamente, isso era 0 que menos importava na
época...

O fato é que o fendbmeno mexeu com a dindmica da vida dos paroquianos e a presenca
redentorista ganhava cada vez mais peso e respeito na regido, especialmente, dentro da cidade
de Coari. Providencialmente, os bispos brasileiros aproveitaram a parceria com o Governo
Federal por meio do Movimento de Educacdo de Base (MEB), para fortalecer a programacéo
da RERC, aliando as instrucdes de catequese e aconselhamento cristdo a alfabetizacéo,
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programas de salde, formacao de liderancas, praticas agricolas e até enfermagem. Demandas
latentes que os missionarios moldaram a sua maneira o jeito de serem trabalhadas.

Os Redentoristas ja tinham nas maos um instrumento poderoso para a evangelizacao e
educacdo do povo amazonico. Alias, isso se tornou até uma espécie de slogan da emissora
com o passar dos anos. “Evangelizar ¢ educar a Amazonia”. Pelo menos, isso foi 0 que eu
ouvia bastante na minha passagem pela R&dio no inicio da era 2000. Era como um mantra. Os
mais antigos falavam no ar, repetidas vezes, durante seus programas. E o diretor também
repetia a frase nas reunides, constantemente, para refrescar a memoria de algum desavisado
com o mesmo discurso, sempre que alguém procedia de alguma maneira que ferisse a

ideologia da Fundacdo e/ou a linha editorial da emissora.

1.1.4 O contexto atual

Desde que se assentou como cidade, em 1932, o municipio de Coari esta localizado na
margem direita do Rio Solimbes, mais ou menos no centro do Estado. Assim como outros
municipios amazonenses, Coari é rico em belezas naturais. Porém, muitos desses recursos ndo
estdo sendo tratados com respeito pela falta de politicas publicas que penetrem efetivamente
na vida e no imaginario popular. Fato que retarda seu crescimento econémico e
desenvolvimento humano h4 muitos anos.

Na primeira metade dos anos 2000, muito se falou de desenvolvimento acelerado em
relacdo a cidade de Coari, na midia estadual e nacional, em decorréncia da exploracdo de
petroleo e gas natural nessa regido. Pois, Coari esta entre os trés maiores produtores do pais
neste setor. Neste periodo, os setores de servicos e construgdo civil deram uma guinada na
economia do municipio. Aquecidos pelo poder ideoldgico dos meios de comunicagéo internos
gue o poder executivo da época possuia.

A Petrobras explora o minério em Coari ha mais de trinta anos e faz repasses
monetarios (Royalties) mensais ao municipio. O que deveria germinar desenvolvimento a
cidade. Via de regra, esses Royalties devem ser utilizados para obras de infraestrutura na
cidade que detém o recurso mineral. No entanto, basta dar uma volta na cidade para notar a
discrepancia entre a prerrogativa legal e a realidade.

A RERC sempre acompanhou os altos e baixos vividos pela cidade e participou dos
dois lados da moeda (em periodos diferentes da histdria) na constru¢cdo da imagem do
municipio. Até meados da primeira década dos anos 2000, a emissora catolica (jA& com a

concorréncia de duas FMs aliadas ao governo municipal) até fez certa militdncia contra o
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abuso de poder econdmico na cidade e pelo esquecimento das populacGes da zona rural. Mas,
sucumbiu diante de uma crise econdmica na sua instituicdo mantenedora e teve que abrir mao
da sua postura contestadora e conservadora, aliando-se também ao poder executivo local para
ndo fechar as portas. Foi quando o capitalismo falou mais alto e usurpou a identidade editorial
da emissora. Momento em que a informacdo passa a ter dois pesos e duas medidas para 0s
mandatarios da estacao catolica.
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2 NA TRILHA FOLKCOMUNICACIONAL

Este trabalho se assenta na oposicdo ao pensamento estruturalista da linguistica
saussureana, que defende como comunicacdo apenas as estruturas de signos e codigos da
linguagem escrita e oral combinados e sistematizados para transmissdo e recep¢do de
mensagens entre os individuos humanos, a fim de promover a producao de sentido. Defende-
se aqui o entendimento plural e complexo da Comunicacdo. Neste sentido, a
Folkcomunicacdo tem lugar de destaque nesta abordagem, pois, contempla em sua taxionomia
um vasto campo simbolico de representacfes sociais que exercem inimeras formas de
comunicacdo entre 0s mais variados grupos sociais, seja por meio de elementos fisicos ou
meramente simbolicos, sensoriais.

Tudo o que comunica e produz sentido entre os individuos inseridos nos ambientes de
cultura popular interessa a Folkcomunicacdo. O pensamento e sua expressdo sdo capazes de
produzir indmeros discursos que modelam e organizam a vida pratica dos grupos sociais, de
forma especializada (erudita) ou primitiva (artesanal). De um jeito ou de outro, todas essas
influéncias espaciais, ambientais, tradicionais ou culturais sdo genuinamente produtos da
Comunicacdo. Sao expressividades de diversas linguagens (sonora, verbal, imagética, filmica,
gestual, artistica, etc.) que sdo forjadas a partir de processos comunicacionais micro e macro,
produzidos direta ou indiretamente pelos diversos povos e ambientes.

A Folkcomunicagdo é uma teoria genuinamente brasileira, criada por Luiz Beltrdo na
década de 1960 e popularizada a partir da década de 1980, quando o tedrico publicou suas
primeiras pesquisas, especialmente, o iconico livro "Folkcomunicac¢do: a comunicacdo dos
marginalizados”, que abriu caminho para diversos estudos comunicacionais na area, no
ambito nacional e internacional. Basicamente, a teoria estuda "[...] o conjunto de
procedimentos de intercAmbio de informacdes, ideias, opinides e atitudes dos publicos
marginalizados urbanos e rurais, através de agentes e meios direta ou indiretamente ligados ao
folclore” (BELTRAO, 1980, p. 24).

Quando pensa e consolida sua teoria, Beltrdo (1980) vai de encontro aos dois
conceitos basicos do modelo norte-americano de entender a Comunicagéo, ou seja, pelo viés
funcionalista, onde ha a figura do lider de opinido (erudito, hegemdnico) ou de grupos e a
noc¢do de que a Folkcomunicagdo ndo se da diretamente de um emissor para um receptor final

(o caso tipico da Comunicacdo de Massa), mas ela cria cadeias de recepcdo e de
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retransmisséo, de modo que, um mesmo receptor, num primeiro momento, se torna um novo
emissor num segundo momento.

Uma das mais notdrias intérpretes de Beltrdo na atualidade, Cristina Schmidt (2006),
ao conceituar a teoria, delimita bem o lugar do folclore enquanto linguagem condutora dos
ambientes de folk e afirma que a Folkcomunicagdo € a comunicacao que ocorre por meio das
expressdes populares e o folclore é a manifestacdo em si de todas essas linguagens. Ou seja,
enquanto um é o proprio conhecimento, 0o outro é 0 processo comunicativo desse
conhecimento.

Hoje, existe no Brasil a Rede Brasileira de Folkcomunicagdo (Folkcom), que realiza
anualmente congressos nacionais e internacionais para difundir a teoria e democratizar o
acesso as pesquisas em todos os Estados brasileiros e na Ameérica Latina, além é claro, de
promover amplos féruns de debate sobre fendmenos emergentes que seus pesquisadores vém
descobrindo no seio desse vasto campo de estudo embutido nos ambientes de cultura popular.

Vale destacar, que mesmo antes de descobrir e batizar sua teoria, Beltrdo ja utilizava
abordagens folkcomunicacionais em seus estudos sobre Jornalismo e Comunicacgdo. Além de
comunicador jornalista, Beltrdo também era literato e na década de 1960 publicara contos
literarios sobre minucias culturais peculiares dos povos do nordeste brasileiro por onde
passava e ndo deixava de fazer observacgdes e anotacfes (durante suas andancas jornalisticas)
sobre o povo que conhecia em cada pedacinho de Brasil.

Os costumes, o palavreado, as promessas (doravante denominadas ‘“‘ex-votos”), as
lendas, indumentarias, celebracdes, festividades folcléricas (folguedos), supersticdes, 0s
cordéis, repentes... E uma infinidade de “estranhezas” curiosas que significava muitas coisas
para aquelas gentes e o0s representava socialmente, fatalmente substanciaria uma das formas
mais complexas, democraticas e humanizadas de se fazer Comunicacdo e promover a
cidadania das classes, ditas, subalternas, frente as imposi¢fes dos sistemas culturais vigentes.

Sobre a obra literaria de Beltrdo, alias, foi produzido um livro pela Professora Dr?.
Eliane Mergulhdo, atual presidente da Folkcom, onde a pesquisadora apresenta 0s onze contos
literdrios de Luiz Beltrdo e faz uma analise dos elementos folkcomunicacionais presentes
nessas obras, evidenciando que mesmo antes de 0 autor criar a teoria e definir seus campos de
estudo, ja praticava o olhar folkcomunicacional.

Neste trecho do livro Comunicagdo e Folclore, Beltrdo ja da pistas de que havia
observado um algo mais na abordagem comunicacional sobre o povo e que o fazer jornalistico

industrial ndo o permitia realizar (a0 menos como gostaria):
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Em 1959, logo que relatei os meus estudos sobre a comunicacdo
jornalistica, efetuados a base das suas manifestacbes convencionais, dos
seus veiculos consagrados — os periddicos, o radio, a televiséo e o cinema
— buscando isolar os seus atributos essenciais e apreciar as suas condi¢des
filosoficas, senti-me atraido por outros aspectos da difusdo de
informacGes e expressao da opinido publica, que escapavam & atividade
social a que dedicava os meus esforcos de indignacdo cientifica
(BELTRAO, 1971, p. 152).

Foi com base nessas inquietacfes que os estudos da folk foram se consolidando em
paralelo aos interesses econdmicos, numero de receptores, efeitos sociais e culturais
mercadoldgicos. Enquanto o Estado engendra no imaginario popular (e até nas universidades)
a Comunicacdo como um mero canal de especializacdo da técnica, direcionada a comunicagao
de massa ou ao jornalismo meramente factual e informativo, a Folkcomunicacdo emerge
como um canal positivamente subversivo, reconhecendo a importancia da comunicacdo
grupal e interpessoal, seja nos ambientes da cultura folk ou nos segmentos da sociedade como
um todo. Sobre o pioneirismo de Beltrdo nos estudos folkcomunicacionais e o seu legado,

José Marques de Melo diz:

A trilha aberta por Beltrdo encontrou, no entanto, alguns seguidores,
espalhados pelas diversas universidades e centros de pesquisa, que estdo
recuperando a memoria da cultura popular brasileira ndo apenas enquanto
manifestacGes residuais que correspondem a modos de estruturacdo da
produgdo material e a formas de organizagdo social em vias de
desenvolvimento, mas, sobretudo, como canais de comunicacdo da
resisténcia popular a acdo avassaladora do capitalismo, que vem impondo
alteracdes fundamentais ao modus vivendi das massas trabalhadoras (MELO,
2013, p. 213).

Tudo o que fala sobre o povo e para o povo de uma forma dindmica e complexa é
Folkcomunicacdo. Trata-se de uma teia de comunicacgdo artesanal que se forma em diversos
grupos sociais “extinguidos” dos meios ou canais sociais e comunicacionais hegemonicos.
Tudo o que existe dentro do ambiente de cultura popular e se comunica de uma forma
alternativa e peculiar, fora do circuito mididtico convencional ou das expressividades

socioculturais tradicionais (elitizadas) é, potencialmente um objeto da folk. No entanto, é
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importante destacar que esta teoria ndo € o estudo da cultura popular, mas o estudo dos meios
e procedimentos de comunicacgdo dentro desses ambientes e tem forte ligagdo com o folclore,
ou seja, 0s conhecimentos repassados pela tradicdo por meio da oralidade.

A partir deste entendimento, pode-se afirmar que a Amazonia é terreno fértil para o
fomento de pesquisas nesta area, haja vista a pluralidade cultural, étnica e social dos seus
diversos povos e grupos sociais. Contudo, a produgdo cientifica em Folkcomunicagdo nesta
regido ainda é pequena se comparada a do Nordeste, Sul e Sudeste do Brasil, por exemplo.
Por meio da complexidade do universo comunicacional, a teoria beltraniana revela riquezas
culturais escondidas das mais variadas populagdes ou grupos sociais.

Trata-se de um campo de estudo relativamente jovem se comparada a outras teorias
tradicionais das ciéncias humanas e sociais. No entanto, trata de questdes fenomenoldgicas
que certamente habitam nos meandros das sociedades modernas e pos-modernas desde a
segunda metade do século XX, quando seus estudos foram aprofundados e difundidos.

Por estar ancorada na grande &rea da Comunicacdo, traz consigo a iminente
interdisciplinaridade, pois, ao tratar os fendbmenos comunicacionais dentro de uma estrutura
de cultura popular em que estdo inseridos outros tracos da vivéncia humana (social,
econdmica, religiosa, cultural, étnica, etc.), ela se coloca como agente provocador desses
tracos, evidenciando suas principais inferéncias e tensdes ao se relacionar complexamente
com outras areas do saber.

Por essa razdo, ao pesquisar a capacidade folkcomunicacional do fenémeno sécio
religioso “Corpo Santo”, foram analisadas todas as contingéncias ambientais que o cerca.
Afinal, a producdo de sentido forjada em signos comunicativos do campo simbélico perpassa
por aspectos sociolégicos, econdémicos, religiosos e culturais onde estdo formadas as redes de
interdependéncia dos agentes sociais envolvidos, ou seja, 0s moradores da comunidade rural
Terra Preta, principalmente.

Com base nas suas investidas de pesquisa em diferentes ambientes artesanais de
comunicacgdo, Luiz Beltrdo declarou que a linguagem (ou discurso) da Folkcomunicacédo € a
folclorica. O tedrico chegou a essa maxima ao compreender que o folclore é, sendo, um
“arcabougo de conhecimentos do povo”, e, portanto, o conhecimento tradicional (oralidade)
dos povos ou das sociedades marginalizadas urbanas e rurais é que os representa nos diversos
niveis da existéncia. Do mesmo modo, optou-se pela escolha da Histéria Oral como método
de pesquisa, uma vez que, por meio dessa abordagem pode-se penetrar (sem ser invasivo) em
varios aspectos da vida do entrevistado, ou “colaborador”, nas palavras de José Carlos Sebe

Bom Meihy (2005).
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Essas narrativas compdem, portanto, o arcabou¢o oral desta comunidade, onde esta
fincada (por meio da tradi¢do repassada pelos mais velhos) toda a base na crenca do “Corpo
Santo” e sua ritualistica, bem como seus instrumentos de comunica¢ao artesanal; vestimentas,
canticos, "ex-votos", sensacOes, sentimentos, impressdes, amuletos e outros simbolos
oportunamente detalhados no corpus do trabalho. Isso que é folclore. E bom que se diga uma
vez mais. Afinal, ainda é grande o nimero de pessoas (inclusive pesquisadores) que trata
conceitualmente o termo de forma episodica, ou seja, o identificando ou reconhecendo-o de
forma simploria e limitada, como se o folclore fosse apenas uma festa popular.

Seguindo a linha do mestre, um dos principais expoentes do legado beltraniano, o
professor José Marques de Melo (2013) potencializa o pensamento de Beltréo ratificando seu

respeito pela riqgueza comunicacional da oralidade e diz que:

[...] o discurso folclérico, em toda sua complexidade, ndo abrange apenas a
palavra, mas também meios comportamentais e expressdes ndo verbais e até
mitos e ritos que, vindos de um passado longinquo, assumem significados
novos e atuais, gracas a dindmica da Folkcomunicacéo (p. 515).

Melo (2013) acredita que “[...] a Comunicacdo é considerada a chave para o
entendimento das relacGes entre a cultura popular e as outras culturas, como a classica e a de
massa” (p. 516). O pesquisador defende que deve haver um maior engajamento por parte dos
pesquisadores nos ambientes comunicacionais internos da cultura popular, uma vez que é
somente pela comunicacdo informal que a comunicacdo de massa (ou midiatica) alcanca
status de eficiéncia.

E evidente que em uma sociedade moderna, os modos de vida apresentados pelas
classes dominantes sejam apresentados como ideal nas relagcdes do dia-a-dia. No entanto, é
dificil evitar que as praticas e saberes populares marquem nosso cotidiano. De acordo com
Schmidt (2008), as manifestacdes populares nascem das primeiras necessidades de trocas
simbolicas e materiais, a partir das condicdes ofertadas pela natureza e adequadas pelas
necessidades dos individuos.

Conforme Schmidt (2006), essa producdo de conhecimento esta ligada ao cotidiano,
em que se apresentam varios aspectos da vida habitual, os espagos fisicos, simbolicos e
imaginérios. E principalmente, no que se refere a cultura popular. “E ¢ nesse sentido que os
estudos em Folkcomunicacdo sdo realizados, nos processos comunicacionais dos grupos
populares que ndo tém insercdo na cultura erudita e tdo pouco na cultura midiatica”
(SCHMIDT, 2008, p. 8).
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Luiz Beltrdo dividiu os marginalizados em trés grupos: 0S Qrupos rurais
marginalizados, os grupos urbanos marginalizados e os grupos culturalmente marginalizados.
Desde o pré-estudo de campo desenvolvido para este trabalho, ja foi possivel identificar o
grupo social dos moradores de Terra Preta (crentes no "Corpo Santo™) como grupo rural
marginalizado, fundamentalmente, pelas suas condi¢cdes geogréficas (estdo relativamente
isolados), baixa intelectualidade e condig¢des socioecondmicas.

Partindo desses pressupostos, observou-se a iminente inter-relagao do “Corpo Santo”
com o sistema Folkcomunicacional, pois, seus atores sociais estdo imbuidos dos mesmos
procedimentos que substanciam a teoria. Os moradores da comunidade rural Terra Preta estdo
relativamente isolados da convivéncia social/cultural/religiosa hegeménica e adotam modos
de vida peculiares de convivéncia, meios e instrumentos de comunicacdo, adaptados dos
predominantes, sim, mas com forte carga artesanal e um teor peculiar de autenticidade

amazonica.

2.1 Folkcomunicacdo e sua natureza opositora em busca de um pensamento

descolonizador

Ao abordar o fendmeno “Corpo Santo”, este estudo explora o contexto da
descolonizacdo das ideias, identificando e se apropriando das caracteristicas pds-coloniais da
Folkcomunicacdo, uma vez que ela trabalha a Comunicacdo de forma plural e complexa,
transcendendo a esséncia pragmatica das teorias da Comunicagdo. A luz dos pressupostos
tedricos de Boaventura de Souza Santos (2010), apresento o fendmeno “Corpo Santo” dentro
de um contexto comunicacional artesanal e horizontal. Trata-se de uma tentativa de conceber
um novo conhecimento alternativo, flexivel e dindmico em face de uma Epistemologia do
Sul.

A Folk se assenta no campo da contra-hegemonia cientifica e na emergéncia
cientifico-social, visando, como afirma Santos (2010), a “desmistificagdo do conhecimento”.
Ou seja, modelos prontos e fadados do saber cientifico, unilateralmente constituidos, de forma
a ignorar a riqueza pungente do seio das camadas populares da sociedade, onde acontecem
inimeras e constantes transformacgdes culturais em varias vertentes. A0 romper com esses
conceitos norteadores (portanto do Norte), impostos pelo intelecto coletivo hegemonico,
pode-se produzir um novo olhar sobre os fendmenos do mundo; mais livre, verossimil e

humanizado: uma Epistemologia do Sul.
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Esta perspectiva epistemoldgica corrobora com a visdo weberiana também adotada
nesta pesquisa, a macro corrente tedrica do Compreensivismo. Isto porque, por meio dessa
tessitura, leva-se em consideracdo ndo somente os determinismos metodoldgicos outrora
fundamentais para a investigacao cientifica, mas também, e principalmente, a valorizacao dos
sujeitos da pesquisa e a imerséo do pesquisador como agente direto e indireto da pesquisa.
Leva-se em conta, portanto, a experiéncia vivida na constru¢gdo do conhecimento sobre o
objeto pesquisado.

Enquanto classicos do positivismo como Durkheim, Spenser, Merton e Parsons
entendem a sociedade e suas organizagfes como um sistema unificado, e em certo sentido,
harmonico e coerente, o compreensivismo de Weber busca uma conceituacdo subjetiva da
acao social, baseando-se em critérios internos dos individuos participantes da sociedade. E
também na constatacao de que os seres humanos sdo diretamente conscientes de suas agoes.

Esté ai, inclusive, uma das principais criticas de Santos (2009) sobre o paradigma
dominante; quando a ciéncia dura promove a separacdo dos saberes e ndo a sua associacao,
pois a intersubjetividade dos individuos é fundamental para a formulacdo do conhecimento
cientifico social. Dentro desta seara, os estudos folkcomunicacionais trazem uma grande
contribuicdo cientifica, pois, apresentam elementos que sustentam o carater interdisciplinar

das epistemologias do Sul.

2.1.2 “Corpo Santo" e 0 pensamento complexo

Este fenbmeno sécio religioso, embora componente do campo simbolico da existéncia
humana, afeta socialmente o grupo de moradores da referida comunidade rural mencionada,
ditando suas praticas (habitus). Segundo Bourdieu (2007), o habitus € um conjunto de
procedimentos socialmente estruturados e estruturantes, capazes de organizar o
comportamento social e o pensamento simbolico dos grupos sociais e influenciar outros
tantos.

Rituais religiosos (heterodoxos) especificos, codigos verbais peculiares, vestimentas e
pagamento de promessas (neste estudo, entendidas como "ex-votos", conforme Luiz Beltréo),
todos esses elementos compdem o cabedal ideoldgico e comunicacional dessas pessoas. O
habitus dos moradores de Terra Preta. E um estudo folkcomunicacional ndo pode passar
imune a observacgdo sensivel dessas variantes.

Com base na pesquisa de campo desenvolvida é possivel apontar aqui algumas

reflexdes salutares que foi possivel enxergar pelo caminho e que acredito ser importante
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compartilhar. Vejamos: segundo Edgar Morin, a teia complexa ndo considera um objeto de
estudo de forma isolada. Seria um pecado desenvolver este trabalho apenas sob a 6tica da
Folkcomunicacdo, focalizando predominantemente e de forma absoluta seus tracos
comunicacionais.

E importante e pertinente a este trabalho apontar os elementos folkcomunicacionais
que circundam o “Corpo Santo” e o inserem no contexto da teoria. Mas também se torna
imprescindivel inserir esta rede de comunicacao artesanal contra hegeménica, subversiva e/ou
transgressora em um contexto observacional mais amplo. Desta forma, abre-se a possibilidade
de revelar toda a riqueza cientifica e humanistica que pode estar embutida neste fenémeno
amazonico tdo peculiar.

Para Morin (2010), é preciso superar perspectivas fechadas e modos limitados de
conceber as possibilidades de compreensdo sobre nés mesmos, sobre 0s outros e sobre nosso
ambiente. O autor faz o seguinte questionamento: “Serd que nossa mente ¢ nossa logica sio
suficientes para conceber alguma coisa que ultrapassa a possibilidade do entendimento
humano? Caos, incerteza! O problema esta levantado” (2010, p. 76).

O tedrico francés acredita que durante um longo periodo o conhecimento isolou e
desuniu seus objetos dos seus contextos naturais e da conjuntura maior da qual fazem parte. O
pesquisador afirma que ha a necessidade de colocar em didlogo um conhecimento particular,
ou seja, inseri-lo em seu contexto e em seu conjunto. "Todo conhecimento constitui, ao
mesmo tempo, uma traducdo e uma reconstrucdo, a partir de sinais, signos, simbolos, sob a
forma de representacdes, ideias, teorias, discursos” (MORIN, 2003, p. 24).

Durante os primeiros contatos com a comunidade, naturalmente, foi observado
primeiramente os ambientes de folk do lugar, as liderangas (os ‘agentecomunicadores’ de folk)
e os instrumentos fisicos representativos de uma organizac¢dao social organizada a partir de
sistemas de comunicacdo artesanais eficazes a difusdo e compreensdo das principais
mensagens construidas a partir destes sistemas e diluidas inteligivelmente pela sua audiéncia.

Feita a observacéo e constatacdo da cultura folk na comunidade Terra Preta, a partir do
primeiro contato com a comunidade, as variantes sociais passaram a ser observadas e
anotadas com base em conversas informais com os mais velhos. E importante destacar ainda
que em relacdo ao termo “marginalizado” aferido por Beltrdo para identificar as populagdes
de folk no inicio de suas abordagens cientificas acerca de sua teoria, foi observado que o
termo também se aplica aos comunitarios de Terra Preta no sentido religioso, social e
geogréfico. As igrejas catolicas da cidade de Coari ndo reconhecem a legitimidade do “Corpo

Santo” e suas praticas, logo, seus seguidores (apesar de se assumirem catolicos) deixam de
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frequentar seus ambientes religiosos institucionalizados quando estdo na sede do municipio.
Dessa forma, preferem professar sua fé na prépria comunidade, criando seus préprios rituais
liturgicos e sua propria religiosidade a partir de uma postura transgressora e de uma cultura de
resisténcia.

Socialmente, hd um distanciamento dos moradores da cidade em relacdo aos
comunitarios de Terra Preta. A maioria das pessoas (consultadas informalmente em contato
de campo prévio) conhece, mas nao reconhece o “Corpo Santo” como um instrumento de
religiosidade popular, tampouco como um traco de sua doutrina erudita (catolicismo,
protestantismo, etc.). E por conta disso, nem sequer fazem ideia do que realmente acontece na
comunidade. No entanto, as conjecturas sdo as mais diversas e divagantes possiveis. Vao
desde “um culto macabro aos mortos” a “adoragdo paga satanista”.

Vejamos o que disse Raimundo Menezes de Souza, de 57 anos, quando perguntado, na

feira da cidade, se conhecia o “Corpo Santo” e qual sua opinido a respeito:

Eu nem conheco esse pessoal. SO sei que existe esse 'negd¢o’ ai. Meu pai
é que conhecia esse pessoal de la. Até hoje compro carne de caca 'dum'
conhecido dele 1a do Mamia que de vez em quando vende carne de caga
ali no mercado. Mas 'num' puxo muito assunto com ele ndo, sabe? Essas
‘coisa’ é melhor deixar quieto, 'né'? Pois é.... (RAMUNDO DE SOUZA,
2017).

A questdo geogréafica também influencia na marginalizacdo social dos moradores de
Terra Preta. A comunidade fica distante da sede do municipio. Tomando como base 0
principal meio de transporte dos ribeirinhos que praticam essa travessia, canoa e motor rabeta
de 5/2 hp, o percurso esta estimado em 16h. Em botes de aluminio com motor de popa de 15
hp, a viagem encurta para 12h, ainda assim € um longo trajeto...

O problema € que ndo € so pela distancia que a maioria das pessoas, exceto claro, 0s
moradores de Terra Preta, ndo gosta de ir a essa regido. A motivacdo aqui também é
folclérica. O folclore local diz que quem se aventurar a adentrar aquela comunidade pode
ficar encantado (termo utilizado pelos amazonenses como sindénimo de enfeiticado) e nunca
mais voltar. Pode simplesmente sumir na floresta ou nas dguas pretas e espelhadas do lago do
Mamia. Conta-se que € o proprio “Corpo Santo” quem protege o lugar de invasores e 0s pune,
principalmente, quando se aproximam com o intuito de roubar as oferendas dos ex-votos.

A versdo dos sumigos e encantamentos € desmentida pelos moradores da comunidade.

Ja quanto a onipresenca protetora do “Corpo Santo” todos garantem que ¢ a mais pura
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verdade. Fato € que os moradores de Terra Preta ndo sdo muito visitados e nem costumam
visitar a cidade, a ndo ser a negdcios ou motivos de doenga. Afinal, essa regido rural é rica em
peixes e caca (caititu, paca, queixada, pato e até criagdo domeéstica de galinhas), e o solo é
fértil para a plantacdo de banana, hortalicas, melancia, acai e outros.

Neste aspecto, este grupo social estd também relativamente marginalizado por
questBes geograficas temperadas pelo misticismo sécio religioso que envolve seus pares e
suas praticas em detrimento a sociabilidade com o padrdo social local. E por causa de todos
esses atenuantes que foi observada a necessidade de conjugar outras areas do saber para
compreender mais profundamente a eficacia simbolica que este signo de linguagem
representa para essas pessoas. Por conta disso, optou-se pelo método da Hist6ria Oral de Vida
e a técnica de entrevistas em profundidade, para tornar plural a percepcdo cientifica da
pesquisa. Sendo assim, a Teoria da Complexidade do tedrico francés Edgar Morin veio ajustar
0 entendimento e a conjugacdo de conhecimentos socioldgicos, comunicacionais e
antropologicos acerca da representatividade complexa do “Corpo Santo”.

O pensamento simples € bastante segmentado e direto, ao contrario do complexo que é
profundo e interligado. O pensamento simples, segundo Morin, ndo é necessariamente
verdadeiro dado ao processo de simplificacdo e a tentativa de se apropriar da realidade.
Enquanto isso, o pensamento complexo se suporta na ordem, clareza e exatiddo no
conhecimento, ou seja, se aproxima da realidade. O te6rico afirma que precisamos com muita
urgéncia de uma tomada de consciéncia radical, com a finalidade de entender a complexidade
do real e destruir a "inteligéncia cega", que nada mais €, sendo, o resultado da disjuncéo,
reducdo e da abstracéo.

No estudo do "Corpo Santo" fez-se necessario, portanto, uma visdo multiangular
guando inserido num fluxo comunicacional continuo e artesanal, ndo completo em si mesmo,
mas mutante dentro das variantes sociais, culturais e religiosas que o cerca e o influenciam,
constituindo assim sua cadeia de interdependéncia e identidade. Parte-se do pressuposto de
que a comunicacdo humana decorre da necessidade de expressdo, mediacdo e relacéo.
Envolve aspectos objetivos e intersubjetivos, pois as percep¢fes do ambiente e as relagdes
sociais provocam efeitos fisicos e cognitivos. Emocg6es ou sensacdes, por exemplo, podem ser
regidas por leis da fisica. E o caso da distingo das cores, que esta relacionada a otica (pela
interacdo da luz com a matéria), ou dos sons detectados pelo ouvido (pela reverberacao
acustica), que chegam por ondas sonoras provocando uma série de imagens mentais e

despertando sentimentos.
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A complexidade é uma tomada de atitude que todo individuo que almeja mudancas
significativas na sociedade e nas ciéncias deve buscar. O pensamento complexo integra,
rejunta e pde em dialogo varias areas do saber em movimento e em conversacdo com as mais
diversas contingéncias ambientais que cercam as variadas condi¢des da existéncia humana.

Nesse panorama, a Comunicagdo vem para fazer a ligacdo dos saberes. Ela dialoga
com o0s outros campos (social e religioso) fundindo os elos em comum e traz a tona outra
forma de conhecimento. Uma nova forma de observar e notar algo que a convencionalidade
social e religiosa do lugar acostumou-se a ignorar e marginalizar, por quase meio século, ja
que as manifestagdes em torno do “Corpo Santo” ja perduram por pouco mais de quarenta e

cinco anos.

2.1.3 Cultura de resisténcia e o campo simbolico

Manifestagdes simbdlicas do campo religioso e/ou social acompanham os individuos
desde épocas imemoriais e ajudam as sociedades a explicar o0 mundo e seus contextos de
vivéncia e interacdo. Quando o assunto € Amazonia, os olhos se voltam sempre as questdes
exoticas que envolvem o lugar ou sua riqueza geografica e biodiversa, visando algum tipo de
producdo de riqueza econdmica, e ponto. Costumeiramente, uma riqueza ainda maior é
colocada de lado: a riqueza pluricultural dos povos amaz6nicos. Fora dos holofotes analiticos
da ideologia capitalista hegemdnica do nosso pais, estdo pessoas que se expressam de
inimeras formas e encontram-se a margem dos sistemas de comunicacdo social,
socioecondmico e religioso.

Em regiGes multiculturais como a Amazdnia, onde a miscigenacgdo é a base do alicerce
social e folcldrico, os termos cultura, territorio e conflito estdo tenuemente inter-relacionados
e, € inevitavel, ao se trabalhar com essa concepcao, pensar sobre o impacto sociocultural que
0 encontro de tantas culturas influentes gera e suas consequéncias. Colonizagédo, ciéncia,
globalizagdo, esses sdo, certamente os trés pilares formadores da sociedade brasileira. Todos
trouxeram e deixaram (ou impuseram em alguns casos) valores, herangas étnicas, culturais,
religiosas e socioeconémicas as varias populag¢des que constituem, hoje, o povo brasileiro.

Para Pierre Bourdieu, com o advento da globalizacéo teve inicio o surgimento da era
da especializacdo. A alta industrializacdo das sociedades europeias ocidentais, principalmente,
instituiu a divisdo intelectual das classes com base no modelo de distribuicdo do trabalho
capitalista. Dessa forma, 0s grupos sociais passaram a ser instruidos sob a égide de

procedimentos cientificos dirigidos pelas classes dominantes. Isso, € claro, revolucionou o
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comportamento cultural de diferentes povos. A religido foi 0 segmento social mais poderoso
nessa investida das nagdes dominantes, pois, ao criar seu “corpo de especialistas”, segregava
toda e qualquer forma de manifestacéo religiosa a marginalizacao.

Com isso, todo aquele que ndo fosse padre, rabino, pastor ou qualquer outro religioso
reconhecidamente oficializado pela instituicdo da igreja (ou que néo estivesse ligado a algum
destes) era considerado leigo, e, portanto, ndo estava autorizado a professar nenhum tipo de fé
nem tampouco liderar qualquer outro tipo de manifestacdo ou representacdo religiosa sem
estar de acordo com as liturgias do capital religioso erudito vigente.

O mesmo processo ocorreu (e ocorre até hoje) com as questdes sociais. Apesar do
discurso midiatico comercial de que o processo civilizador, aliado as transformacdes
cientificas e tecnoldgicas industriais € homogéneo e democratico, tudo ndo passa de uma
grande falacia, pois, a contra evidéncia é flagrante, mesmo sem necessidade de pesquisas
cientificas. A propria experiéncia humana da conta de ratificar esta premissa.

Vejamos o exemplo da prépria Folkcomunicagdo: uma teoria criada para estudar os
processos comunicacionais embutidos nos ambientes de cultura popular aonde a massificacéo
de padrdes hegemonicos, seus bens culturais e religiosos e a cidadania ndo chegaram por
completo. Assim como os grupos sociais de cultura folk, existem, seguramente, centenas de
milhares de outros grupos ou civilizacbes marginalizadas culturalmente pelo mundo afora.
Esses grupos, dentro da logica de “moralizagdo” e “sistematizagdo” dos saberes cultural e
religioso, desenvolvidos por Bourdieu, sdo considerados primitivos.

Sendo assim, 0s agentes sociais que estdo nas camadas altas da sociedade sao
detentores do saber de dominio erudito, e 0s que estdo posicionados nas camadas sociais
subalternas s&o considerados detentores do saber de dominio prético, e, portanto, ilegitimo.
Nas palavras de Bourdieu (2011) estdo evidenciados os detalhes da concepgdo desses dois

extremos de estrutura da distribuicdo do capital religioso:

[..] tipos opostos de relagbes objetivas (e vividas) com os bens
kreligiosos e, em particular, tipos opostos de competéncia religiosa, a
saber, de um lado, o dominio pratico de um conjunto de esquemas, de
pensamento e de acdo objetivamente sistematicos, adquiridos em estado
implicito por simples familiarizagdo, e, portanto, comuns a todos 0s
membros do grupo e praticados segundo a modalidade pré-reflexiva e,
de outro lado, o dominio erudito de um corpus de normas e
conhecimentos explicitos, e deliberadamente sistematizados por
especialistas pertencentes a uma instituicdo socialmente incumbida de
reproduzir o capital religioso por uma acédo pedagégica expressa (p. 40).
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Bourdieu (2011) ressalta que com a excluséo de grupos do sistema religioso tém-se,
evidentemente, a formacédo de outros grupos, que se utilizam de elementos da religido, porém
de forma diferenciada. E ai que o autor destaca os tipos opostos de relagdes objetivas com 0s
bens religiosos. Trazendo para esta pesquisa, pode-se identificar os moradores da comunidade
Terra Preta como pessoas que empregam o saber religioso de dominio pratico, pois sao
pessoas que simplesmente se utilizam dos bens religiosos por familiarizacdo, algo
considerado pela religido como profano, diferentemente do dominio erudito, que ¢é
sistematizado por um corpo de especialistas oficializados por uma instituicdo (padres, bispos,
pastores, rabinos, etc.). E assim, se constitui essa oposicao entre detentores do monopolio da
gestdo do sagrado e os profanos, algo diretamente ligado a estrutura da distribui¢do do capital

cultural.

Tipos nitidamente distintos de sistemas simbdlicos, como por exemplo,
0s mitos (ou sistemas mitico-rituais) e as ideologias religiosas (teogonias,
cosmogonia, teologias) que constituem o produto de uma reinterpretacéo
letrada levada a cabo as respostas a novas fungdes, de um lado, funcdes
internas correlatas a existéncia do campo dos agentes religiosos e, de
koutro lado, fungbes externas, como, por exemplo, as que resultam da
constituicdo dos Estados e do desenvolvimento dos antagonismos de
classe e que proporcionam as razfes de existéncia as grandes religides
com pretensdo universal (BOURDIEU, 2011, p. 40).

Bourdieu (2011) aborda o processo de constituicdo e sistematizacdo do campo
religioso, tendo como objeto central as religides universais. Tal comparativo universal é
plenamente visualizado no interior do municipio de Coari, que, a sua maneira, também passou
por todas essas transformagdes. Com o “poder de fogo” da eclosdo capitalista que a cidade
viveu no inicio da década de 1980, em face da descoberta e exploracdo do petroleo e gas
natural na regido, o poderio do catolicismo foi diluido dando lugar ao surgimento de outras
denominacdes religiosas. T&o eruditas, quanto, a outrora dominante, religido catolica.

De tal modo, os comunitarios de Terra Preta, assim como a maioria dos povos
ribeirinhos, tinham pouco contato com o saber religioso institucionalizado, a ndo ser por
esporadicas visitas pastorais dos padres redentoristas da Missdo Redentorista do Amazonas, a
partir de 1943, capitaneada pelos missionarios catélicos norte-americanos, com parceria
preciosa das Irmés Adoradoras do Sangue de Cristo, a partir de 1947, segundo Silva (2013).

Isso, junto com a geografia, ajudou essa populacédo a cultuar entes religiosos de forma

empirica, eminentemente simbdlica, por pura familiarizacdo e suaves doses de sincretismo.
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N&o abandonando sua prética artesanal de comunicacao religiosa (por meio da presenca do
“Corpo Santo”), forjada ainda nos anos 1970. Os protestantes até tiveram presenga marcante
nas comunidades rurais do municipio, mas nada tdo expressivo que pusesse fim a velhas
“praticas magicas” (crivo de Bourdicu) edificadas no folclore.

Percebe-se que todas as transformacdes sociais ao longo do processo civilizador estdo
intimamente ligadas ao tipo de cultura dos povos e sua maneira de aceitar e/ou lidar com tais
transformacdes. A questao cultural, alids, € um campo de dificil conceituacdo cientifica, dada
a sua difusa complexidade. Mesmo sem um consenso conceitual universal, pelo viés dos
pensamentos complexo e folkcomunicacional, podemos certamente considerar que uma
cultura pode representar as vérias identidades de um povo.

Roque de Barros Laraia (2007), a luz de Clifford Geertz (2008) considera a cultura
como um conjunto de sistemas simbolicos, como por exemplo, a linguagem, as relacdes
econdmicas, a ciéncia, a religido, entre outros. Para o autor, o ser humano é amarrado a teias
de significados que ele mesmo teceu. Dessa forma, esse conceito de cultura, defendido pelo
pesquisador, ndo atua como uma “ciéncia experimental” em busca de leis, mas como uma
“ciéncia interpretativa”, a procura de significados e sentidos.

Laraia (2007) acredita que a identidade cultural € um processo multiplo, constante e
intangivel. Essencialmente alheio a qualquer imposicao elitista de natureza politica, social ou
religiosa. Por isso, defende-se aqui que as culturas folk e seus ambientes devem ser tratados
com respeito e flexibilidade pelas autoridades publicas constituidas, pela midia de massa e até
mesmo pela academia, que por vezes, se esquece do exercicio da alteridade.

Frente a essa breve historicidade dos processos constitutivos da religido ocidental
absorvida pelos povos do Brasil e da Amazonia, e da concepgdo constitutiva atemporal de
Laraia a luz de Geertz, pode-se afirmar que a cultura folk dos comunitarios de Terra Preta, em
Coari-AM, é de resisténcia. E o que seria uma cultura de resisténcia? Bem, no senso comum
a expressao "ter cultura de resisténcia”, pode ter duas interpretagdes: a primeira € ser
“veementemente contrario a”, "ser do contra” (ndo ser manipulado, ndo imitar os gestos das
outras pessoas); a segunda é ter espirito e postura criticos (analisar autonomamente, formar a
sua “propria opiniao”).

No plano teorico, os frankfurtianos Theodor Adorno e Walter Benjamin, introduziram
o termo “cultura de resisténcia” no mundo cientifico em oposi¢do a cena cultural do inicio do
século XI1X, onde a Escola de Frankfurt também desenvolveu a Teoria Critica (em funcéo da
Industria Cultural). As motivacOes para criarem o termo e dissertarem a seu respeito em seu

tempo parecem oportunas e contemporaneas aos dias de hoje e agrega a esta analise sobre o
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estudo folkcomunicacional do “Corpo Santo”. A semelhanga aos estudos dos autores alemaes
se da na observacdo de seus principais pressupostos: o desaparecimento da experiéncia, 0
declinio da narracéo, a perda do sentido da historia e a consequente supressao da memdria, e 0
surgimento da Industria Cultural.

Apenas para fins de ilustragdo e fixacdo, exemplifico as expressdes “o
desaparecimento da experiéncia” e “o declinio da narragdo”. Bem, trazendo ao tempo presente
desta pesquisa, € como se ninguém mais hoje em dia pudesse contar uma histéria ante a uma
grande roda de conversa ou nao pudéssemos relatar alguma experiéncia religiosa que tivemos.
Afinal, ja existem livros de historia para contar histérias, € eles contam o que nos “realmente
precisamos saber sobre o mundo” e da mesma forma, ja existem as igrejas e templos para
falar sobre religido e contar o necessario para nos doutrinar. E € claro, para isso serve a biblia,
0 alcordo e qualquer outro instrumento literario controlador e difusor de dogmas da instrucao
religiosa erudita.

Analisando a sociedade quanto a dimensdo metafisica da vivéncia humana, ou seja,
nossa capacidade simbolica de nos relacionarmos e interpretarmos os fenémenos do mundo, o
que a cultura popular faz com o exercicio artesanal do folclore, Adorno (1980, p. 270), diz
que “[...] os homens estdo separados uns dos outros e de si mesmos. [E] na transcendéncia
estetica reflete-se o desencantamento do mundo”.

Com a marginalizacdo da comunidade Terra Preta (onde habita o fendmeno “Corpo
Santo”) pelas razdes ja mencionadas no texto, seus seguidores (comunitarios rurais) optaram
por resistirem com suas praticas e ndo aderirem ao conformismo. Ou seja, ndo cederam aos
ditames da sociedade coariense (inclusive de outras comunidades ribeirinhas), mesmo diante
do folclore fantasioso e preconceituoso criado em torno de sua comunidade e da religiosidade
popular das pessoas que ali habitam. Como a crenca no “Corpo Santo” vem trazendo
“bonanca” a comunidade ha décadas, seus comunitarios persistem em manter sua forma de
vida “primitiva” e a continuar utilizando seus canais artesanais de comunica¢do. Tanto entre

seus pares como entre eles e sua principal divindade intercessora: 0 “Corpo Santo”.
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3 (SUPOSTAS) ORIGENS DO FENOMENO “CORPO SANTO”

E tarefa dificil e presuncosa cravar onde estdo precisamente as raizes desta
manifestacdo de religiosidade popular, uma vez que seus proprios construtores historicos néo
conseguem chegar a um consenso. No entanto, pelo “lado de fora”, conseguindo rastrear
algumas pistas historicas gerais inerentes ndo apenas a religiosidade dos comunitarios de
Terra Preta, mas também de todos os povos tradicionais amazonicos, € possivel apontar
algumas eventuais raizes histéricas, como por exemplo, a presenca macica dos dogmas do
cristianismo (advindos com a colonizagdo europeia), a religido catélica como a dominante, o
sincretismo religioso com matrizes religiosas africanas (participes importantes na formacao
do povo brasileiro no tempo da colonizacao) e a relacdo mitica (mitos e lendas) dos indigenas
com o sagrado e com a natureza.

Apesar de tudo isso, seria incoerente afirmar que a crenga em torno do “Corpo Santo”
seja apenas “mais do mesmo”, como se fosse mais uma reprise de eventos histéricos bem
demarcados em campos de estudos exaustivamente debatidos sobre a historia e cultura
religiosa amazonica (especialmente sobre o prisma do pensamento colonizado). Todas as
eventuais influéncias elencadas aqui ndo descredibilizam o teor de autenticidade deste
fendmeno, uma vez que na esteira do processo civilizador ele ja sofreu e ainda sofre varias
inferéncias socio ambientais e culturais, demarcando um espaco autdbnomo repleto de
transformacbes e ressignificacbes, que o torna Unico e complexo, contemporaneo e

tradicional.

3.1 O que nao é o0 “Corpo Santo”

3.1.2 Religido

O “Corpo Santo” ndo pode ser compreendido como uma religido, pois, toda religido é
fundamentada em dogmas estabelecidos por pessoas (autoridades) oficialmente reconhecidas
como detentoras do saber erudito sobre todo conhecimento que justifica a existéncia do ser
divino ou sobrenatural ao qual seus seguidores clamam e adoram. Institucionalmente, de certa
maneira, as religides também tem base cientifica. Seus lideres, para serem reconhecidos como
tal, devem ter formacgéo académica. E seus locais de adoragédo devem ser igrejas ou templos
devidamente instituidos nas normas legais do Estado. Algumas igrejas até pagam impostos ao

Governo, pois, movimentam outras empresas nao filantropicas.
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Por conta disso, na conjuntura capitalista atual, a religido também precisa ser um
negocio, precisa “fazer dinheiro” e movimentar esse dinheiro. Para pagar a manutencao dos
seus espacos (dentro e fora do seu pais de origem) e para garantir a “fabricacdo” dos seus

lideres, além de bancar a manutencdo dos mesmos em seus cargos.

3.1.3 Seita

Do latim “secta”, que significa seguidor. Entende-se como seita um numeroso grupo
de pessoas de uma corrente religiosa, politica ou filoséfica que se pauta em uma doutrina
principal e se reune de forma sistémica, por vezes, até anonimamente. Algo semelhante a
maconaria. E um organismo socialmente convencionalizado, que apesar da fama de
misterioso, faz parte do imaginario social hegemdnico. O individuo que é membro de uma
seita é chamado de sectario.

A palavra seita também carrega consigo um sentido pejorativo por conta de episodios
de extremismo religioso ocorridos na década de 1990 nos Estados Unidos. Houve um suicidio
em massa dos seguidores de uma seita chamada Heaven's Gate (Portdo do Céu). Eles
cometeram este ato porque acreditavam que assim se desprenderiam da matéria fisica e
seguiriam para um mundo melhor, em uma nave espacial. A partir dai alguns lideres

religiosos passaram a pregar que as seitas eram ilegitimas e apresentavam ideologias falsas.

3.1.4 “Corpo fechado”

Essa expressdo também ndo pode ser aplicada ao fendmeno “Corpo Santo”, nem
mesmo por similaridade. Comumente, ouvimos alguém dizer: “esse sujeito s6 pode ter o
corpo fechado”. Tal expressdo se emprega, popularmente, quando se quer evidenciar a
capacidade incomum de alguém passar por tormentas fisicas muito dificeis de superar, e ainda
assim, sair ileso. Nesta perspectiva informal, no cinema, podemos apontar como exemplos de
“corpo fechado” todos os personagens de Chuck Norris e 0 Rambo, de Sylvester Stallone.
Mas o palavreado informal emprestou o termo de matrizes religiosas africanas (da umbanda e
do candomble, em sua maioria), carregadas de significancia simbdlica.

Para essas religidoes o “corpo fechado” € algo que cada um de nds esta sujeito a ter,
mas para lidar com isso de forma qualitativa, o individuo precisa “orar e vigiar”. Isto porque,
na atmosfera simbolica dessas doutrinas, cada um de nds tem um grau de mediunidade que se

manifesta para mais ou para menos (conscientemente ou ndo). Desta feita, estamos
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diariamente sujeitos a influencia de varios espiritos desencarnados e/ou entidades que podem
nos influenciar nos sugestionando atitudes das mais variadas (boas ou mas, sas e insanas...).

O equilibrio dessas relagdes “normais”, segundo os seguidores dessas religides, ¢ o
acompanhamento espiritual de uma mae ou pai-de-santo, que como ‘“especialista”, faz
trabalhos especificos para que o individuo possa lidar com as dificuldades da vida fisica com
0 auxilio de espiritos e entidades do plano espiritual. Este acompanhamento € feito por meio
de pagamento em dinheiro (quase sempre).

Ja para o espiritismo, de nada adianta rituais, trabalhos, banhos, amuletos consagrados
em magia negra, ou aquelas frases do tipo “ta amarrado em nome de...”. Na doutrina espirita,
0 que vale para manter o “corpo fechado” é a forca moral que suas a¢fes podem exercer sobre
aquele ser sobrenatural, pois as influéncias maléficas de espiritos desencarnados sobre 0s

encarnados depende da fraqueza moral de cada um.

3.1.5 0 que ¢ o “Corpo Santo”

E um fendmeno socio religioso. Uma expressdo de religiosidade popular autbnoma.
De acordo com as pessoas que acreditam no fenomeno, um “Corpo Santo” é alguém de boa
conduta que morreu, foi enterrado, e de um plano espiritual superior, ajuda a todos os que
vivem e moram no lugar onde o mesmo foi sepultado, mediante comportamentos devocionais
e pagamento de promessas, denominadas aqui como "ex-votos", conforme Beltrdo (1980).

As manifestagdes em torno do “Corpo Santo” funcionam da seguinte forma: as
pessoas fazem rituais especificos de oferendas a um ser morto sepultado em sua regido rural,
ao qual atribuem santidade por algum motivo e se comportam socialmente de uma
determinada forma com habitos bem especificos, cientes de que, por meio dessas relacdes,
alcancam seu bem-estar e prosperidade, pois, o “Corpo Santo” 0s livra de todo o mal.

Ha ainda uma crenca de que, se alguém profanar o local do “Corpo Santo”, sobretudo
roubando oferendas em dinheiro ou objetos de grande valor ofertados como ex-votos, estara
amaldicoado por todo o sempre. O primeiro contato observacional desta pesquisa (h& quase
dois anos) apurou informalmente relatos de alguns moradores que garantem a veracidade do
fato.

A época do meu primeiro contato com esta comunidade e este fendmeno, foi possivel
observar (e/ou ouvir relatos) alguns instrumentos fisicos que identificam o comportamento

dos moradores de Terra Preta: utilizar roupa branca em reunides semanais em torno do local
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do “Corpo Santo”, levar todo recém-nascido ao local para fazer uma oracgao e pedir protecdo
ao pequenino, ou ainda, colocar em algum lugar da casa uma tira de pano ou fita branca.

Essas reunides ocorriam em torno da capela todas as quartas-feiras, as 19h, porém,
atualmente esse gesto ja ndo acontece mais por conta do desaparecimento da comunidade
Terra Preta, justificado mais a frente no trabalho. A primeira versdo apurada nesta pesquisa
sobre a origem do “Corpo Santo” foi relatada por dona Francisca de Souza, (59), moradora de
uma comunidade vizinha a Terra Preta, chamada Monte Sido. Ela afirma que o “Corpo Santo”
é de uma jovem novica da Ordem das Irmas Adoradoras do Sangue de Cristo, que estiveram
aqui desde o inicio da exploracdo de borracha nesta regido, realizando trabalhos de
evangelizacdo com os povos ribeirinhos de Coari.

O suposto nome da tal novica seria Geovana, segundo dona Francisca. Dona Francisca
revelou que ndo é devota do “Corpo Santo”, mas conhece essa histdria porque ouviu seu tio
avo contando algumas vezes. “Ele sim era devoto”, garante. Considerei importante apresentar
o relato de dona Francisca no trabalho, mas também apresento relatos (na secdo Narrativas
Etnogréaficas) que refutam sua versdo. Acredito ser plausivel apresentar o contraditério, uma
vez que a contradicdo é uma das facetas constituintes do imaginario amazoénico, e, é claro,
uma tentativa de relatar as raizes historicas de um fendmeno amazénico tdo complexo, ndo
passaria imune as contradi¢cdes. Pela riqueza interpretativa possibilitada e por ndo ser objetivo
desta pesquisa “carimbar o selo de verdade” historica e/ou genealdgica, considerou-se todas

as versdes apuradas.

3.1.6 Religiosidade popular

Na literatura, esta expressdo estd ligada as peregrinacdes, promessas, milagres,
novenas, culto aos santos, etc. E consenso que fé e crenca também constituem os pilares dessa
expressividade religiosa. Apesar disso, o conceito em torno do termo “popular” ainda ¢
difuso. A luz dos estudos de Menezes (2003, p. 2), esta pesquisa sobre o “Corpo Santo”
atribui o termo “popular” ao seu carater extraoficial, ““[...] no sentido de estar fora do controle
ou da regulamentacdo da autoridade [religiosa] instituida [...]”.

N&o e facil demarcar um campo ou conceito para a religiosidade popular, mas é
possivel observarmos o contexto em que ela se apresenta e os principais elementos que 0s
sujeitos que a praticam utilizam como referencial identitario, quase sempre formando um
relativo contraponto com aquilo que se conhece como religido desde a Idade Média. Assim

como em outros desdobramentos do comportamento social, a religiosidade popular também
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faz parte de um processo figuracional historico e continuo. Ou seja, ndo se trata de uma
manifestacdo cultural estatica e imutavel, mas sim mutante e em constante movimento.

Esse tipo de expressividade religiosa forjada no povo sofre influéncias do meio social.
Né&o se apoia apenas na fé de determinado grupo em determinada coisa (fisica ou metafisica),
como também nas interveniéncias politicas, econémicas, religiosas eruditas (igrejas) e
culturais. E ¢ dessa forma que o presente estudo apresenta o “Corpo Santo”, pois ndo se deve
pensa-lo pelo viés da ingenuidade, nem tampouco como objeto exacerbado de supersticdo em
face das narrativas simples e misteriosas dos sujeitos envolvidos, na tentativa de interpretar
sua crenga e relacionamento comunicacional com o sagrado.

Convém, por outro lado, compreender essas inter-relagdes como aportes alegoricos
que ajudam na construcdo e (re) construcdo de discursos que demarcam a identidade cultural
de um grupo social e suas formas peculiares de comunicagdo com o plano simbolico e 0 meio
socioambiental. As manifestacdes culturais (inclusive as religiosas) néo se ddo de forma pura
ou nata. E preciso um ponto de partida, que ocorre quase sempre nas estruturas hegemonicas
convencionalmente constituidas. No caso das praticas de religiosidade popular, essas
expressividades religiosas (mesmo peculiares, autenticas) tem seu radical nas religiGes
eruditas. Em relagéo ao “Corpo Santo”, predomina a religido catolica como base formadora
de sua crenca.

Bakhtin (1999) ja nos aponta a influéncia da igreja (direta e indireta) frente as
manifestacdes de religiosidade popular, na tentativa de institucionaliza-las ou cristianiza-las
desde os tempos da Idade Média. Quando algum grupo social criava uma ilustracdo prépria
para interpretar fatos biblicos ou santificacGes, quase sempre por meio de manifestacdes
folcléricas festivas, como a Folia de Reis por exemplo, a igreja logo tentava intervir para
oficializar o evento na forma religiosa erudita. Fato que, historicamente, comprovou-se como
malsucedido. Afinal, ainda nos dias de hoje existem grupos que apesar de se apropriarem de
elementos ritualisticos das religides, ndo fazem efetivamente parte de nenhum corpo religioso
institucional, haja vista o grupo social crente no “Corpo Santo”.

No “Corpo Santo” as manifestacdes dos sujeitos ndo dependem da intervencdo de
agentes religiosos (padres, pastores, bispos, rabinos, mées ou pais-de-santo...) oficiais, pois
sdo os proprios crentes que definem suas acdes e rituais. Contudo, o grupo rural da
comunidade Terra Preta preserva habitos do cristianismo como a utilizagdo de santos como
interventores junto a Deus, acendimento de velas em situagdes devocionais e a ostentagéo de
imagens de santo no mobilidrio de suas casas. Como adverte Oliveira (1983), mesmo

sobrevivendo as margens dos contextos urbanos, 0s grupos sociais periféricos ndo deixam de
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sofrer influencias do capital erudito. Da mesma forma, o publico das grandes cidades também
estd passivel de se apropriar de instrumentos da cultura rural ou das periferias do cenério
urbano.

Trata-se de uma conjuntura processual, onde mesmo criando e mantendo um estilo de
vida proprio, esses povos ndo passam imunes as inter-relagbes com 0s grupos sociais
hegemdnicos, considerando o intercambio inevitavel (mesmo que ocasional ou esporédico)
com figuracbes de outra estrutura social religiosa. Contudo, apesar deste hibridismo
sociocultural, é possivel optar por uma postura autentica e/ou uma cultura de resisténcia, a fim
de conservar os conhecimentos adquiridos pela tradigéo oral.

Um dos exemplos de (re) leitura e/ou ruptura das construgdes tradicionais
hegeménicas praticados pelos povos tradicionais marginalizados é a exclusdo do principio
maniqueista do certo/errado e sagrado/profano, criado por Durkheim, conforme Martin
(2003). Na esfera popular da religido ndo ha censura em relagdo a bebidas, tipos de danca,
cantos, roupas ou calcados. As pessoas acreditam que nenhum comportamento considerado
“incomum” na esfera hegemonica representa algum desrespeito com o santo (ou qualquer
outro agente metafisico) ao qual os mesmos tém devocao.

No entanto, cabe ainda ressaltar que a crenca no “Corpo Santo” ndo ¢ uma atitude

totalmente contestadora, em comparagdo as consideragdes de Oliveira (1983, p. 918-19):

A variedade de elementos simbdlicos empregados no culto aos santos,
elementos estes que extrapolam largamente o cddigo da liturgia oficial
da igreja [...] ndo trazem, em si mesmos uma ruptura com o cédigo
simbolico catolico, embora nem sempre sejam bem vistos pelas
autoridades eclesiasticas. Sdo, muitas vezes, gestos discrepantes dos
gestos da liturgia oficial, mas ndo gestos divergentes ou antagbnicos a
ela[...]

Oliveira (1983, p. 913) apresenta trés caracteristicas inerentes a fé e crenca dentro do
universo da religiosidade popular que também foram identificadas no estudo do “Corpo

Santo”: “[...] devogdo aos santos, 0 pagamento de promessas [ex-votos], a espera de milagres

para casos de doenga e sofrimento e o pedido de protecao”.
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4 A EFICACIA SIMBOLICA DOS EX-VOTOS

Até aqui ja vimos os ambientes de folk e alguns de seus procedimentos e instrumentos
dentro de uma rotina dialégica com o objeto “Corpo Santo”, mas convém apresentar mais
detidamente um procedimento em especial: os “ex-votos”. Este foi o nome dado por Beltrao
as promessas feitas pelas pessoas que congregam as culturas folk sob o prisma da
religiosidade popular.

Nesta perspectiva, 0s ex-votos sdo promessas que as pessoas fazem para obter alguma
graca, uma espécie de contrato com o ser divino que devem ser tradicionalmente mantidas e
repassadas de geracdo em geracdo entre as familias devotas. Esse gesto, quase sempre é
representado por algum instrumento fisico. A énfase do promesseiro, neste sentido, é no
compromisso de manter a palavra, continuar oferecendo algo ao santo, mesmo ja tendo obtido
a graca desejada.

O folclorista Camara Cascudo também define e apresenta ponderac@es historicas sobre

0 ex-voto:

Ex-voto: Do latim. votum, coisa prometida. “O que se promete deve ser
pago”, diz o ditado. Ex-voto é 0 que se promete ao santo de devocao para
se receber a graca, ou o que se oferece por té-la alcancado. Nédo é
exclusivo do mundo catélico [...]. O ex-voto reflete tudo o que tem
afligido ou exaltado o ser humano ao longo dos séculos; testemunho da fé
que se fortaleceu com o sofrimento, um ex-voto pode ser: vela, foto, flor,
partes do corpo feitas em cera, barro ou madeira, e outros objetos. Ha
também oracBes especiais para gracas pedidas ou alcangadas [...]
(CAMARA CASCUDO, 2001, p. 220).

Para Jorge Gonzalez (1986, p. 91)

[...] o ex-voto é descrito como todo objeto que serve especificamente para
manifestar o agradecimento por um dom ou bem-estar concedido por parte
de um agente poderoso de ordem metassocial, tem atores individuais e/ou
coletivos intramundanos.

A partir da criacdo beltraniana do termo (década de 1960), sua aplicabilidade nas
esferas populares das sociedades foi ganhando novas dinamicas entre os diferentes grupos
sociais ao longo dos anos, e podem ser visualizadas em diversos contextos onde operam

manifestacdes folcldricas de religiosidade popular, como destaca Jacqueline Dourado:
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Este conceito pode ser expandido ainda com outras formas de
manifestacdo religiosa: as garrafas de agua depositadas em profusdo no
monumento do Motorista Gregdrio, numa alusdo a morte sofrida do
referido martir em Teresina no Piaui; nas radiografias, quepes e fardas
militares, roupas de formatura e diplomas depositados para Sdo Francisco
de Assis em Canindé, no Ceara; e na casa dos milagres de Padre Cicero,
em Juazeiro do Norte (CE). Ou ainda nas roupas brancas e azuis do més
de maio, em louvor & Maria, em praticamente todos o0s estados
brasileiros, [ou quando] o proprio penitente paga sua promessa entrando
de joelhos na igreja, participando de procissdes e romarias a pé ou
carregando pedras na cabeca (DOURADO, 2007, p. 118).

No plano simbdlico das a¢gBes comunicativas no campo da religiosidade, o ex-voto
também pode ser compreendido como uma forma de comunicacdo da pessoa com 0 santo.
Uma maneira intima de comunicar-se com um ser do plano metafisico por meio de um
instrumento fisico que representa o contrato simbdlico estabelecido, 0 cumprimento da sua
palavra.

Beltrdo Junior e Menezes (2014) desenvolveram um estudo recente onde apresentam
as praticas de benzimento das benzedeiras do municipio de Parintins - AM como fenbmeno
folkcomunicacional, e relatam (dentre outros) o ex-voto da benzedeira catolica Iricilda
Ribeiro da Silva. O gesto concreto de dona Iricilda é organizar e financiar anualmente uma
festa (cristd e pagd) em honra a Sdo Lazaro, conhecido no catolicismo como padroeiro dos
cachorros.

A festa de Sdo Lazaro de dona Iricilda ndo acompanha o calendario da igreja local,
mas sua “celebracdo” ¢ tdo famosa quanto a da pardquia parintinense. Todos conhecem o tal
festejo, na cidade e na zona rural do municipio. O evento tem duracdo de dois dias. No
primeiro dia, acontecem o0s preparativos gerais (compra de comidas, confec¢do dos adornos
para a decoragdo do barracdo e levantamento do mastro com frutas pregadas para a
derrubacgéo no dia seguinte) durante todo o dia e uma celebracao religiosa a noite.

E no segundo dia (o0 mais aguardado), acontece a distribuicdo de comida aos animais
pela manh@ e atragdes musicais a noite. E o ponto alto da festividade heterodoxa é o banquete
que a benzedeira oferece (no segundo dia) aos cachorros da cidade (das zonas urbana e rural).
Comida cozida e temperada. O prato principal (carnes e frangos) é assado e as guarnigdes

(macarréo, vatapa, maionese, arroz, farofa e feijao) séo cozidas.
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O convite é divulgado nas radios com bastante antecedéncia e todos sdo convidados a
trazer seus cachorros, sem nenhuma restricio. E a propria benzedeira que serve a comida
(cozida e temperada) aos animais com a ajuda dos membros da familia e amigos proximos
(em sua maioria, pessoas que ja foram agraciadas com o dom da cura de seus benzimentos). O
ex-voto de dona Iricilda é em funcdo de um grave acidente de transito sofrido por sua filha
mais velha. A benzedeira rogou a protecdo de Sdo L&zaro para o pleno restabelecimento da
filha, que contrariando os progndsticos médicos, conseguiu curar-se.

Assim como as primeiras popula¢bes humanas, nas regies rurais do Estado do
Amazonas ¢ comum quando o caboclo ribeirinho ndo segue, ou ndo acredita em algo
racionalmente, buscar no sobrenatural um amparo ou reforgo para seus problemas mais
inclementes. Dai surgem toda sorte de ex-votos, sobretudo em comunidades rurais distantes
dos centros urbanos (como a estudada neste trabalho).

As motivagcbes mais comuns para 0 surgimento de ex-votos nessas regides Sao
problemas com a saude e protecdo durante atividade perigosa. Quase sempre relacionadas a
caca e pesca ou extrativismo (especialmente pelo uso destreinado de serras elétricas).

Em face deste cenario contextual, observou-se o impacto pratico do ex-voto na
dindmica socio religiosa e comunicacional dos moradores da comunidade Terra Preta. De
acordo com as pessoas entrevistadas durante a pesquisa, ndo ha sequer um crente no “Corpo
Santo” que ndo tenha um ex-voto (crivo meu) a pagar todos os anos. A “promessa”, segundo
eles, é uma forma de agradecimento e de respeito ao santo que jamais pode ser quebrada,
pois, uma vez quebrada, a pessoa corta a comunica¢do com o “Corpo Santo” e ele (o “Corpo
Santo”) também faz o mesmo. Sendo assim, o individuo retornara ao estado de
vulnerabilidade, e fica sem protecao.

Os principais ex-votos identificados na capela do “Corpo Santo” foram fitas de cetim
de diversas cores, perna de madeira, dinheiro, cartas e/ou bilhetes com pedidos de protecdo ou
cura, cartuchos de espingardas vazios (retribuindo o sucesso na cacgada), fotografias de
pessoas, esculturas de madeira, algumas dezenas de velas comuns, velas de sete dias
(brancas), sandalias, roupas e arranjos de flores. Cada pessoa traz a oferta o que mais
representa sua necessidade, sua angustia pessoal. E a maneira pessoal que encontram para
materializar e valorizar sua crenga e manter o elo comunicativo com o “Corpo Santo”.

Os ex-votos dos crentes no “Corpo Santo” também movimentam a economia da sede
do municipio. Isto porque, em alguns casos, como o das esculturas de membros do corpo em
madeira ou gesso, 0s devotos precisam ir até a cidade para encomendar as pecas dos artesaos

locais, ja que ndo ha sinal de rede telefénica na regido do Mamiad. No caso da madeira,
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algumas vezes ja levam a matéria-prima da zona rural (e conseguem desconto), outras vezes
nao.

Tem também os devotos que moram na cidade de Coari (que ja moraram no Mamia ou
ndo) e também fazem esse tipo de encomenda. Estes, gastam até um pouco mais, porque
precisam pagar o transporte (no caso de embarcacao alugada), o combustivel (dependendo do
tipo de negociacdo) e a diaria do piloto da embarcacdo (em torno de R$ 80,00 a R$ 100,00)
para chegar até a longinqua comunidade. Caso nédo tenha transporte proprio, 0 sujeito pagara

ndo menos do que R$ 1.200,00 (um mil e duzentos reais).

4.1 Os lideres de folk: quem séo eles?

Os grupos sociais de cultura folk sdo formados em torno de uma ou mais liderancas.
Sdo intelectuais organicos que sdo forjados no seio da comunidade a que pertencem sem
eleicdo sistematizada direta ou indireta. Essas pessoas foram nomeadas por Beltrdo como
“lideres de folk”. Convém apresenta-los neste estudo para mostrar, sobretudo, a consonancia
dos pressupostos beltranianos frente as evidencias visualizadas na fase de campo desta
pesquisa. Nesta etapa do estudo foi observado que por meio de aclamacéo simbolica, sdo os
mais velhos que detém o maior conhecimento sobre as tradi¢cdes daquele povo e do lugar, e
sdo, portanto, a maior autoridade no assunto (fato incontestavel entre os comunitarios).

Esta ndo é, no entanto, regra geral na Folkcomunicacdo. Existem outros pré-requisitos
para a construcdo de um lider de folk, como por exemplo, alguém que se destaca frente os
demais do seu grupo social pela habilidade de transitar (estrategicamente) nos dois ambientes,
ou seja, na cultura popular e na cultura erudita. Podendo inclusive, engendrar elementos da
cultura folk (meios artesanais de comunicagdo por meio de elementos ligados ao folclore) nos

meios hegemonicos da comunicagdo ou cultura de massa.

O comunicador folk tem a personalidade dos lideres de opinido
identificada nos seus colegas do sistema de comunicacdo social [...] 0s
lideres agentecomunicadores de folk, aparentemente, nem sempre sdo

‘autoridades’ reconhecidas, mas possuem uma espécie de carisma,
atraindo [...] admiradores e seguidores (BELTRAO, 1980, p. 35).

Usualmente, os lideres de opinido dentro do sistema de comunicagdo social
hegeménico, sdo autoridades politicas, econdmicas, religiosas ou cientificas. Contudo, na

folkcomunicacéo, os lideres de opinido (ou agentecomunicadores de folk) quase sempre nédo
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sdo reconhecidos por toda a sociedade, porém, na localidade, comunidade ou no grupo social
em que vivem sdo figuras de notavel lideranca e reconhecimento popular. Dignos da
credibilidade, referencialidade e representatividade de seus pares, ou seja, sua audiéncia.

Séo Jodo Moreira, de 76 anos, € a maior lideranca da Comunidade Terra Preta quando
o assunto ¢ “Corpo Santo”, mesmo ndo sendo mais um morador da comunidade. H& pouco
mais de cinco anos, o septuagenario mudou-se com a familia para a comunidade S&o José do
Uruburetama, distante uma hora e meia da capela do “Corpo Santo”. E ele o morador antigo
da regido que mais conhece e ouviu historias sobre a mistica em torno da morte da pessoa que
virou o “Corpo Santo”. Um legado que ele diz ter herdado dos primeiros devotos e cuidadores
do lugar, dona Joana (sua mée ja falecida) e séo Zé de Freitas (tio da esposa de séo Jodo).
Tudo o que séo Jodo tem a dizer ou aconselhar sobre as questdes da religiosidade popular em
torno do “Corpo Santo” ou sobre a organiza¢do da sua comunidade (e vizinhanga) como um
todo, é respeitado e levado em consideracdo. Mas as historias de Jodo Moreira veremos mais
a frente...

4.1.2 O “Corpo Santo” e a midia local

Um dos desdobramentos mais salutares da teoria beltraniana foi o conceito de
Folkmidia. O conceito desenvolvido por um dos mais notaveis discipulos de Beltrdo, o
professor Roberto Benjamin, aprofunda e abre ainda mais o leque de problematizacbes da
Folkcomunicacdo. Quando um fenémeno folkcomunicacional sai do anonimato e passa a
penetrar na agenda publica por meio dos meios de comunicacdo de massa, ele é denominado
folkmidia, desde que, para fazer parte do sistema de comunicacdo hegemonica ele ndo perca
sua identidade, sua esséncia folclérica. Mesmo que sofra algumas transformacoes.

Um exemplo disso é o Festival Folclorico de Parintins. Para entrar na agenda
midiatica regional e nacional, o evento folclérico teve que se enquadrar nas normas
televisivas de tempo e conteudo, para formatar-se como um produto midiaticamente vendavel
e que gerasse bastante lucro aos investidores que patrocinam a inddstria do entretenimento de
massa. Sendo assim, apesar de entrar nessa ritualistica espetacularizada, o etnoconhecimento
e as raizes culturais ancestrais dos povos amazonicos ndo desapareceram, apenas ganharam
novas narrativas fantasticas para reforcar o teor atrativo do produto comercial que se tornou a
festa de Boi-Bumba amazonica.

Mas com base nisso, convém aqui lembrar um fator intrigante em relacdo ao “Corpo

Santo”. Se o “Corpo Santo” nao possui um evento folclorico para representa-lo publicamente
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por meio da midia de massa, logo, ndo é um fenémeno folkmidiatico, ndo é mesmo?
Exatamente. Mas o fato de uma manifestacao folclorica folkcomunicacional ndo fazer parte
do sistema de comunicacdo de massa (em regime de coexisténcia) ndo quer dizer que o
mesmo ndo seja afetado de alguma maneira com esse “hiato social” e/ou comunicacional.

Facamos uma analogia com os meios digitais de comunicac¢do. Hoje, um individuo
que ndo faz uso de um aplicativo ou rede social de mensagens instantdneas (como o
WhatsApp ou Facebook por exemplo), ndo pode dizer que ndo é afetado por isso. Ora, em
varios aspectos da vida social o individuo até pode ndo ser afetado negativamente pela falta
de uso desta tecnologia. Mas no ambito comunicacional (especialmente no campo
profissional) é provéavel que ele sofrera algumas restri¢oes, pois, ao se manter fora do circuito
comunicacional digital, o individuo pds-moderno deixa de acessar inimeras informagoes que
poderiam facilitar sua vida diaria, sobretudo, na relacdo com pessoas queridas que estejam
distantes.

A observacdo aqui proposta sobre a relacdo da midia local (comunicacdo de massa
coariense) com o “Corpo Santo” é baseada na énfase a sua marginalizacéo socio religiosa. A
ndo participacdo dentro do sistema midiatico também influencia na manutencdo da
desinformacdo e do (pré) conceito sobre este fenbmeno socio religioso e seus crentes. As
pautas mais comuns da agenda publica de massa coariense sdo noticias policiais, eventos do
poder publico municipal e estadual, eventos religiosos (protestantes e catélicos) e servicos de
utilidade publica (compra e venda de imoveis, perda de documentos, pessoas desaparecidas,
etc...).

Nao se defende aqui a possibilidade de tornar o “Corpo Santo” um fendmeno
folkmidiatico, até porque ndo se pode afirmar nem propor que isso seja a garantia para por
fim as formas de marginalizagdo j& elencadas até aqui. O que este estudo vislumbra nesse
aspecto é que as pessoas da sede do municipio (no circulo hegemonico de comunicagdo de
Coari) tenham mais interesse em conhecer este fendmeno e se abram a perspectivas novas de
representatividade social e religiosa. E neste sentido, a midia local poderia contribuir bastante

com noticias humanizadas e historicizadas sobre esta manifestacdo e a vida de seus crentes.



52 Secao
O PERCURSO TEORICO-PRATICO
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5 UM DISCURSO SOBRE O METODO...

O subtitulo capitular é apenas uma alusdo parcial/coincidente ao titulo do livro de
René Descartes (Discurso do Método), pois ndo se pretende aqui “procurar a verdade nas
ciéncias”. O titulo apenas soou apropriado, pois a intencdo é tdo somente dissertar com
profundidade sobre a escolha da metodologia empregada para realizar esta pesquisa,
considerando que as estratégias metodoldgicas constituem parte crucial e determinante para o
bom desempenho e entendimento sobre a apresentacdo e as principais interferéncias dos
fendmenos na sociedade.

O método escolhido para guiar a abordagem qualitativa do fenomeno “Corpo Santo”
foi a Historia Oral, mais precisamente a Historia Oral de Vida, a luz dos pressupostos tedricos
de José Carlos Sebe Bom Meihy. Contudo, gostaria de apresentar a conjuntura
contextual/historica com a devida pertinéncia desta metodologia cada dia mais emergente e de
grande importancia, como método, para as pesquisas folkcomunicacionais que tratam das
esferas simbolicas do comportamento humano.

Para tanto, foram reunidos (além de Meihy) outros pensadores da Histéria Oral para
elucidar nosso entendimento sobre este método e preparar o leitor para o pleno entendimento
a respeito da forma de abordagem e de apresentacdo narrativa das falas dos sujeitos da
pesquisa, retratadas mais a frente. Para desvelar cenarios ignorados pela midia de massa e
pela cultura erudita, e para contar bem as historias dos construtores de saberes marginalizados
na regido amazonica recortada, a Histéria Oral como método de pesquisa revelou-se 0 mais
apropriado.

Por meio da complexidade do universo comunicacional, a Folkcomunica¢do pode
revelar riquezas culturais escondidas das mais variadas populagdes. Espera-se com esta
reflexdo apresentar um cenario propicio a difusdo da teoria da Folkcomunicacdo aliada a
cadeia multidisciplinar proporcionada pelo método da Historia Oral e a técnica da entrevista
em profundidade como possibilidade de penetracdo na histdria vivida e em construcdo das
mais diversas culturas folk, de forma a compreender os efeitos que as mensagens produzidas
causam em sua audiéncia. Neste breve percurso tedrico-metodologico, o leitor vai encontrar
0s conceitos e a eficacia da aplicabilidade da Historia Oral como mecanismo importante e

estratégico de investigacdo folkcomunicacional.
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A Histéria Oral®* é uma metodologia de pesquisa interdisciplinar por exceléncia,
conforme Alberti (2005), pois, envolve uma trama de conhecimentos entre diversas areas e
intermedia teoria e pratica gerando reflexdo. Volta-se para a producdo de relatos orais, sua
transcricao, textualizacdo e interpretacdo. Embora seja mais aplicada aos campos das ciéncias
sociais e humanas, principalmente a histdria, também pode ser uma possibilidade
investigativa nas ciéncias exatas, biologicas, agrarias etc., no intuito de “[...] ampliar o
conhecimento sobre experiéncias e praticas desenvolvidas, registra-las e difundi-las entre os
interessados”, segundo Alberti (2005, p. 156).

Portanto, a Historia Oral vai além de um método de captacdo de relatos para a
producdo de fontes para serem analisadas, pois é compreendida como um processo complexo
e aberto aos diversos campos do conhecimento. Envolve tanto a producao social de memorias
e as tradicdes orais, perpassando por aspectos objetivos e intersubjetivos dos sujeitos, suas
percepcdes do mundo e de si mesmos. Meihy e Holanda (2011, p. 13), entendem “[...] o papel
da historia oral como uma forma de pensar a sociedade contemporanea”.

A Histdria Oral é um importante registro para a posteridade, quando trabalhada para a
construcdo de acervos de preservacdo da memoria, sobretudo, daquelas vozes que ndo se
ouvem nos discursos oficiais. Assim, enquanto registro de experiéncias, a Histdria Oral
possibilita outras nuances para as narrativas cristalizadas ou questdes obscurecidas no
processo historico. Consequentemente, trazendo novas versfes para historias contadas por
perspectivas hegeménicas, pois, conforme Alberti (2005, p. 155), “[...] a Histdria Oral permite
0 registro de testemunhos e o acesso a ‘historias dentro da historia’ e, dessa forma, amplia a

possibilidade de interpretacao do passado”.

Essa compreensdo sobre a Historia Oral se alinha ao pensamento pds-colonialista e
transita pelas teias da complexidade afirmando a importancia de resgatar memorias de
personagens andnimos ou de parcelas da populacdo que sdo marginalizadas, mas que tem
experiéncias, saberes e conhecimentos sobre determinados assuntos, situagdes ou pessoas, e
que acabam se perdendo na imposicdo de algumas perspectivas cientificas dominantes.

Por isso, convém lancar mdo deste método para elucidar a compreensdo sobre a
Amazo6nia em suas dimensdes religiosas, sociais, culturais, étnicas, histdricas, econémicas,
ambientais, nos diferentes processos e nas suas inter-relagcdes com a pluralidade de sujeitos

que ocupam a regido, por meio das maltiplas possibilidades comunicacionais, por exemplo.

*Alguns autores consideram a Historia Oral como técnica (privilegiando experiéncias com gravacdes,
transcri¢des e 0s aparatos que as cerca), outros como disciplina (conferindo-lhe carateristicas de um campo do
conhecimento) e outros como metodologia (pressupostos que estabelecem um método de investigacao).
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Desse modo, a Historia Oral, como metodologia de pesquisa para os trabalhos na perspectiva
folkcomunicacional, pode apontar novas interpretacbes para aspectos historicos, sistemas
simbolicos, préaticas socioculturais, e expor (com a devida contextualizacdo) formas de pensar
e ser no mundo que caracterizam 0s povos amazonicos em suas multiplicidades.

Este estudo corrobora com esses pressupostos e se mantém contrario aos
reducionismos cientificos de metodologias amarradas a “camisas de for¢ca”, em busca de
formulas prontas. Com a imersdo na Historia Oral sob o prisma da Folkcomunicagéo, busca-
se a sugestdo do pleno exercicio da alteridade, direcionando o olhar cientifico de forma atenta
e sensivel sobre o conhecimento do outro, sua forma de expressar e viver o0 mundo que 0
cerca.

Em sua maioria, 0s objetos de estudo da folk sdo multidimensionais e complexos. Um
método e técnica que ndo se utilize da liberdade de aproximacéo e o estabelecimento de uma
relacio de confianga com as pessoas, estd fadado ao fracasso. E preciso formas também
complexas de relacionamento para apreender esses fendmenos. Faz-se necessario uma
confluéncia de saberes, e é pensando neste cenario que pontuamos a Histéria Oral como

parceira imprescindivel nas investigacfes folkcomunicacionais.

5.1 Historia oral e folkcomunicacao

Em termos panoramicos de publicacdo, vejamos o que revelou uma pesquisa
publicada nos anais da edicdo nacional de 2009 do Intercom, sobre a cartografia dos estudos
em Folkcomunicacdo com base na analise das dez primeiras edi¢cdes da Revista Internacional

de Folkcomunicagéo (RIF):

[...] obteve-se, assim, o seguinte retrato do material publicado na Revista,
em suas 10 primeiras edi¢BGes. Do total (79 ensaios ou artigos), cerca de
30% (23 unidades textuais) abordaram as  ‘'expressdes
folkcomunicacionais' (aspectos variados sobre etnias, religido, politica,
turismo, cultura ou marketing). Tais expressdes étnicas revelam o tema
mais frequente discutido no periodico.
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Observemos agora uma excelente demonstracdo da inter e multidisciplinaridade das
investigaces folkcomunicacionais quando a mesma pesquisa elenca os principais autores

citados nas pesquisas em Folkcomunicacao:

O levantamento das 10 primeiras edi¢cdes da Revista Folkcom indica,
também, os autores mais citados nos artigos ensaios publicados na
Revista, considerando as obras referenciais a partir do ano de publicacéo.
Em numeros absolutos (total de citacdes registradas), o fundador do
conceito (disciplinar) folkcomunicacdo — Luiz Beltrdo — € o autor mais
citado com 33 referéncias bibliograficas, seguido por Nestor Garcia
Canclini, José Marques de Melo e Roberto Benjamin, com nove (9)
citagdes cada, e J. Luyten, com seis (6) referéncias citadas. Na sequéncia,
com quatro (4) citagGes, aparece Renato Ortiz. E, com trés (3) citacoes,
estdo Jesls Martin-Barbero, Camara Cascudo, Walter Benjamin, A J.
Gonzalez e Muniz Sodré. Com duas (2) citagdes aparecem, em seguida,
Peter Burke, M. Bakthin, Carlo Ginzburg, Adorno & Horkheimer, Téo
Azevedo, Giberto Freyre, A. Saraiva, John Downing, J.B.Thompson,
Souza Barros, Pierre Bourdieu, Osvaldo Trigueiro e Stuart Hall. E, por
fim, com uma (1) citacdo estdo Pedrinho Guareschi, Mauro Wolf, Edgar
Morin, AntonioHolfeldt, Sebastido Breguez, Roberto Da Matta,
EniOrlandi, Fabio Corniani, Cristina Schmidt, Roland Barthes, Severino
Lucena Filho, dentre inimeros outros.

Nota-se a confluéncia de varios campos do conhecimento ao conjugarem-se aos
autores da Comunicacdo, outros tedricos da sociologia, antropologia, filésofos e até
semiodlogos. O fato reitera 0 que ja destacamos anteriormente: o carater multifacetado da
Folkcomunicacdo e sua capacidade de dialogar com varias ciéncias e areas do saber. Nota-se
ainda pelos numeros apresentados, que os estudiosos da Comunicacdo estdo voltados a
atencdo reflexiva de outros fenbmenos comunicacionais, além dos famigerados objetos de
pesquisa sobre o Jornalismo, a Publicidade, a Propaganda, o Marketing ou as Relagdes
Publicas.

Apesar de ainda ser considerada uma teoria emergente, com pouco mais de trinta anos
de consolidagéo cientifica, os comunicologos estdo se interessando pelas subjetividades antes
perdidas pelo caminho ao se analisar os fendmenos comunicacionais. Os caminhos da
Folkcomunicagdo permitem abrir um leque de tensdes escondidas pelo olhar cego,
fragmentado e hegeménico do fazer cientifico elitizado e pragmatico. Voltado as evidencias
flutuantes de demandas e respostas imediatas para fendmenos préaticos que respondem apenas
ao imediatismo das urgéncias capitalistas ou dos sistemas de relacGes -culturais e

institucionalizados.
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A Folkcomunicacdo busca compreender o outro em varios niveis de sua existéncia,
por isso, ha uma tendéncia salutar em optar pela Historia Oral (especialmente a Historia Oral
de Vida) como método de investigacdo, principalmente pesquisas do campo simbdlico, pois,
pela complexidade desta abordagem € possivel adentrar os espacos intersubjetivos dos
sujeitos das pesquisas de modo a elucidar, por meio de suas proprias narrativas, a influéncia
de sua experiéncia coletiva, ou seja, sua participacdo na formacao coletiva da tradi¢do de sua
(ou suas) rede social, constituindo assim, uma rede complexa de comunicacéo e identidade
sociocultural.

Quando se fala de folk e suas metodologias, ndo se pode ignorar as interveniéncias e
contingéncias ambientais, culturais e religiosas dos grupos sociais imersos numa regido tensa
onde os conflitos existenciais sdo intensos frente ao conhecimento acumulado pela
humanidade e o0 mundo real empirico. O esforco do pesquisador em folkcomunicagdo quanto
a escolha do método deve ser em desvelar, elucidar e reforcar as conexdes mais pertinentes a
conducdo do pleno exercicio da cidadania no seio das culturas folk, conjugando os pontos de
inter-relacdo desses saberes. Que nem sempre estdo associados ou congregados de forma
mutua e equanime. N&o podemos ignorar que ao lancar mdo do método da Histdria Oral, 0s
objetos de investigacdo da folk sdo inseridos num contexto multidimensional.

Vejamos as ponderagOes de Marieta de Moraes Ferreira sobre a contribuicdo do
método da Historia Oral para as investigacdes Folkcomunicacionais:

[...] o uso sisteméatico do testemunho oral possibilita & Histéria Oral
esclarecer trajetdrias individuais, eventos ou processos que as vezes nao
tém como ser entendidos ou elucidados de outra forma: sdo depoimentos
de analfabetos, rebeldes, mulheres, criancas, miseraveis, loucos... S&o
historias de movimentos sociais populares, de lutas cotidianas encobertas
ou esquecidas, de versdes menosprezadas, caracteristica que permitiu,
inclusive, que uma vertente da Historia Oral se tenha constituido ligada a
historia dos excluidos (FERREIRA, 2012, p. 171).

Segundo Sebe Meihy, o caminho da narrativa dentro de uma Histéria Oral ndo precisa
necessariamente obedecer a continuidade material dos fatos. Para o autor, a Histdria Oral
(principalmente a Histdria Oral de Vida) ¢ retrato oficial do depoente. “Nesse sentido, a
verdade esté na versdo oferecida pelo narrador, que € soberano para revelar ou ocultar casos,
situagdes e pessoas” (MEIHY, 2005, p. 149). Ou seja, a verdade depende exclusivamente do
colaborador, mesmo que para o entrevistador pare¢a algo impossivel de acontecer. O que 0

autor se refere diz respeito, fundamentalmente, ao pleno exercicio da alteridade.
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Uma historia de vida exige do entrevistador uma atuacéo mais discreta, porém, ele tem
que ser muito presente. Meihy (2005) diz que essa historia oral tem como funcdo contemplar
aspectos gerais do comportamento social dos colaboradores. “Questdes como vida social,
cultura, situacdo econdmica, politica e religido devem compor a histéria de quem é
entrevistado” (MEIHY, 2005, p. 151). O resultado é uma visdao multiangular dos personagens,

seu comportamento, seus problemas, sua realidade.

5.1.2 Uma metodologia em emergéncia

Para Verena Alberti:

A Histéria Oral ¢ uma metodologia de pesquisa e de constituicdo de
fontes para o estudo da histéria contemporanea surgida em meados do
século XX, ap6s a invencdo do gravador de fita. Ela consiste na
realizacdo de entrevistas gravadas com individuos que participaram de,
ou testemunharam, acontecimentos e conjunturas do passado e do
presente. Tais entrevistas sdo produzidas no contexto de projetos de
pesquisa, que determinam quantas e quais pessoas entrevistar, 0 que e
como perguntar, bem como que destino serd dado ao material produzido
(ALBERTI, 2005, p. 155).

A partir dos pressupostos de Verena Alberti percebe-se que a Histdria Oral é uma
metodologia de pesquisa relativamente nova, surgida na metade século XX e possibilitada
pela invengdo do gravador, muito embora a pratica de ouvir e escrever relatos seja uma
atividade desenvolvida desde a antiguidade. Mas, conforme Alberti (2005), a Histéria Oral
moderna esta associada a estudos socioldgicos, baseados em historias de vida, desenvolvidos
na Escola de Chicago e posteriormente com maior sistematizacdo pela Universidade de
Columbia, a partir de 1948, sendo potencializados com a invengdo do gravador de fita. Nas
décadas de 1950 e 1960, as experiéncias com relatos orais também foram difundidas na

Europa e no México.

A moderna histéria oral depende de recursos eletrénicos na medida em
que estes se colocam como meios mecanicos para auxiliar ndo apenas a
gravacao em seu momento de realizacdo, mas, sobretudo depois, quando
se presta a fase de transposicdo do oral para o escrito. [..] a
obrigatoriedade da participagdo eletrdnica na historia oral determina uma
alteracdo nos antigos procedimentos de captacdo de entrevistas, antes
feitos na base de anota¢des ou da memorizacdo (MEIHY; HOLANDA,
2011, p. 21-22).
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Alberti (2005) salienta que em 1975 a Historia Oral chegou ao Brasil, reunindo um
grupo de pesquisadores que representavam a Biblioteca Nacional, o Arquivo Nacional, a
Fundacdo Getulio Vargas e o Instituto Brasileiro de Bibliografia e Documentacéo,
inicialmente com o intuito de estudar a trajetdria das elites no processo de montagem do
Estado Novo e do regime militar.

A partir da década de 1980 formaram-se nucleos de pesquisa em diferentes regides do
pais com diferentes objetos e temas de estudo, com interesse por questfes contemporaneas e
sujeitos apartados dos discursos oficiais. Desde entdo, 0 avango dos grupos, por meio de
cursos, programas de pos-graduacdo, congressos e publicacbes tem favorecido a difusdo, as
discussoes tedricas e o intercAmbio sobre Historia Oral no pais.

Entretanto, a Historia Oral ainda sofre resisténcia, principalmente, por parte de
pesquisadores adeptos a ideia de que um trabalho cientifico s6 pode ser validado a partir de
documentos escritos, devido aos questionamentos que fazem sobre a fragilidade e a
credibilidade da memoria humana. Mas, como refor¢a Alberti (2005, p. 163), “[...] hoje ja é
generalizada a concepcao de que fontes escritas também podem ser subjetivas e de que a
propria subjetividade pode se constituir em objeto do pensamento cientifico”.

E uma metodologia que exige dedicacdo, pois demanda recursos financeiros e tempo.
Muitas vezes é necessario viajar diversas vezes para entrevistar as fontes, e ainda se necessita
de equipamento de gravacdo. E preciso considerar o tempo de pesquisa e preparacio antes de
ir a campo, e depois gravar, transcrever, revisar, analisar e interpretar. Alberti (2005, p. 165)
reforca que, “[...] por essa razdo, é bom ter claro que a opcdo pela Historia oral responde
apenas a determinadas questdes e nao ¢ a solugdo para todos os problemas”.

O enfoque da Histdria Oral é qualitativo, portanto, a construcdo do trabalho - que
comeca no planejamento - necessita ter um lastro na relacdo do pesquisador com os sujeitos,
pois o papel dos colaboradores é primordial e deve ser estabelecido por meio da confianga e
da ética. O pesquisador precisa de empatia e disposi¢do para escutar, analisar e interpretar,
sendo assim, portanto, uma relacdo dialégica com o0s sujeitos. Nesse processo de inter-
relagbes o pesquisador precisa reconhecer, dentro do seu contexto de pesquisa, 0S
participantes mais representativos e os desviantes, tracando uma rede entre antagonismos,
concorréncias e complementaridades.

A opgéo pela pesquisa com a Historia Oral ndo exclui outros tipos de fontes, como
documentos, textos escritos, filmes entre outros tipos de registros. Mas, quem pesquisa sob a
perspectiva da Historia Oral precisa de planejamento e organizacdo sistematizada, como

sugerem Meihy e Holanda (2011), considerando o “como fazer”, que sdao os passos de
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elaboracdo de um projeto, e o “como pensar”’, que ¢ se valer da Historia Oral para discutir e
refletir sobre o mundo.

Meihy e Holanda (2011) apresentam trés principais tipos ou géneros de historia oral e
cada qual definira a conducéo e as especificidades dos trabalhos: 1) A “Historia Oral de Vida”
decorre de narrativas que nédo estdo apenas baseadas em fatos, mas dependem dos contornos
da memdria de seus sujeitos, seus delirios fantasias e contradi¢bes; 2) A “Histéria Oral
Tematica” se aproxima mais das entrevistas tradicionais € mantém um foco central nas
questdes preestabelecidas para a investigagdo em determinada tematica e 0 que € pertinente
em seu contexto; 3) A “Tradicdo Oral” se baseia em elementos da memoria coletiva e
depende também da compreenséo entre fundamentos miticos e das praticas socioculturais dos
grupos envolvidos.

No que tange aos aspectos pratico-operacionais, Alberti (2005) apresenta um roteiro
bem detalhado sobre como proceder no que a autora chama dos trés momentos principais de
um projeto de Historia Oral: a preparacdo das entrevistas; a realizacdo; o tratamento do
material. A autora reforca desde o tipo de metodologia, como e porque devem ser escolhidos
0s entrevistados, como deve ser a relagdo com o entrevistador, a operacionalizacdo do projeto,
maneiras de compreender e tratar 0s depoimentos, bem como todos os cuidados éticos que

devem permear o projeto do inicio ao fim.

N&o se trata de sair com o gravador em punho e solicitar as pessoas que
relatem suas vidas. E preciso ter bem claro por que, como e para que se
farad uma pesquisa utilizando histéria oral, e ndo adotar posturas ingénuas,
como se imbuir da missdo de ‘dar voz aos vencidos’, ou esquecer que
toda a entrevista ¢ ‘documento-monumento’ (ALBERT], 2005, p. 189).

As questOes éticas sdo imprescindiveis na visdo de Portelli (1997, p. 13), para quem
esta percepcdo vai além de diretrizes ético-juridicas ou profissionais, pois perpassa por “uma
consciéncia mais abrangente e profunda do compromisso pessoal e politico com a verdade e a
honestidade”. Conforme o autor, os pesquisadores que utilizam a Histdria Oral precisam ser
responsaveis tanto com as preocupacdes metodologicas do trabalho quanto respeitar 0s
sujeitos e as informacdes coletadas e interpretadas, correspondendo ou ndo aos seus desejos e

expectativas.

O respeito pelo valor e pela importancia de cada individuo é, portanto,
uma das primeiras ligdes de ética sobre a experiéncia com o trabalho de
campo na Histdria Oral. Nao sdo exclusivamente os santos, 0s herois, 0s
tiranos — ou as vitimas, os transgressores, 0s artistas — que produzem
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impacto. Cada pessoa é uma amalgama de grande numero de historias em
potencial, possibilidades imaginadas e ndo escolhidas, de perigos
iminentes, contornados e por pouco evitados. Como historiadores orais,
nossa arte de ouvir baseia-se na consciéncia de que praticamente todas as
pessoas com guem Cconversamos enriquecem nossa experiéncia
(PORTELLLI, 1997, p. 17).

5.1.3 Memodria, oralidade e construcdo da identidade

Acionar memorias € um processo complexo e caracteriza-se por uma plasticidade
contextual, pois se expressa de diversas formas, seja para quem vivenciou determinado
fendmeno, sendo um guardido da memoria pela experiéncia direta (conferindo um testemunho
privilegiado) ou para quem tem a lembranca de determinado acontecimento atraves do que lhe
foi contado.

O socidlogo austriaco Michael Pollack diz que ha uma ligacdo entre memoria e
identidade social, podendo estar fundada em fatos concretos e na projecdo de outros eventos.
Embora, a priori, a memdria seja um fendmeno individual (experiéncias pessoais, que se
constituem basicamente a partir do acionamento de trés critérios: acontecimentos, pessoas €
lugares) também necessita ser compreendida como um fenémeno social, “[...] construido

coletivamente, e submetido a flutuagdes, transformagdes, mudangas constantes” (POLLACK,

1992, p. 1).

Se podemos dizer que, em todos os niveis, a memoria € um fendmeno
construido social ou individualmente, quando se trata da memdria
herdada, podemos também dizer que ha uma ligacdo fenomenoldgica
muito estreita entre a memoria e o sentimento de identidade. Aqui o
sentimento de identidade estd sendo tomado no seu sentido mais
superficial, mas que nos basta no momento, que é no sentido da imagem
em si, para si e para os outros. Isto é, a imagem que uma pessoa adquire
ao longo da vida referente a ela propria, a imagem que ela constréi e
apresenta aos outros e a si prépria, para acreditar na sua propria
representacdo, mas também para ser percebida da maneira como quer ser
percebida pelos outros (POLLACK, 1992, p. 5).

Como j& foi mencionado, parte da resisténcia em relacdo a Historia Oral, conforme
Alberti (2005, p. 166), se deve ao que alguns criticos argumentam em relagdo as “distor¢des”
da memoria, ou seja, alegam que ndo se pode confiar nos relatos dos entrevistados devido as
subjetividades que eles carregam. Porém, a autora sustenta que “a analise dessas ‘distor¢des’
pode levar & melhor compreensdo dos valores coletivos e das proprias agdes de um grupo”. E

vai além,
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[...] o trabalho com Histéria Oral pode mostrar como a constituigdo da
memoria é objeto de continua negociacdo. A memdria é essencial a um
grupo porgue esta atrelada a construcdo de sua identidade. Ela [a
memoria] é resultado de um trabalho de organizacéo e de selecdo do que
¢ importante para o sentimento de unidade, de continuidade e de
coeréncia — isto €, de identidade. E porque a memoria é mutante, é
possivel falar de uma histéria das memorias de pessoas ou grupos,
passivel de ser estudada por meio de entrevistas de Histdria oral. As
disputas em torno das memdrias que prevalecerdo em um grupo, em uma
comunidade, ou até em uma na¢do, sdo importantes para se compreender
esse mesmo grupo, ou a sociedade como um todo (ALBERTI, 2005, p.
167).

Se compreende a memdria além de um processo individual, mas com lastro em
memorias sociais compartilhadas em grupo e sujeitas a reelaborac6es decorrentes de inimeros
cenarios contextuais, é possivel configurar a complexidade de um objeto de estudo. Como a
memoria se expressa pelo acionamento de dispositivos psiquicos, como a projecdo e a
transferéncia, permite aos individuos reconstruir lembrancas, muitas vezes ressignificando as
experiéncias vividas ou sobre fatos contados. Nesse sentido, reforca-se o que ja foi exposto
em relacdo a afirmacédo da identidade e de pertencimento.

Outra especificidade da Histéria Oral € estar alicercada na narrativa.

Um acontecimento vivido pelo entrevistado ndo pode ser transmitido a
outrem sem que seja narrado. Isso significa que ele se constitui (no
sentido de tornar-se algo) no momento mesmo da entrevista. Ao contar
suas experiéncias, o entrevistado transforma o que foi vivenciado em
linguagem, selecionando e organizando os acontecimentos de acordo com
determinado sentido (ALBERTI, 2005, p. 170-171).

A construcdo de narrativas, feitas na perspectiva de quem conta e com as suas proprias
palavras, geralmente sujeitos excluidos dos discursos instituidos ou da historia oficial, muitas
vezes provocam conflitos narrativos se comparadas as narrativas hegemonicas. Mas,
exatamente por estas dissonancias, consequentemente, é possivel configurar um panorama

mais complexo sobre a tematica investigada.

O fato de ser uma narrativa oral, que resulta de uma interacdo entre
entrevistado e entrevistador - uma conversa, podemos dizer -, torna essa fonte
especifica em relagdo a outros documentos pessoais, COmo as memorias e as
autobiografias. O que o entrevistado fala também depende da circunstancia da
entrevista e do modo pelo qual ele percebe seu interlocutor. Quando é
solicitado a falar sobre o passado diante de um gravador ou uma camera, cria-
se uma situagdo artificial, pois a narrativa oral, ao contrario do texto escrito,
ndo costuma ser feita para registro (ALBERT]I, 2005, p. 171).
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Sendo assim, Alberti (2005) reforca que, para alguns — j& acostumados a conceder
entrevistas- o desempenho costuma ser mais fluido. J& para outros sujeitos pode ser uma
experiéncia inibidora. Em relacdo a transcricdo do material, pode parecer estranho para alguns
leitores j& que a linguagem tem a informalidade de uma conversa e, portanto, bem diferente
de um texto produzido para ser lido na forma escrita.

Meihy e Holanda (2011) apontam também que a oralidade quando é codificada para a
linguagem escrita, possivelmente, cristaliza a realidade narrada e muda a dindmica de sua
esséncia. Por isso, a analise sobre os registros da oralidade ndo deve se ater apenas ao metodo
de producdo e transposicao do oral para o escrito, mas deve também levar em consideracéo as
condigdes de sua producdo, a ambiéncia e seus processos subjetivos.

Diante de todos os aspectos apresentados, chega-se a reflexdo que o impacto dos
trabalhos de Historia Oral, perante as comunidades onde séo realizados e sua relevancia social
diante das assimetrias de um mundo globalizado, precisa ser compreendido como uma
possibilidade de descolonizagdo do pensamento. Ha uma emergéncia de novas perspectivas

compreensivas para a sociedade.

Por meio da histdria oral, por exemplo, movimentos de minorias culturais
e discriminadas — principalmente de mulheres, indios, homossexuais,
negros, desempregados, pessoas com necessidades especiais, além de
imigrantes e exilados — tém encontrado espaco para validar suas
experiéncias, dando sentido social aos lances vividos sob diferentes
circunstancias (MEIHY; HOLANDA, 2011, p. 26-27).

Portanto, ao se valer da Histéria Oral como metodologia o pesquisador abre o leque
sobre o conhecimento acerca de fatos, situacfes e sujeitos, e também capta subjetividades
acerca das vivéncias e percepcdes. Obviamente, que os procedimentos investigativos, como
foi salientado ao longo desta exposicdo, necessitam seguir o rigor cientifico, explicitando
objetivamente os critérios de escolha do corpus, perspectiva de analise e embasamento
interpretativo. Entretanto, sem descartar as intersubjetividades inerentes ao processo e
construcdo de uma nova leitura para a temética que se prop0e investigar. Ou seja, produzindo
conhecimento cientifico com metodologia, trabalho de campo e reflexdo teorica.

Diante disso, pode-se concluir reiterando que a Histéria Oral € um agregador
imprescindivel nos avangos qualitativos frentes aos objetos de investigacdo
folkcomunicacionais. Com sua iminéncia interdisciplinar, esse método é capaz de otimizar o

olhar folkcomunicacional diante dos seus fendmenos (sobretudo os simbdlicos).
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A imaterialidade da cultura é dificil de ser assimilada com métodos quantitativos, por
isso, a forma multiangular de cercar os fendmenos, valorizando as atitudes, impressdes,
sentimentos e memorias de quem os recepciona faz da Historia Oral instrumento valioso para
a Folkcomunicacdo; uma teoria que se assenta justamente naquilo que ndo esta posto e que a
ciéncia dura, tecnicista e fragmentada ignora com suas formulas prontas de avaliacdo e anélise
de dados. Fato que influencia inclusive a formagdo do pensamento coletivo das sociedades.

O caminho sugerido aqui é oposto. E nada melhor para desvendar essas tensdes do que
abandonar a soberba cientifica, o rigor quantitativo, e parar para observar e ouvir atentamente
0s sujeitos envolvidos. Mesmo que em algum momento o pesquisador confronte essas
narrativas com suas conjecturas tedricas, sem perder de vista a alteridade e a ética.

Neste sentido, a Historia Oral € um movimento que aguca e aflora os pontos de tenséo
porque traz a baila, sem amarras, 0s reais construtores da histéria, da sua histéria, daquela
realidade que o pesquisador pretende recortar e explicitar. Ela aproxima o pesquisador de folk
do trabalho no mundo real empirico. Sabe-se que nao é facil apreender um objeto, dai a
importancia de considerar a abordagem multiangular possibilitada pela Historia Oral.

Outra questdo importante para ressaltar € que a Historia Oral também representa
instrumento qualitativo se posta em didlogo com os estudos da memoria. Feitas as devidas
conexBes complexas, possibilita a saida do lugar comum, da homogeneidade e a imersdo no
todo singular heterogéneo. Uma transgressao aos conceitos hegemonicos e reducionistas da
globalizacdo. Eis ai a génese do fio condutor entre esses procedimentos metodoldgicos e a

area da Folkcomunicacéo.

5.1.4 A abordagem investigativa sobre o “Corpo Santo”

A partir de todas essas consideragOes, foram reunidos os seguintes procedimentos
metodologicos para a abordagem do “Corpo Santo”: pesquisa de campo na comunidade rural
Terra Preta, no municipio de Coari-AM, (pelo periodo de duas semanas), na tentativa de
entender o “Corpo Santo” como um fenémeno folkcomunicacional complexo; localizar na
comunidade os instrumentos (fisicos e simbdlicos) de folk criados a partir de uma
comunicagdo artesanal, e, conhecer a historicidade folclorica do “Corpo Santo” por meio da
narrativa dos mais velhos da comunidade Terra Preta.

O pré-estudo de campo realizado no local ha pouco mais de um ano, apurou oito
familias residentes na Comunidade e selecionou todas para participar da pesquisa. O intento

era eleger como personagens apenas as pessoas que acreditavam no “Corpo Santo” e se
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guiavam pelos pressupostos divinos desta “presenga” e, por consequéncia, também
praticavam eventuais rituais (ou procedimentos), e utilizavam os instrumentos fisicos que,
simbolicamente, os conferia pertenca social e religiosa aquele grupo de moradores crentes.

Como todas as familias se enquadraram neste perfil, todas foram selecionadas. No
entanto, o destaque nas narrativas etnogréficas ficou por conta dos moradores mais velhos
(trés ao todo), considerando sua sabedoria e lideranga. Afinal, a Folkcomunicagdo tem na
oralidade um dos seus principais fundamentos. Os ancidos, na perspectiva beltraniana, séo a
materializacdo mais pertinente da continuacdo dos legados das tradi¢cdes dos povos.

Como ja foi abordado, optou-se neste trabalho pela Histéria Oral de Vida. Trata-se da
narrativa do conjunto da experiéncia de uma pessoa, valorizando assim, seus aspectos intimos
e pessoais. Esse método de abordagem, ao trabalhar com experiéncia, sugere entradas para o
entendimento do espaco pessoal subjetivo. A propdsito desta modalidade metodol6gica
apontada por Meihy, montou-se um roteiro menos factual e mais vinculado a alternativas que
revelam, por exemplo, as narrativas pessoais por meio de impressdes, sentimentos, memorias,
sonhos.

N&o houve a anotacdo de perguntas estratégicas e rigidamente sequenciadas, apenas a
anotacdo de tdpicos direcionais de facil memorizacdo, do tipo: situacdo econdmica, grau de
instrug@o académica, divisdo do trabalho, vida religiosa, relagdo com os moradores da cidade,
cotidianidades [...]. Topicos condutores que pudessem impulsionar revelagfes interessantes
sobre a experiéncia vivida (individual e coletiva) do entrevistado (ou colaborador). Afinal, o
objetivo era firmar uma relacdo de confianga e estabelecer um “dialogo possivel”, como
afirma a tedrica do Jornalismo Cremilda Medina (1995), quando defende a pratica
humanizada da entrevista. Durante as conversas com o0s colaboradores (entrevistas em
profundidade), optei por ndo levar o caderno de anotagOes. Este era utilizado apenas durante
minha observacdo participante praticada diariamente no periodo de convivéncia na
comunidade.

Em termos de tratamento e analise dos dados, foi utilizado como “pano de fundo” a
Anélise do Discurso, a luz de Mikhail Bakhtin (2008/ 2010), com contribui¢des pontuais de
outros autores como Marcel Mauss, Lacia Santaella e Glaucio Matos. As informacGes
empiricas e as conjecturas observacionais dos procedimentos etnograficos foram balizados
pela compreensdo e interpretacdo dos textos orais, visuais e gestuais coletados, a fim de
cruzar com os textos escritos (fruto de observagdo-participante) anotados em caderneta na
tentativa de poder apresentar um panorama interpretativo amplamente contextual e

verossimil.
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O material apurado com entrevistas em profundidade foi confrontado com as reflexdes
desenvolvidas em campo com base na observacdo-participante e o suporte da taxionomia
folkcomunicacional. Mas esse tratamento das informacgdes empiricas coletadas, também foi
valorizado, interpretado e compreendido na articulagdo com outras leituras teoricas e
interpretativas cuja necessidade interdisciplinar foi forjada desde o pré-estudo de campo.
Acredito que, neste sentido, o olhar compreensivista eleva as prerrogativas bésicas do
trabalho qualitativo a um estagio mais elevado de avaliagdo; mais interessado na subjetivacao

do que na objetivacdo do mundo.

O tratamento do material nos conduz a uma busca da l6gica peculiar interna
do grupo que estamos analisando, sendo esta a constru¢do fundamental do
pesquisador. Ou seja, analise qualitativa ndo € uma mera classificacdo de
opinido dos informantes, é muito mais. E a descoberta de seus codigos
sociais a partir das falas, simbolos e observacdes. A busca da compreensédo e
da interpretacdo a luz da teoria aporta uma contribuicdo singular e
contextualizada do pesquisador (MINAYO, 2015, p. 27).

Isso quer dizer que apesar de considerar 0s procedimentos basicos (ordenacdo dos
dados, classificacdo dos dados, analise propriamente dita), esta pesquisa abordou a
Comunicacdo no "Corpo Santo" sem o pragmatismo da identificacdo do emissor ("Corpo
Santo") - canal (ritos, falares, ex-votos) - receptor (sua audiéncia, ou seja, os moradores de
Terra Preta crentes no "Corpo Santo™).

Esses elementos, iminentemente, estdo presentes em todo o corpus do trabalho, mas a
intencdo maior aqui é destacar as intersubjetividades envolvidas no processo comunicativo do
"Corpo Santo”, as quais sustentam sua cultura de resisténcia folk. Por isso, detectou-se a
necessidade de expandir e especializar o olhar cientifico em torno do fenémeno com o olhar

macro do compreensivismo.
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6 A VIAGEM A COARI

Durante as oito horas de viagem do trajeto de lancha de Manaus a Coari, imaginava (e
torcia) para encontrar tudo como estava igual hd um ano e alguns meses atras. A comunidade,
as pessoas, tudo. Ledo engano, infelizmente. Mas é compreensivel que o espaco (e até as
pessoas) tenha sofrido transformagfes (j& vimos aqui que isso € comum, e as vezes, até
necessario). Cheguei com um dia e meio de antecedéncia a data prevista para a viagem ao
Lago do Mamia. Tempo suficiente para confirmar algumas informacdes e apurar outras no
escritorio local do IBGE de Coari. Providéncia importantissima, pois notei inconsisténcias em
relacdo as informacges da internet.

Segundo dados do ultimo Censo demogréafico (2010) e agropecuério (2017) realizado
pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), o lago do Mamia abriga vinte e
duas comunidades rurais: Comunidade Nova Estrela, Comunidade Novo Amazonas,
Comunidade Coldnia Paraiso, Comunidade S&o Jodo da Boca do Mamia, Comunidade Sé&o
José do Matamaru, Comunidade Sao Francisco do Laranjal, Comunidade Damido,
Comunidade Taboca, Comunidade Ponta Fina, Comunidade Nova Olinda 3, Comunidade
Santa Luzia do Envira, Comunidade Sdo Jodo da Nova Vida, Comunidade Monte Sido,
Comunidade Plano de Deus, Comunidade S&o Francisco do Chibui, Comunidade S&o José do
Uruburetama, Comunidade S&o Francisco do Jacaré, Comunidade Bom Jesus do Japiim,
Comunidade Séo Sebastido da Boca do Jacitara, Comunidade Terra Preta, Comunidade do
Castanho e Comunidade S&o Jodo do Campina.

Trata-se de um dos maiores complexos rurais do municipio de Coari. Além destas
comunidades, também fazem parte do lago do Mamia, nove localidades. Sdo elas: Costa do
Inoa, Lago do Mamia, Igarapé do Envira, lgarapé Coroatd, Bacuri, Miriti, Terra Vermelha,
Cunhacatinga e Igarapé Japiim. Ha escolas de ensino fundamental em apenas dez
comunidades. A maioria dos moradores é agricultor e pescador, e a unica e ocasional
atividade econémica da regido € o extrativismo vegetal. A comunidade Terra Preta (matriarca
do “Corpo Santo”) tem (nos registros) oito familias (hoje espalhadas por outras
comunidades). Ao lado das comunidades Jacaré e Uruburetama, Terra Preta é a que apresenta
maior potencial para carne de caca (anta, porco queixada, pato e tracajd) e extracdo de

madeira (louro, cedro, paxiuba, miratoa...).



89

Como ja foi sinalizado, um fator interessante em relagdo a comunidade Terra Preta, no
Lago do Mamid, é que, certamente, no préximo Censo do IBGE ela deixard de existir.
Quando estive na regido, ha quase dois anos, oportunidade em que introduzi minhas primeiras
observagdes sobre o lugar e o fendmeno “Corpo Santo”, a pequena comunidade de Terra
Preta estava com seu territorio ainda mais diminuido (os moradores afirmaram que o lugar era
bem maior) por conta dos deslizamentos de terra (ou terras caidas, como também séo
conhecidos), que ja havia tomado grande parte do territério da comunidade e os moradores
temiam ter que sair do local, pois ja haviam recuado bastante suas casas.

O local ainda estd 14, mas a comunidade ndo. O lugar e a comunidade continuam
sendo lembrados por todos os seus (ex) moradores, que naturalmente, mantem vivos o0s lacos
de amizade e compadrio porque, afinal, como eles dizem, “todos ainda sdo e sempre serao
uma comunidade”. E o que os mantém unidos (embora distantes agora) ¢ a crenca no “Corpo
Santo”. Unico que ainda “continua 14, ndo porque é 6bvio que ele ndo possa sair de 14 (uma
vez que estd enterrado), mas pelo fato de, curiosamente, a capela construida em sua
homenagem, ter permanecido na comunidade apesar da erosdo. Continua la, bem na frente do
barranco de acesso a, outrora, comunidade Terra Preta. Causa espanto ver que somente
naquele local a natureza ndo destruiu com a erosao. Os comunitarios acreditam que o fato seja

uma providéncia divina.

6.1 A viagem ao lago do Mamia

Era uma sexta-feira parcialmente nublada. Estdvamos, eu e o piloto Genivaldo,
prontamente as 05h:30min do dia combinado no porto da cidade de Coari, nos preparando
para partirmos pontualmente as 06h:00min, conforme o planejado. E assim o fizemos, sem
imprevistos. Enquanto nos espreguicdvamos em definitivo e faziamos o Gltimo check-list em
nossas bagagens e equipamentos, conversavamos com as pessoas que tambem haviam
amanhecido as escadarias do porto para iniciar suas mais variadas atividades.

Eram catraieiros (donos de embarcagdes de pequeno porte que atravessam as pessoas
de um lado a outro do rio por dinheiro), comerciantes de mercearias e/ou bares flutuantes,
professores da educacdo basica que aguardavam seu transporte rotineiro (mas nem tanto
assim...), cada um dos personagens do porto com quem falamos se admirava com a nossa
missdo: chegar ao “Corpo Santo”. Alguns diziam até que éramos loucos de ir para um lugar
tdo longe e de dificil acesso, especialmente naquela época do ano (més de agosto), quando a

seca (estiagem) ja comeca a apresentar dificuldades a navegacdo de modo geral. Chegar a
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comunidade rural Terra Preta € uma aventura peculiar. A bordo de um bote de aluminio de
seis metros de comprimento e um motor de popa de 15 hp, levamos (o piloto Genivaldo e eu)
dez horas para chegarmos a capela do instigante “Corpo Santo”.

No periodo de seca é dificil a navegacdo. Mesmo para um pratico maritimo experiente
como Genivaldo foi complicado navegar a partir do Lago do Mamié. Quando saimos do Rio
Solimdes rumo ao Mamia, a travessia foi se revelando cada vez mais desafiadora. Genivaldo
dizia:

- Néo t6 reconhecendo essas entradas. Quando ta seco é assim mermo, aparece furo
pra todo lado. Tem entrada aqui que eu nunca vi na vida. Da Gltima vez que eu viajei pra ca
faz uns trés anos, mas tava cheio.

Em um primeiro momento nem me preocupei, afinal, estava compenetrado tirando
fotografias das paisagens que se revelavam a cada curva de parand (comunidades, florestas,
animais, embarcacdes, pescadores, praias...). Quando notei que algumas paisagens estavam se
repetindo levei em consideracdo o que Genivaldo ja havia mencionado. Foi quando,
relutantemente, constatei o 6bvio e disse:

- Genivaldo, a gente ta perdido né?

Ao que ele respondeu:

- Calma. Sé preciso achar um furo aqui que eu conheco e pronto. Depois disso vai ser
mais tranquilo.

O problema é que a seca descortinou pelo menos uma dezena de furos além do que o
Genivaldo conhecia. E todos eram muito parecidos, arvores, arbustos, até os passaros eram
sempre 0s mesmos. Pedi a ele que perguntasse a algum pescador (ja que ele conhecia quase
todos da regido) como poderiamos sair dali e voltar ao curso normal do rio, mas Genivaldo
ndo recebeu muito bem minha sugestdo. Sem dizer sequer uma Unica palavra, meu
companheiro de viagem deixou bem claro que ndo gostou da ideia. Percebi que aquilo mexeu
com o seu brio de piloto experiente e ndo toquei mais no assunto. Apenas ficava torcendo
para que pudéssemos sair logo daquela situacao, afinal, estdvamos perdendo tempo.

Bom, depois de quase cinquenta minutos andando em circulos pelos furos de um
chavascal, conseguimos, enfim, encontrar o caminho certo de percorrer o rio. Triunfante,
Genivaldo voltou até a puxar assunto.

- Num falei? Eu sabia que tinha que pegar um furo por aqui.

Disse ele, apontando para o lugar que nos possibilitou a saida.

N&o chegamos & noite ao nosso destino, como eu temia, mas na volta para casa as

voltas que demos perdidos no chavascal cobrou a conta. Ficamos sem combustivel antes da
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metade do caminho e tivemos que comprar (a2 “peso de ouro”) de um morador local uma
quantidade minima para chegarmos ao porto da cidade. Haviamos levado vinte litros a mais
do que era necessario para a viagem (por garantia), calculando que sobraria, pelo menos, vinte
litros de gasolina. Se perder ndo estava no roteiro. Resultado: sobraram apenas dois litros de
combustivel.

Viajar pelo lago do Mamia é como se o tempo desse uma pausa e a vida se
concentrasse no que realmente importa. E um percurso longo, as vezes até perigoso, mas
também muito interessante. Especialmente por causa do povo e suas historias. O “Corpo
Santo” inspira muitas historias pela regido. Quase tudo de fora do comum que acontece pelos
beiradBes do Mamid € atribuido a ele; se ndo matou caga ou pescou peixe, é porque nao pediu
corretamente ao “Corpo Santo”. Se ndo se curou de uma enfermidade que o hospital da cidade
ndo deu jeito, € porque ndo pediu ou ndo fez promessa ao “Corpo Santo”. E por ai vai...

Essas e outras situagcdes vamos conhecer a partir de agora nas narrativas de alguns
construtores desta tradigdo. Trés personagens (moradores mais antigos de Terra Preta) que
compartilham conosco sua experiéncia vivida e apreendida pelos seus pais e avés, e da
mesma forma, repassados aos seus filhos e netos. Sdo eles: séo Salustiano (Salu), séo Jodo e

dona Joaquina. Falam do “Corpo Santo”, mas também de si, da comunidade e da vida.

SALUSTIANO FREITAS

Salustiano Freitas, o “Salu”, esta de bem com a vida, e, segundo ele, isso se deve a sua
parceria com Deus e sua devogdo ao “Corpo Santo”. Ele é ex-morador da comunidade rural
Terra Preta, €, hoje, mora na sede do municipio de Coari com a familia. Mas, apesar disso,
ainda é bastante lembrado naquela regido e respeitado pelo conhecimento que possui sobre a
historia do tal “santo”. Sujeito vaidoso, de voz rouca e marcante, ndo abre mao dos seus
oculos escuros e do seu boné (companheiros inseparaveis).

O ex-pescador hoje é um empresario local bem-sucedido. Possui uma fabrica de gelo
no centro da cidade, localizada atras da feira municipal. Foi I, alids, que esta simpaética figura
me recebeu para alguns “dedinhos de prosa”, como ele mesmo diz. Séo Salu (assim como a
maioria dos ribeirinhos de seu tempo) ndo chegou a concluir os estudos, mas se esfor¢ou para
que seus filhos conseguissem. Hoje, seus filhos ja estdo formados e empregados (a maioria é
professor), um deles, Salustiano Janior, é vereador no municipio. Junior € o terceiro vereador
da familia, isto porque seu irmao mais velho, José Henrique, também j& exerceu um mandato

na camara de Coari, assim como seu pai Salu Freitas.



92

Inclusive, foi na condicdo de vereador do municipio de Coari no inicio dos anos 2000,
que s€o Salu mandou construir uma capela para o “Corpo Santo”, a pedido da familia
Moreira, considerada a matriarca da comunidade Terra Preta. O entdo vereador Salustiano,
atendeu ao pedido dos Moreira (familia pela qual tem grande apreco e lacos de parentesco) e
financiou a idealizacdo da capela, além de ajudar pessoalmente na sua construcdo, pois
mesmo durante sua vereanca, nunca deixou de ir a comunidade professar sua fé no “Corpo
Santo”. A capela foi construida no dia 20 de fevereiro do ano 2000.

Conversamos ali mesmo, em frente sua fabrica de gelo. Séo Salu tem seu proprio
escritorio, do lado de dentro da fabrica, mas prefere ficar atendendo o povo ali mesmo do lado
de fora. E coisa rara passar em frente e nio o ver sentado na sua cadeira com os cotovelos
descansados sobre uma mesinha de madeira, onde também estdo sua calculadora preta (que ja
ndo aparecem trés numeros), seu caderno de anotacdes e uma caneta sem tampa de tinta azul.

Ele admite que ndo precisa “daquilo ali”, mas prefere passar o dia 14 onde conversa
com as pessoas e passa seu tempo olhando o movimento da feira. De familia abastada, com
tradicdo no comércio ribeirinho em tempos idos e na politica coariense, séo Salu ndo precisa
efetivamente dos lucros da fabrica de gelo para sobreviver. E ndo foi dificil notar o quanto ele
trata como um passatempo seu empreendimento, que é bastante solicitado pela clientela.
Enquanto conversavamos sobre o lago do Mamia e o “Corpo Santo”, fomos interrompidos
inimeras vezes por pessoas (a maioria de baixa renda) que iam comprar gelo e quando
chegavam a sua mesinha para fazer o pagamento ele ndo aceitava. Apenas dizia: “leve 14 meu
filho [a]”...

Ele diz que aprendeu essa consciéncia solidaria de berco, nos tempos de Terra Preta e
que ndo abre méo de continuar agindo assim até o fim da vida. Quando o questionei se ndo se
incomodava em ficar fazendo esse tipo de caridade (as vezes até com desconhecidos), ja que
era um comerciante e que também precisava pagar 0s impostos do seu negocio, séo Salu

respondeu:

Nenhum pouco, sabia? Eu ndo preciso de nada disso aqui, gragas a Deus!
Isso aqui foi s6 uma boa oportunidade de negdcio que apareceu e eu
peguei s6 pra num ficar parado. Agradeco muito a Deus por ser bem de
vida hoje e ter meus filhos que também me ajudam. O que eu puder fazer
pra ajudar esse pessoal que precisa, como eu também ja precisei um dia,
eu faco. Tem gente que diz que eu sou muito é besta, mas num t6 nem ai,
sabia? Mais tem Deus pra me dar. E 0 que a gente leva dessa vida é a
vida que se leva, mais nada (SALUSTIANO FREITAS, 2018).
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Pois bem, sobre a origem do “Corpo Santo”, s€o Salu narra uma histéria bem diferente
da que ja foi relatada anteriormente neste texto, e que corrobora com outras narrativas
coletadas no lago do Mamia no mesmo periodo. Ele conta que tudo se passa no inicio da
exploracdo da borracha na zona rural de Coari, onde segundo ele, a regido do Mamia era uma
das mais exploradas. Eram tempos dificeis em que muitos trabalhadores vindos de fora da
regido (a maioria peruanos, no caso do Mamid) morriam por ndo se adaptar as condi¢des
ambientais da regido e a rotina de trabalho precarizada pela politica de aviamento praticada

pelos donos de seringais.

Eu cheguei em 1954 14 e ja existia um cemitério onde eles montaram
essas pradarias 14. E é 1a que estd o ‘Corpo Santo’. Os primeiros
seringueiros que trabalharam l& e que morreram é que estdo sepultados Ia.
Isso mais ou menos nessa data ai dos anos 1940, 14 por volta de 1945, na
época da guerra. Tudo o que eu sei do ‘Corpo Santo’, eu sei pela dona
Lindalva Moreira, mée do Jodo. O que eu posso dizer é que essa historia

comegou com ela, e que ela tinha uma fé imensa no ‘Corpo Santo’
(SALUSTIANO FREITAS, 2018).

Para dissertar com o maximo de minUcia os detalhes do que aprendeu sobre este
fendmeno, o comerciante descreve, na integra, as palavras de dona Lindalva Moreira, uma das
moradoras mais antigas de Terra Preta:

- Ela que me contou isso, e disse bem assim:

- Meu filho, ninguém tem tanta certeza, mas o que o pessoal calcula é que foi aquela
crianca filha de um peruano que trabalhava aqui que virou santa. SO que eu nado sei se ela
tinha cinco ou seis anos de idade, mas era por ai, s6 sei que era bem novinha.

- Al ela descreveu tudinho, como foi que ela morreu. Ela falou assim:

- A menina foi pra beira d’agua lavar roupa e se sentiu ruim, subiu, e quando chegou
14 j& foi morrendo. “E foi assim que foi a doenca dela”, concluiu Salu. E na sequéncia, conta

(agora com suas palavras) os desdobramentos do acontecimento:

A menina, entdo, foi enterrada ali mesmo na comunidade. Logo na frente,
onde tinha um pequeno cemitério improvisado. Passou duas semanas, e 0
lugar 14 onde ela foi enterrada comecou a cheirar a rosa, um cheiro muito
forte de rosas. E isso que o0s antigos contavam pra gente né?
(SALUSTIANO FREITAS, 2018).
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Por respeito a tradicdo do lugar, Séo Salu tem repassado ao longo dos anos este
conhecimento, mas confessa que sobre o cheiro de rosas ele nunca testemunhou
pessoalmente: “Eu nunca senti ndo, mas meu pai e minha mae, e o pessoal da dona Lindalva,
todos contavam que ali era um perfume so, depois que a menina morreu, naquele estirdo onde
a menina foi enterrada”.

Séo Salu diz que ndo costuma duvidar das coisas que sdo ditas sobre o “Corpo Santo”,
especialmente se vierem de algum morador antigo da regido. O devoto diz que o fendmeno é
“tdo maravilhoso que cada um pode ter sua propria experiéncia com ele”, e complementa
sugestionando outras facetas do lugar: “Rapaz, quando vocé passa ali, Sem pedir a permissao
do “Corpo Santo”, muita coisa acontece...

Ele ndo consegue lembrar precisamente a época, mas garante que Dom Mario, um
antigo bispo catolico que esta sepultado no altar da Catedral de Coari, no centro da cidade, foi
pessoalmente a comunidade Terra Preta para saber mais sobre o tal “Corpo Santo” que o povo
tanto falava. As narrativas fantasticas sobre o fendmeno (“o corpo ndo apodreceu”, “onde ela
foi enterrada tem cheiro de rosas”, “se fizer um pedido pra ela, acontece™...). “Ele teve la
umas trés vezes. Mas 0s comunitarios nunca deixavam o pessoal dele cavar pra ver. Mas ele
falou pra dona Lindalva que sentiu o cheiro de rosa também”, destacou o ex-pescador.

Ja no seu tempo, séo Salu conta que um certo padre chamado Mathias também tentou
levantar informagdes sobre o “Corpo Santo” e prop0s até a constru¢do de uma capela (igreja)
em sua homenagem na comunidade, mas claro, desde que 0s comunitarios concordassem em
seguir todas as normas liturgicas da crenca catdlica. Ele, assim como Dom Mario, ndo teve
sucesso, pois 0s comunitarios jamais quiseram a intervencdo da igreja em torno da sua crenga
no “Corpo Santo”, uma vez que sua relagdo comunicativa com o fenomeno era eficaz, mesmo
mediado por procedimentos artesanais de religiosidade popular. Coisa que a igreja
considerava (e ainda considera) ilegitimo e pagéo.

Uma das conversas que tivemos foi depois da minha visita a zona rural. Nesta
conversa, perguntei a séo Salu sobre algo que vi na tal capela e que ainda me intrigava, uma
vez que ndo obtive as informacgdes suficientes com os moradores da regido. Contudo, todos de
guem perguntei a respeito disseram para perguntar ao ex-vereador, pois seguramente, 0
mesmo saberia. O caso € que ao chegar ao cemitério, notei as catorze cruzes nos tumulos dos
supostos peruanos seringueiros e também a capela, onde esperava encontrar a famosa
sepultura do “Corpo Santo”.

No entanto, ao adentrar a capela com meu companheiro Genivaldo, tive uma surpresa

inusitada. Ao invés de uma sepultura, haviam duas. Indaguei imediatamente a Genivaldo se
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ele tinha conhecimento sobre aquela situacéo e ele respondeu que sabia tanto quanto eu. Nao
foi dificil notar qual dos dois tumulos era o do “Corpo Santo” (mesmo ndo havendo
nomenclatura indicativa), pois, 0s ex-votos e pedidos por escrito estavam depositados em
apenas um deles. As pessoas com quem conversei sabiam dizer quem estava enterrado ali,
mas ndo sabiam claramente a raz&o e nem sua historia.

Segui a recomendacéo dos ribeirinhos e, na volta, levei a questdo ao séo Salu, que por
fim, esclareceu os fatos. Ele afirma que o corpo que esta enterrado ao lado do “Corpo Santo”
é da irma@ de um ex-vereador do municipio bem conhecido (meu interlocutor preferiu nao
revelar a identidade do ex-vereador, porque, segundo ele, essa pessoa ndo gosta muito de
tocar no assunto), e deu outros detalhes:

Quando vocé entra por tras da capela, ela é a sepultura do lado direito. E
a do “Corpo Santo” é a do lado esquerdo, é a maior. A historia dessa
pessoa dessa outra sepultura € a seguinte: o pai desse vereador tinha uns
fregueses por ali, que ele era um comerciante e comegou a explorar pra
14, e ele tinha uma menina muito bonita, e eu a conheci. Mas bonita,
bonita, bonita mesmo. Dai 0 qué que aconteceu? Ela foi pra uma viagem
pra la e fugiu com um cara de 1& que era empregado dele. Mas ela era
muito bonita, olha... E ai o velho ficou puto, levou ele |4 pra dentro e
botou ele 14 pra fazer o rogado. Tirou a menina da aula na cidade e levou
pra l4, pra trabalhar na roga. Era nova ela, naquela época, ela era uma das
meninas mais bonitas que tinha aqui em Coari. Eu era novinho, mas eu
me lembro dela. Ai o qué que ele fez? Botou ela 14 pra dentro e disse:
“agora vocé vai fazer roca!” Colega, ai um dia eles foram preparar um
rogado, um pau pegou na cabeca dela, e disque que ela chegou 4 e dizia
assim (os outros que contam): “eu quero ser sepultada aqui, do lado desse
‘Corpo Santo’ quando eu morrer”, ela que dizia assim: “quando eu
morrer, eu quero que me enterrem aqui” (SALUSTIANO FREITAS,
2018).

Séo Salu relata que a fatalidade aconteceu com menos de um més que a jovem se
mudou para a comunidade Terra Preta. Com o consentimento da comunidade, a familia,
entdo, atendeu ao pedido da moribunda enquanto agonizava em seu leito de morte. Quando a
capela do “Corpo Santo” foi construida, séo Salu pediu da familia da menina (da qual o
mesmo afirma néo se recordar do nome) uma fotografia para colocar em seu timulo, mas seus
familiares se recusaram. Eles também ndo costumam visitar a sepultura da jovem, garante
Freitas.

Por tudo o que aprendeu na infancia e juventude sobre a religiosidade do lugar, séo
Salu garante que ndo poderia deixar de atender ao pedido da familia Moreira (de construir
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uma capela para o “Corpo Santo”), ja que a €poca, tinha plenas condi¢des para fazé-lo. “Eu
sou muito devoto daquilo ali, sabe? Aquilo ali € muito importante pra mim e pra minha
familia. E te digo mais, se eu ndo tivesse construido essa capela, aquela sepultura ja tinha se
acabado”, pondera.

Trés geracgdes de sua familia foram bem-sucedidas na politica. Entdo pergunto a ele se
isso tem alguma ligagdo com sua crenga no “Corpo Santo”, se ele acredita que isso se deve a

alguma promessa (ex-voto), ao que ele diz:

Eu ndo fiz nenhuma promessa pro “Corpo Santo”. O que eu fiz foi um
pedido para que nos protegesse de mal, de doenca, essas coisas, sabe? E
até hoje eu peco pra que ele nos ajude quando a gente merece né? Por
exemplo, numa campanha politica pra que ele ajude a gente. Porque eu
acredito que pra fazer uma promessa pro “Corpo Santo” tem que ser uma
coisa muito séria, e que vocé tem que ter compromisso mesmo.
Primeiramente tratar o pessoal bem, ndo roubar nada de ninguém, né?
Porque primeiro vocé pede e promete uma coisa, e depois faz um monte
de coisa errada!? Ai o santo ndo vai perdoar o cara ndo, né!? Vocé tem
gue pedir uma coisa e cumprir direito aquilo que vocé prometeu
(SALUSTIANO FREITAS, 2018).

Seu primeiro impulso foi responder, de imediato, que ndo fez nenhum ex-voto ao
“Corpo Santo”, e revelou que ndo sai da cidade de Coari sem antes ir ao “Corpo Santo” ¢
pedir sua bencgéo e protecdo. “Ja faco isso ha muito tempo, e vou continuar fazendo até o fim
da minha vida”, declarou o empresario e ex-pescador. Seu comportamento também
influenciou os moradores de Terra Preta e entorno. Quando eles precisam ir a sede do
municipio, também costumam ir a capela pedir a prote¢ao do “Corpo Santo” para que possam
ir e voltar em paz. Especialmente nos tempos atuais, onde os habitantes dos rios estéo
sofrendo sucessivos ataques de um grupo de criminosos denominado pela policia de “piratas”.
Além de saquear embarcagdes (de qualquer natureza), também j& cometeram alguns
assassinatos pelos rios e lagos de Coari, assim como em outras regides do Médio Solimdes.

Dito isto, 0 comerciante faz uma breve pausa e sinaliza com uma das méos para que
eu o aguarde por um instante, sem desligar o gravador. Quando retorna a conversa, séo Salu
faz uma revelacgéo corrigindo a si mesmo, e afirma:

- Eu vou dizer uma coisa pra vocé, meu filho: eu fiz sim uma promessa pro “Corpo
Santo”. E olha... eu ndo sei se foi castigo, eu acho que foi, ndo sei. Eu fiz uma promessa de ir
duas vezes por ano la e dai teve um ano que eu s6 fui uma vez. E desde la eu peguei umas

porrada segura.
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Séo Salu relata que teve um ano ruim nesta ocasido e acredita que foi uma forma de
puni¢do que sofreu do “Corpo Santo” por nao ter cumprido o seu ex-voto. A partir do ano
seguinte, 0 ex-vereador nunca mais deixou de ir duas vezes por ano (ou até mais) ao local e
diz que ndo se lembra de voltar a ter tido um ano tdo ruim quanto aquele em que ndo cumpriu
sua promessa. S€o Salu pediu muita satde e longos anos de vida ao “santo”. E parece estar
dando certo. Ao menos pelo que pude observar, aos seus 82 anos de idade, o devoto esta
muito bem de salde...

Ele esta seguro de que seus filhos continuardo a cumprir seu ex-voto, ou seja, vao
tomar para si como um legado. Segundo séo Salu, de vez em quando um filho seu o
acompanha nas visitas ao “Corpo Santo” no Mamia. E mesmo sem ele pedir, dois deles ja
garantiram que dardo continuidade a promessa do pai, como se fosse a sua propria promessa.
Durante suas duas visitas anuais a capela, ele e os filhos (geralmente Jose Henrique e
Salustiano Junior, ex-vereador e vereador, respectivamente) costumam também levar dinheiro

como oferenda, uma pratica comum entre os devotos.

Rapaz, pra mim e pra minha familia o ‘Corpo Santo’ representa muita
coisa, olha... E uma coisa assim que faz tio bem pra gente que eu nem sei
explicar direito. A gente é catolico, frequenta e ajuda a igreja, mas nunca
abandonamos nossa crenca no ‘Corpo Santo’, nés temo fé mermo, muita
fé, de verdade. Tem gente na cidade que ndo acredita, mas pra nés o
‘Corpo Santo’ é s6 coisa boa (SALUSTIANO FREITAS, 2018).

Salustiano conta sobre uma vez que pode comprovar de perto outra forma do poder do
“Corpo Santo” em face da desobediéncia dos seus devotos, conforme dona Lindalva relatou
aos seus pais e ele atentamente escutou nos seus tempos de garotice pelos beiradées do
Mamia. A saudosa mée do seu amigo Jodo Moreira ja alertava, em tempos idos, que se fosse o
dia de vocé cumprir uma promessa ou servigo comunitario em torno da regido do “Corpo
Santo”, ndo se podia largar o servigo para fazer qualquer outra coisa, sob pena de castigo ou
puni¢do do “santo”.

Séo Salu conta que, certa vez, estava ele e mais quatro amigos da comunidade
rogando, pintando e trocando as cruzes do cemitério que circunda o “Corpo Santo”, quando de
repente, ouviram o ranger de dentes e barulho tipico de um bando de queixadas (espécie de
porco selvagem, tipico da regido) quando correm pela mata quebrando galhos e pisando em

folhas secas, além do cheiro forte que chama bastante atengdo em curta e média distancia.
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Cacadores experientes como eles sdo capazes até mesmo de estimar o himero de animais do
bando apenas pelos sons e cheiros que produzem. Salu calculou pelo menos uns cinquenta
queixadas neste dia.

Na hora, ele até relutou em largar o servico e ir atras da caca (lembrando da sabedoria
ancestral do lugar), mas por fim, ndo resistiu a insisténcia dos colegas em investir na
possibilidade de garantir a comida da semana inteira nas suas casas (e ainda dividir com
parentes e amigos, como de costume). Na hora de me narrar os detalhes dessa experiéncia,
Salu baixa o tom da fala, numa clara tentativa de prender minha atencdo ao que seria dito,
afinal, estivamos em um local barulhento. Ele aproxima sua cadeira, retira os 6culos escuros
(primeira vez que faz esse gesto em trés conversas que tivemos) e, tocando meu antebrago

esquerdo sobre a mesa, inclina os ombros levemente a frente e explica:

Nos tava terminando o servico & no cemitério e na capela. Era eu, o Zé
de Freitas, dois filhos do Jodo Moreira e o marido da Zenilde. Dai nos
paramo o servico pra ir atrds dos queixada, ja era a terceira vez que nos
ia pra la fazer esse trabalho e ndo concluia, justamente porque a gente
parava pra cacar os bicho, tinha muito naquela época. Hoje ainda tem,
mas tinha muito mais. Dai toda vez a gente parava e matava uns oito, dez
queixada e dizia “rapaz, vai estragar essa carne, vambora”. Ai eu ia
mimbora levar pra Coari, 0 Jodo ficava la na comunidade. E nisso, s6 na
outra semana a gente se juntava de novo pra ir 14 e retomar o servico.
Fizemos isso trés vezes. Na quarta tentativa eu disse ‘olhe, a partir de
hoje n6s s6 vamos matar queixada depois que terminar esse servi¢o aqui.
T& certo?’ e eles responderam, ‘t4 certo’. Entdo n6s nos acertamo todo
mundo. Quando noés ja tava nos altimos dias de levantar a capela I&, os
queixada comecaro a gritar ali por trds do cemitério. Eles gritavam ali e
respondia & do outro lado “grrrrr..”. Ai o Zé de Freitas falou “puta
merda, olha aonde ta os queixadas, colega. E € um monte!”. Nessa hora
um olhou pro outro e vambora. Parecia que a gente nem tinha combinado
as coisa antes. Decimo o barranco e pegamo a voadeira pra atravessar
pro outro lado, onde o barulho era mais forte. Encostemo bem na ponta
do estirdo ai cerquemo por la. Viemos varar por 1a pelo “Corpo Santo” na
volta, por tras. Resultado: num tinha era porra nenhuma de queixada! E
colega... ai meu me toquei sabe? Eu disse, Zé de Freitas, sabe porque
isso? E ele disse, ‘sei mermo! E porque nds prometemo que nds so ia
atrds de animal depois que noés terminasse 0 servigo aqui no ‘Corpo
Santo’. ‘E agora?’, eu disse. Ai ficou todo mundo triste e tal.... Entdo nos
fomo terminar logo nosso servico 14 (SALUSTIANO FREITAS, 2018).

Ja com os ombros reclinados e postura ereta na cadeira, séo Salu confessa (ja em tom

de voz normal) que até hoje tem davidas se o “Corpo Santo” fez isso (0S enganou com a
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suposta apari¢do dos queixadas) porque eles ndo cumpriram o prometido ou se foi porque eles
rocaram a area do cemitério e da capela. Neste momento, meu interlocutor faz uma pausa,
recobre novamente os olhos verdes com seus dculos escuros, e relembra, na tentativa de me
explicar melhor suas conjecturas sobre as motiva¢des punitivas do “santo” em torno deste

caso, o que o folclore local ensina sobre essas situagoes.

E porque é assim 6: ndo se pode largar um servigo prometido pro ‘Corpo
Santo’ e ir fazer outro. Esse neg6cio de caga entdo, € muito sério. Tem
que pedir a bencdo dele pra cacar. Como se fosse uma permisséo,
entende? Pode acontecer varias coisas ruins com a pessoa, as vezes nao
tdo ruins, as vezes a pessoa sO fracassa mesmo. Mas outras vezes,
acontece coisa muito ruim mesmo, como uma doenga ou até coisa pior.
Isso vai depender muito da situacdo, do que foi feito. No caso, de rocar la
no local, os antigos ensinaram que ndo é bom rapinar l& porque o local é
0 Unico onde o mato nunca tomou de conta. Tu viu l& né como é,
percebeu como aquela subida pro cemitério e pra capela ndo cresce mato
alto ali, e so ali?

O antigo morador de Terra Preta fez questdo de enfatizar que durante os trinta anos
gue morou na comunidade, nunca viu 0 mato crescer e tomar conta do local do cemitério e do
“Corpo Santo”. E nem tampouco viu a terra quebrar de modo a passar do limite do cruzeiro
(cruz imponente, fincada em ponto de destaque em cemitérios de fundacdo e/ou administracéo
catdlica). Fato curioso, que pude comprovar facilmente logo na chagada ao local. O barranco
de acesso ao “Corpo Santo” na terra firme continua intacto, enquanto a maior parte da
comunidade ja de desfez com os frequentes deslizamentos de terra.

Séo Salu lamenta o fato de os comunitarios de Terra Preta ndo praticarem mais como
antes os rituais de se reunirem as quartas-feiras (este dia foi escolhido em funcéo de ser o
mesmo dia da morte da jovem que morreu e virou um “Corpo Santo”). Mas orgulha-se em
dizer que a crenca nunca morreu por |4 e que a devocdo dos mais jovens daquela regido

também esté garantida, e avalia:

L& na zona rural é mais fécil vocé manter essas coisa de tradi¢cdo, meu
filho. Aqui na cidade, ninguém da valor pra isso ndo. Depois que os filho
engrossa 0 pescoco, ja era, acha que ja sabe tudo sobre o mundo e sobre a
vida. Como se 0 mundo comegasse a existir agora, sabe? O que pai, mae
e av0 fala, pra eles ndo vale mais. E tudo coisa ultrapassada. Até mesmo
pra vocé levar um menino novo desse pra igreja aqui na cidade é uma
luta.
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JOAO MOREIRA

Dos que ainda moram na regido, séo Jodo é hoje a maior referéncia entre os devotos
do “Corpo Santo”. Um intelectual organico, uma lideranga espontanea, um lider de folk. Dos
mais antigos que moram ou ja moraram na comunidade Terra Preta, ele carrega consigo o
maior legado da historicidade do “Corpo Santo”; o sobrenome Moreira. Sua mée, dona
Lindalva Moreira, tdo mencionada nas lembrancas de séo Salu, € (segundo os moradores)
guem tinha os relatos mais verossimeis sobre a historia da “santificagdo popular” em torno da
pequena menina, filha de peruanos seringueiros, pois a matriarca viveu aquela época e foi
dela a ideia de “santificar” a jovem.

Séo Jodo é um homem pacato, de fala mansa e moderada. E um tipico caboclo
ribeirinho das antigas; baixa estatura, corpo franzino e de conversa franca. “Sujeito homem”,
como ele costuma dizer. E chegado em uma boa conversa, um cafezinho, tabaco e uma
“cachacinha pra molhar as palavra”. A cachaca, inclusive, é item de primeira necessidade no
armario da cozinha de séo Jodo. Entre uma conversa e outra durante 0s nossos encontros, ele
sempre me perguntava:

- Mas o0 sinhd num quer mesmo tomar uma dose da bicha?

E eu sempre declinava do convite:

- N&o séo Jodo, agora ndo. Deixe pra mais tarde...

Algo me dizia que se eu aceitasse, comprometeria as entrevistas (ndo sua fluéncia,
mas sua eficacia cientifica), ainda mais porque meu parceiro, Genivaldo, nunca recusava esse
tipo de convite. Logo, ndo poderia contar com seu apoio em relacdo as gravacdes. Nessas
horas, Genivaldo estava assim, digamos, no “piloto automatico”. Nao por acaso, assim que
deixamos a regido, ele logo me perguntou quando eu voltaria aquelas bandas do lago do
Mamia para fazer outra pesquisa, pois, certamente, ja tinha pretensdes de se escalar para
retornar comigo e usufruir novamente da hospitalidade e de toda sorte de gentilezas da familia
Moreira.

Meu anfitrido estava tdo interessado em nos agradar que chegou até mesmo a oferecer
sua melhor cachaca. O que causou espanto imediato dos seus dois filhos mais velhos. O do
meio, incrédulo, logo exclamou sorrindo:

- Eu num acredito papai!

E 0 mais velho disse:

- Sera que € hoje que eu vO provar essa danada?
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E completou, esclarecendo:

- Olhe, ele ndo abre essa garrafa faz num sei quantos anos...

A tal garrafa € de uma cachaca envelhecida mineira chamada Séo Francisco. Foi um
presente de um grande amigo de séo Jodo, o padre Nei Antbnio, que durante alguns anos
liderou a Pastoral Ribeirinha da pardquia de Coari e apresentava um programa de radio — de
mesmo nome — na RERC, o qual tinha bastante audiéncia na zona rural da cidade nas noites
de segunda-feira. Comentei que conhecia bem o seu amigo sacerdote, pois, trabalhamos
juntos por guase cinco anos na emissora catolica.

Disse a ele que fui informado ha pouco tempo, de que Pe. Nei precisou parar com as
viagens pastorais a zona rural e se aposentar do sacerddcio por causa do avanco de uma
doenca degenerativa. O missionario sofria do Mal de Parkinson.

Séo Jodo ainda ndo sabia disso. Achava que o amigo tinha sido transferido para outro
lugar e poderia estar impossibilitado de enviar noticias. A Gltima noticia do amigo foi através
do rédio (Programa Malote de Mensagens, da RERC), principal canal de comunicacdo das
comunidades distantes (onde ndo tem sinal de celular) e seus parentes da sede do municipio.
Na mensagem, Pe. Nei comunicava ao amigo Jodo que Viajaria a sua terra natal, Goiania, para
fazer um tratamento de salde, mas assim que retornasse a Coari iria visita-lo em sua
comunidade. Desde entdo, ja se passaram cinco anos...

Ao ouvir minhas informacdes, séo Jodo ndo falou mais nada. E ficou uma interrogacéo
no ar. Apenas foi desviando o olhar para o lado e depois de alguns segundos, exclamou
baixinho:

- Ali era homi direito, olha... um grande amigo nosso aqui.

Neste momento, sua esposa Joana interviu, revelando que o padre era benquisto em
toda a regido, e segundo ela, era o Gnico que respeitava a sua cren¢a no “Corpo Santo”. De

acordo com dona Joana, sobre 0 “Corpo Santo”, Pe. Nei dizia:

O importante é vocés nunca perderem a fé e a esperanca em Deus, pois
qualquer intersecdo que se faca para alcancar as béncdos de Deus é
valida. Esse é o papel dos santos. E se pra vocés o ‘Corpo Santo’ estreita
a relacdo de vocés com Deus, isso € 0 que importa. Quem sou eu pra
aprovar ou desaprovar (DONA JOANA, 2018).

Por causa do “desaparecimento” da comunidade Terra Preta em funcdo das terras
caidas, séo Jodo mudou-se com a familia para a comunidade Sdo José do Uruburetama, cerca

de duas horas da sua antiga comunidade. Outras familias também migraram para
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comunidades vizinhas, onde tinham parentes. No Uruburetama ficamos por dois dias. E uma
comunidade bem localizada, tem muitas arvores frutiferas e muita caca em seus arredores.
Sem falar, é claro, na fartura de peixes que contempla toda a regido do Mamia, especialmente
pescada, tucunaré e curimatd, segundo 0s comunitarios.

Séo Jodo € o unico que tem motor de luz (gerador de energia) e televisor em casa. Por
volta das 19h os outros comunitarios comegam a chegar aos poucos e tomar assento no chao
da varanda de sua casa ou no corrimdo para assistir TV. Alguns até trazem pequenos bancos
de suas casas para se acomodar e ndo perder o capitulo da novela. Naturalmente, a volumosa
familia Moreira toma conta de todos os assentos da sala. Do lado de fora, uma antena
parabdlica capta o sinal via satélite. E do lado de dentro, um televisor de 55 polegadas garante
uma qualidade de imagem impecavel.

A familia de séo Jodo, ao lado da familia de séo Clovis (da comunidade Bom Jesus do
Japiim) é quem comanda o monopdlio da extracdo e venda de madeira na regido do Mamia.
Por isso seu poder aquisitivo € um pouco maior em relacdo as demais familias. No geral, o
gue sustenta os povos desta regido € a agricultura e a pesca. Séo Jodo possui dois barcos de
pesca novos, pequenos, do tipo bateldo. Ele afirma que vai pouco a cidade de Coari, as vezes,
chega a passar anos sem ir a sede do municipio. Hoje, séo os filhos que tomam a frente dos
negdcios da familia com a madeira. Séo Jodo diz que gosta mesmo é de pescar.

Jodo Moreira nunca teve um emprego de carteira assinada, sempre trabalhou no
rocado, pescando e cacando pelos beiradfes. Seus filhos estdo seguindo 0 mesmo caminho,
mas tudo bem para eles, porque afirmam que ndo querem outra vida, pois, segundo eles, na
zona rural “tem tudo o que eles precisam para sobreviver” e gostam do que eles chamam de
“uma vida simples e honesta”. A excegdo ¢ o cagula, o pequeno Jonas. Este, diz que quer ser
médico, e por uma razdo bem peculiar: “pra ajudar o ‘Corpo Santo’ a curar as pessoa. As
vezes a pessoa num pede, dai ele num ajuda né? Num tem como ele saber”, avalia. Jonas
estuda numa escola nucleada na comunidade S&o Francisco do Jacaré.

Todas as manhas, por volta das 05h:30min seu irmé@o Neto pega o bateldo e vai leva-lo
a escola (assim como mais duas criancas da comunidade que estudam na mesma turma de
Jonas). O transporte escolar oferecido pelo governo municipal parou de atuar naquela area.
Segundo os moradores, a prefeitura informou que o motivo foi a falta de recursos financeiros
para custear a logistica. A comunidade de Uruburetama ja ganhou uma escola nova da
prefeitura de Coari, mas sua inauguracdo ainda ndo tem data prevista, alids, segundo Neto,

nem mesmo um professor (a) foi contratado ainda.
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A chegada & comunidade Uruburetama foi cansativa, em um fim de tarde. Os mais
curiosos estavam de prontiddo a beira do barranco, ansiosos para saber quem estava
chegando. Encostamos o bote e fomos dando as saudacGes dali mesmo. Somente apos
vencermos 0s 36 degraus de cimento de uma escadaria bastante ingreme, é que fomos nos
apresentar formalmente aos comunitéarios. Eu queria perguntar imediatamente pelo séo Jodo
Moreira, mas nem precisei. Foi a primeira providencia que um cidaddo tomou ao me receber e
cumprimentar. Ele disse:

- Venha, vou levar vocés |4 com o séo Jodo Moreira.

Entdo, a partir dali nos instalamos em sua casa (a seu convite) e convivemos por dois
dias. A comunidade tem rotina simples. Sé se pesca ou se caga quando ha necessidade. Se tem
comida em casa ndo se faz mais nada em termos de trabalho. Nessas ocasides, as energias dos
comunitarios sdo canalizadas em atividades de lazer e desporto, como jogo de domind,
baralho e partidas de futebol, durante o dia. Plantio e ro¢ado também néo sdo rotineiros.

Apesar de terem que sair da comunidade Terra Preta, séo Jodo e familia ndo deixaram
sua devocdo e sempre visitam o local. E deles, inclusive, a missdo de guardides da capela.
Duas vezes por més, alguém da sua familia vai ao “Corpo Santo” fazer a limpeza na
catacumba (nas duas). Na oportunidade, fazem oracdes e/ou agradecimentos e retornam. Da
mesma forma, outros comunitarios também o fazem. Os encontros as quartas-feiras nédo
existem mais. Mas todos os devotos mantém, a sua maneira, uma rotina de comunicacao e
adoragdo com o “santo”.

Séo Jodo gosta de papear na cozinha da sua casa, onde tem uma cachacinha sempre a
mao. E foi 14 onde conversamos sobre o “Corpo Santo”. Ele diz que pelo fato de o corpo
enterrado no lugar, hoje “santificado” popularmente pelos moradores, ser de uma crianga e,
portanto, sem pecado, no seu entendimento, todos passaram a atestar santidade a menina
depois que comecgaram a sentir cheiro de rosas no local onde ela foi sepultada e ao
perceberem que desde a sua morte aquela faixa de terra acima do barranco ndo subia 0 mato e
a terra ndo desmoronava. Quem alertou para todas essas situacdes pela primeira vez foi sua
mée, Lindalva Moreira.

A partir disso, dona Lindalva e outros comunitarios de seu tempo, comegaram a fazer
promessas e pedidos para aquela jovem na tentativa de testar sua santidade. E como os relatos
atestam que os pedidos foram sendo atendidos um a um, logo, confirmaram ser um “Corpo
Santo”. E assim se espalhou por toda a regido e a coisa se popularizou na zona rural,
especialmente na regido do Mamia. Mas como ja foi relatado neste trabalho, o fato ndo é

unanimidade no municipio. Ha muitas pessoas, principalmente na cidade (por influéncia do
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capital religioso erudito/hegemonico) que ndo acreditam neste fenémeno sécio religioso e tem
até mesmo preconceito com seus devotos.

Era coisa rara conversarmos a sos (Séo Jodo e eu). Sempre chegava alguém (s), e
sentava perto para ouvir atentamente as historias de séo Jodo e/ou até mesmo contribuir com
algum detalhe. As vezes parecia até que estadvamos em um programa de entrevista na TV,
onde a plateia fazia parte do show. Eu me perguntava...sera apenas curiosidade porque nossa
presenca aqui mudou um pouco a rotina deles?

Certa vez, cheguei perto e perguntei:

- Séo Jodo, ¢ sempre assim quando o senhor esta falando sobre o “Corpo Santo?

E ele respondeu:

- E sim colega, toda vez. A maioria desse pessoal que vocé ta vendo aqui ja ouviu o
que eu td Ihe contando um monte de vez, mas toda vez que eu conto sempre chega gente. Mas
é bom né? Isso € um conhecimento que a gente repassa de pai pra filho e pros neto também,
né?

Neste momento chega seu sobrinho, que é o cozinheiro oficial da casa de séo Jodo,
com uma espingarda que 0 mesmo havia acabado de limpar para cacar dentro de trés dias. O
fato fez meu interlocutor se lembrar de uma ocasido onde um tal cacador desdenhou do

“Corpo Santo” e se deu mal:

Ah sim, vb te contar uma agora. O irmdo desse bichinho aqui [aponta
para o sobrinho] que mora abaixo de nds, o Vagner, né? Quando iam
cacar ai pra cima e passava la no ‘Corpo Santo’, dizia: ‘Ei ‘Corpo Santo’!
Me dé umas queixada pra nos levar de baixada, o resto de munigéo que
sobrar, eu detono aqui’. O cartucho, né? Se sobrar tem que detonar ‘pou,
pou, pou, pou...” Ai ele foi e fez o pedido passando em frente, né? Foi pra
cima do rio, né? Bolou por la e num deu nada. ‘Bora, bora’, ai eles ja
baixaro, né? Ai ja vinham passando perto do ‘Corpo Santo’ de volta, ai
parou 0 motor que era pra atirar, né? Pegou a espingarda por |4, e disse:
‘Ei ‘Corpo Santo’! C& num fez meu pedido, mas eu vo fazer o seu, vo lhe
dever com dois... pou, pou!’ A espingarda veio por aqui [mostrando a
regido da clavicula], se dismanché tudo, quebrou-se os beico do cabra,
ele pou no chao, as queda, aos grito. Vinha no reboque com a boca s6 os
sangue. Eu falei pra ele. Eu disse, rapaz, tem que fazer o pedido direito Ia
no local. Outra coisa, esse negécio de ficar desafiando o santo ndo presta.
Olha ai no que deu. Agora vé se tu aprende (JOAO MOREIRA, 2018).

Séo Jodo Moreira também pratica ex-voto no “Corpo Santo”. Cada um da familia

deve, pelo menos, uma vez por més acender velas e limpar a capela. A promessa foi feita por
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ocasido de uma doenga grave que acometeu um de seus filhos na garotice. “Era uma doenga
que nem um médico em Coari soube tratar. Dai minha mée prometeu isso né? E disse pra
mim levar adiante [zelar pelo local do “Corpo Santo] depois que ela morresse. E assim nés
continua fazendo né?

O patriarca da atual geracdo dos Moreira ndo quis revelar a mazela que assolou
gravemente a satde do seu filho mais velho. Limitou-se apenas a dizer: “Rapaz, eu nem gosto
de me lembrar disso, olha...” E acrescentou em tom clemente: “Gracas a Deus, até hoje, nunca
mais aconteceu um problema sério de doenca na nossa familia”, revelou Séo Jodo, olhando
para cima e fazendo um sinal de reveréncia com a méo direita.

“No ano passado a gente passou num sei quantos dia 4. Esse més eu ainda ndo fui.
Mas v la, sé num fui ainda porque eu quero ir com a familia toda, né? E a minha filha ainda
ta estudando 14 em Coari, e eu queria ir com toda a familia, né? Explicou séo Jodo, enrolando
um cigarro de tabaco e me oferecendo, com um gesto de cabeca, um café passado na hora por
sua esposa.

Pergunto diretamente a S€o Jodo:

- O que significa o “Corpo Santo” para vocés?

Ele olha detidamente para a esposa fazendo um gesto leve de concordancia com a
cabeca (para cima e para baixo), franze a testa recobrando o olhar em minha dire¢do (como
guem estava procurando e escolhendo as melhores palavras), e, enfim, elabora sua resposta
com aspecto contextual:

- Assim, por acaso, né? Se vocé for um bom pai, né? Eu ndo sei se vocé é casado ou
ndo, né? Ai eu vou fazer uma viagem, né? Ai eu digo: - Papai, eu vou l& em Coari. Ai vocé
diz: Meu filho, va com Deus. Aqui vocé vai, é uma folia, né? O pai sempre, as vez, reza pelos
filhos, né? Assim a gente faz pro “Corpo Santo”. Diz: “Corpo Santo” eu vou na cidade,
proteja minha moradia aqui, né? D& uma olhadinha enquanto eu vo la e volto, e vamo cum
nos, ne? E essa ¢ a fé da gente, né?

Moreira ainda explica que ele e sua familia sdo catolicos, mas sua crenga no “Corpo
Santo” é uma coisa completamente diferente. “Isso ai ndo tem nada a ver, entendeu? Quando
nos tem oportunidade, a gente vai pra missa direitinho, reza pra Deus e tudo. Mas aqui, na
maior parte do tempo € a nossa fé no “Corpo Santo” que segura nos”, esclareceu. Nesta
ocasido, séo Jodo aproveita para reiterar as investidas dos sacerdotes redentoristas (que séo
Salu ja havia relatado) & comunidade Terra Preta, tanto para retirar o “Corpo Santo” de 14 e
santifica-lo nos moldes catdlicos na cidade, quanto para integra-lo aos ditames eruditos da

religido na propria comunidade, com a instituicdo de ritos tradicionais hegemdnicos e a
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construcdo de uma igreja capela, uma vez confirmados por eles (autoridades religiosas) os
milagres da pequena “santa”.

Desta feita, ele engata mais uma histéria milagrosa do “Corpo Santo”:

Eu num sei se tu conhece o Hebson, que ele trabalha na Amazonas
Energia, um careca... Pois é, o pai dele passou trés ano aleijado, né? Ai ia
pra Manaus, chegava com umas dor nas perna, e num conseguia andar,
né? Todo tempo cum a perna encolhida, ia pra Manaus, fazia exame e
num descobria a doenca, né? Ai a ultima viagem que ele foi, ele disse:
‘Agora eu vou morrer em Coari...”. Ai chegou em Coari tinha uma
senhora idosa, né? Ai foi 1a visitar ele. Ai ela disse: ‘Irmdo, tu ja fez um
pedido pro ‘Corpo Santo’ rapaz, aquele ‘Corpo Santo’ ai do Mamia?
Tanta gente ja fez pedido pra ele, e ele atendeu’. Ele disse: ‘Néo rapaz,
eu ndo vou fazer um pedido prum santo que eu num conheco. Ela disse:
‘Marrapaiz... faz, todo mundo diz que ele € um santo bem milagroso. Ele
ajuda as pessoa, né? ¢ Ai vizinho, quando foi seis hora, a mulher trouxe a
janta, sentou na mesa, comeu e se deitou ai pra tras, ai diz ele que falou
assim, né? ‘Séo ‘Corpo Santo’, eu num sei onde é que é a sua moradia,
mas se eu ficar bom dessas minhas perna, eu vou acender vela, uma caixa
de vela la na sua sepultura, custe o que custar’. Diz ele que deitou, né
colega? E deu aquele sono tdo porreta, né? Que umas cinco hora ele
alevantou com uma vontade de beber uma agua, puxou a perna da rede, a
perna porreta, ele foi, se alevantou, foi I& no banheiro e jrooooou... Ai
disse: ‘Num acredito, meu Deus!’. Colega o homi pegou a camisa,
colocou nas costa e foi no cais, e voltou e ndo sentiu mais nada. Ai ele
pegou 80 litros de diesel, jogou dentro do rabeta, botou a mulher, botou a
nora saiu de bico ali no rio, e seguiu viagem. No outro dia veio aqui me
contando, né? Amanha eu vou atras desse ‘Corpo Santo! ’. Ai eu ensinei
tudo bacana pra ele, né? Passou do ‘Corpo Santo’ olha, entrou dentro do
Agua Branca, e olha meu irmio do céu, cinco hora da tarde, no rio
Jatapd, ele disse ‘vou atras desse ‘Corpo Santo’ ndo!’. Ai no outro
dia que ele passou de baixada la ele acertou, ai acendeu a caixa de
vela l4. Ele disse “seu Moreira, 0 homi ali [ele achava que o ‘Corpo
Santo’ era homem] € puderoso mermo”. E assim, muita gente meu
amigo, muita gente vem procurar atrds, € agraciado com um
milagre e acaba virando devoto também. As vez até de outra
religifo diferente da nossa (JOAO MOREIRA, 2018).

Depois disso, seu filho, Neto, se recorda de uma outra historia que passou por ali e diz
ao pai:

- Ei pai, conte pra ele sobre o Chico pinheiro.

- Ah sim, é mermo.

Dai séo Jodo me pergunta:
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- Chico Pinheiro, conhece?
- Conheco. E os filhos dele também. Chico Pinheiro é bem famoso I& na cidade (risos).
O tal Chico Pinheiro é um empresario local do ramo de construcdo civil, muito

conhecido pela fama de valente na sede do municipio. Séo Jodo entéo relata o acontecido:

Chico Pinheiro tava trabalhando pra levar mercadoria ai pra
PRETOBRAS, no Coari Grande, né? Ai ele foi e acertou uma das balsa
dele com o cara, né? Ele deu umas cinco viage mais ou menos, hum foi?
Ali o cara disse: ‘Chico, eu vou 14 em Manaus pegar o dinheiro pra pagar
os frete da balsa...”. Ta bom, né? Ai foi pra la... e até disse o dia que ele
ia voltar, mas eu ndo me lembro. Ai séo Chico ha de esperar esse cara, ha
de esperar o cara la, danado.... Ai séo Chico disse s6 pra ele: ‘Eu vou te
pegar em Manaus...’. Ele me contando, bem na beira desse barranco ai.
“Séo Moreira, vou encapotar o revove eu vou atras dele, e aonde eu
encontrar ele, eu vé da-lhe uma balada no meio dos peito, que é pra ele
largar de ser bandido e nunca mais enganar um homi. Foi pra Manaus e
bolou, bolou por la e nada. VVoltou de novo, ai teve por ai, foi quando ele
fez uma promessa pro ‘Corpo Santo’ e voltou pra Manaus de novo.
Como foi que ele falou meu Deus do céu, que eu td esquecido? Ah sim,
foi assim: ‘Meu ‘Corpo Santo’, se o senhor fizer com que esse cara me
pagasse pelo meno a metade, eu ia acender uma libra, uma caixa de vela
pro sinhd’. A ele disse que chegou de viage e faltou num sei 0 qué na
casa dele, ai disse: ‘Mulher, eu vou l4& em Manaus, rapidinho. Vou hoje e
amanhd subo de novo’. Dai, quando ele saiu pra ir numa loja assim, o
cara bateu no ombro dele: ‘Ei Chico!’. Era o bendito cara, né?. ‘Porra,
Chico merméo... Chico bora ali? Bora que agora vai da pra mim te
pagar.’. Diz ele que deu raiva ainda, e pensou assim: ‘Num é pussive!’.
Disse que s6 fez atravessar assim pro cantinho e puxou o cheque e disse:
‘Chico, t& aqui mermao, teus cinco mil, me desculpe, eu sé ndo te paguei
porgue ndo tinha dado. Mas ta aqui mermao, carimbado, va no banco e
tire seu dinheiro’. Diz ele que suspirou e disse: ‘Meu Deus! ... Né que
esse ‘Corpo Santo’ é poderoso mermo!?” Ai subiu de Manaus e veio pra
ca, né? Quando ele chega em Coari, ja tinha uma viage pra ele ir pro
Coari Grande, ai ele s6 fez pular na balsa e tirou pro Coari Grande. Ele
gostava de ler a biblia, assim de noite, né, ai foi. Tomou banho, jantou,
foi pro camarote, pegou a biblia e foi ler, né? Deu aquela vontade de
cochilar, ele foi, pegou a biblia botou no peito e cochilou. Ai o cara
chegou na beira da cama e disse: ‘Ei, Chico, promessa € divida, hein! Ai
ele olhou assim e disse: “Egua, mas ninguém ta aqui’. Ele num viu a
pessoa, ele disse que 0 pensamento dele veio certinho no ‘Corpo Santo’.
Dai ele pensou: “Meu Deus, t6 sendo cobrado”. No outro dia ele deixou a
balsa 14, pulou no rebocadorzinho e tirou, né? Chegou em Coari,
comprou a vela, a caixa de vela e foguete, pegou a mulher e embarcou.
Chegou aqui era umas onze hora da noite. Tava uma friaaage... Ele
chegou aqui pedindo um prético pra levar ele la. ‘Séo Moreira, me
arrume um pratico que eu vou hoje mermo ainda’. Essa historia € recente,
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foi um dia desse ai. N6s ja tava aqui no Uruburetama. Ai foi depois que
ele voltou de Ia que ele me contou esses detalhe que eu td contando pra
vocé agora. O homi tava impressionadinho! Ainda falou assim: ‘Seu
Moreira, 0 santo é bom mermo, mas também gosta de cobrar o cara, né?’
(risos). Foi nessa hora que ele comegou a me contar o que falaram pra ele
na beira da cama... (JOAO MOREIRA, 2018).

Séo Jodo adverte que had muitos mistérios envolvidos no poder simbolico do “Corpo
Santo”, e, que nem ele e nem seus pares saberiam dissertar sobre todos eles com total
propriedade. O lider admite que grande parte dos comunitarios de Terra Preta tem
ressentimentos em relacdo a algumas autoridades religiosas do municipio, que, segundo ele,
inflamam a populacdo contra eles dizendo que eles tem uma crenca paga e que vivem no
pecado, adorando um santo falso. “Eu mesmo nunca ouvi esse tipo de comentario. Quem me
fala sdo meus menino quando véo la pra Coari, e as vezes algum conhecido daqui, né? ”,
esclareceu.

Nesta hora, sua esposa intervém na conversa, ¢ acrescenta: “Quando aparece esse tipo
de conversa aqui em casa, mesmo quando nos ainda tava la na Terra Preta, a gente sempre
fala pro pessoal deixar isso pra l& porque nem vale a pena. A gente fica aqui com a nossa
crenga. E pronto”, narrou dona Joana. S€o Jodo reitera que ele nunca teve diretamente algum
tipo de problema com a igreja catolica ou qualquer outra denominacéo religiosa por causa da
religiosidade popular da sua comunidade. Mas garante que se algum dia alguma igreja quiser
interferir na cultura socio religiosa de sua gente, ele brigara até o fim para garantir seu direito

de expressividade religiosa conservado por tantos anos.

Se algum dia esse pessoal quiser se meter aqui, como ja quiseram la no
passado, no tempo da minha mae, nds vamo resistir de novo até o fim,
que nem eles fizeram com o Dom Mario. Isso aqui é coisa nossa, é crenca
nossa. O ‘Corpo Santo’ pra nds é uma coisa boa e nds ndo prejudica
ninguém, entendeu? Ninguém ¢é obrigado a acreditar. Acredita quem
quiser, né? Agora, se chegarem aqui querendo mexer 4, derrubar nossa
capela pra fazer igreja l1a ou s6 pra querer acabar mesmo, eu lhe garanto
que a coisa hum vai da muito certo ndo, olha... qualquer pessoa é bem
recebida aqui, ndo tem problema. Agora, tem que chegar com respeito,
né? (JOAO MOREIRA, 2018).

Mudo de assunto e pergunto:
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- E sobre aquele dinheiro deixado na sepultura do “Corpo Santo” séo Jodo, 0 que
acontece com ele? Ouvi dizer que ninguém mexe nele para ndo ser castigado. O senhor
conhece alguma historia desse tipo?

- E isso, olha. Teve dois casos ja, mais eu ndo sei quem é as pessoa... Sei bem
mermao, € que aquele dinheiro derrete, acredita nisso? O papel derrete. Minha mae e meu pai
€ que contava que ja teve até gente que morreu, assim, do nada, s6 por causa disso.

E j& aproveita para contar mais uma de suas experiéncias relacionadas ao “Corpo
Santo™:

- L& tinha um vidro com tampa, né? Ai nés tampemo, pegamo assim o dinheiro, solto,
sO aquela massa assim, podre, podre, podre, podre, podre... Agora moeda fica porreta, né? Se
o cara pudesse assim investir em outras coisa, né? Mas num pode, né? E promessa do pessoal
pro santo.

Os dois casos de que séo Jodo se refere sdo 0s seguintes: um certo pescador (de fora
do lago do Mamid) que foi até a capela pedir uma boa pescaria ao “Corpo Santo” e aproveitou
para se apropriar de uma certa quantia em dinheiro que encontrou junto a catacumba. Quando
foi retirar sua malhadeira, foi surpreendido com um ataque de jacaré que resultou na
amputacdo de uma de suas pernas. O outro caso é de um certo morador da comunidade do
Laranjal (no préprio Mamid) que estava com mais dois amigos cacando na regido e resolveu
parar na capela com o Unico objetivo de recolher algum dinheiro do timulo. De acordo com
séo Jodo, o sujeito teve uma febre tdo grande que nem conseguiu dormir a noite. E no dia
seguinte, pediu a alguém que devolvesse o dinheiro a capela. A partir dai, recobrou a satde.

Ja ndo estdvamos mais gravando. Séo Jodo me mostrava a sua nova comunidade num
fim de tarde bastante ventilado. Seu filho Neto também nos acompanhava. E foi dele que ouvi
mais uma historia intrigante envolvendo o “Corpo Santo”. Quando avistamos as dez cabecas
de gado que sua familia cria, Neto lembrou de uma tal vaca de nome Domitila que havia
sumido h& quase um ano e todos ja estavam conformados de que a haviam roubado e nunca
mais a viriam. Ele conta que, certo dia, sua mae, que tinha grande apreco pelo animal, disse:
“Como ndo pensei nisso antes!?”, e entdo, fez um pedido ao “Corpo Santo” para que sua
vaquinha de estimacéo retornasse para casa. Segundo Neto, a vaca reapareceu sé e salva cerca
de duas semanas antes da minha chegada.

A crenga no “Corpo Santo” ndo ¢ unanimidade na comunidade Sdo José do
Uruburetama. Durante minha pequena incursdo na comunidade com os dois membros da
familia Moreira, notei uma peculiaridade nas fachadas das casas que ficava mais evidente a

medida em que escurecia. Uma vela acesa era colocada pelos moradores em frente as
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residéncias. Esperei um pouco até fazer a pergunta a séo Jodo, afinal, poderia ser nada de
mais, uma vez que a comunidade ndo possui energia elétrica (apenas os Moreira tem gerador
de energia). Mas ja no retorno, la pelas seis da tarde, observei que apenas algumas casas
colocavam as velas. Enfim, perguntei a séo Joao:

- O que significa as velas? Notei que tem uma vela acesa na frente de algumas casas e
em outras no.

E ele disse:

- Ah sim. Tem significado sim. Sabe o que é? E que as casa que tem a vela acesa na
frente representa os devotos no “Corpo Santo”.

Ele explica que quando sua familia deixou a comunidade Terra Preta, outras familias
também se mudaram para o0 Uruburetama. E com elas vieram também os costumes. Outras
familias do Uruburetama, também crentes no “Corpo Santo”, ja praticavam o mesmo gesto.
Além da vela na sacada, instrumentos como a fita branca de pano também identificam a casa
dos devotos do fenémeno.

De acordo com Jodo Moreira, 0 habito de acender a vela representa o elo dos devotos
com o “Corpo Santo” e ndo estd diretamente ligado ao gesto de rezar, mas sim, com uma
representatividade simbolica que indica pertenca e respeito ao sagrado. "E uma forma da
gente dizer ou mostrar pras pessoa que ali mora um devoto dele, né? E o proprio Jesus Cristo
disse, né? Eu sou a luz do mundo. Entdo é seguindo isso também, né? Quer dizer, é nossa
maneira de falar pra Deus que a gente quer manter ele perto de nds”, dissertou.

Os devotos acendem a vela no final da tarde, as 17h:30min ou 18h:00min. Deve-se
acender apenas uma vela, porém, alguns gostam de substituir as velas para a chama se manter
acesa a noite inteira até o amanhecer, se possivel. Na casa de séo Jodo, por exemplo, essa
tarefa é de dona Joana, que sempre que acorda a noite vai a varanda acender uma vela nova.
No dia seguinte, deixamos a comunidade por volta de 05h:30min da manha, e foi impossivel

ndo notar ao longe as velas solitarias e vagaluminosas de Sdo José do Uruburetama.

JOAQUINA DA SILVA

Dona Joaquina Cordeiro da Silva tem 68 anos. Também é ex moradora de Terra Preta.
Hoje, mora na comunidade S&o Francisco do Laranjal com o segundo marido (o primeiro
faleceu). Seus filhos e netos moram na sede do municipio. Na ocasido, uma de suas filhas
mais velhas, Arlene, estava visitando a md no Mamia e também conversou conosco. Dona

Joaquina gosta muito de conversar e estd sempre estampando um sorriso largo no rosto.
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Mesmo diante da situagdo dificil que esta enfrentando. Ela conta que ha meses seu marido,
Vanildo, “ndo pega um servico”. Vanildo ¢ serrador e marceneiro e trabalha por conta
prépria. Tem sua propria motosserra (no momento, com problemas mecanicos) e um motor
rabeta de 4,5 hp.

Segundo dona Joaquina, seu companheiro é sujeito vergonhoso e orgulhoso. Ela se
refere assim ao marido pelo fato de 0 mesmo néo gostar de emprestar material de pesca dos
vizinhos (malhadeira, tarrafa, anzol, linha, etc.). “Eles ddo maninho, ninguém ¢ ruim aqui
ndo. Ele ja serrou madeira de graca prum monte de gente aqui e sempre ajuda nos mutirdo da
comunidade. Ndo custava nada, né?”, explica.

Ela e o marido tiram o sustento precario de uma pequena plantacdo de hortalicas, que
vende a preco popular ou troca por peixe com 0s outros comunitarios, além de algumas
doacGes esporadicas de pescado e carne de caca. N&o foi dificil perceber como ela e 0 marido
sdo muito queridos na comunidade. O almogo do dia era uma doacgdo de peixe que a mesma
havia recebido no dia anterior. O marido ndo estava em casa porque estava ajudando outro
comunitario na construcdo de sua casa. Um convite remunerado que traria um alivio para
dentro de casa.

Assim como em algumas comunidades da regido, no Laranjal, existe uma mercearia.
Atualmente, os ribeirinhos da zona rural de Coari ndo levam uma vida 100% orgéanica. Vez ou
outra, é necessario fazer dinheiro e ir a cidade (quando ndo tem comércio por perto) comprar
produtos industrializados (de limpeza, alimenticios e de higiene). Dona Joaquina confessou
em voz baixa que ndo reclama sua condicdo aos seus filhos da cidade. Por um instante, parece
resignada com sua realidade e decepcionada com os seus. Ainda assim, € com um sorriso que
ela destila uma critica: “sdo eles ¢ que tem que fazer a parte deles, né? . Na sequéncia, a
devota se afasta de mim e muda rapidamente de assunto quando percebe a filha se
aproximando.

O caso de dona Joaquina € mais um contraste (ja observado por mim pessoalmente e
ao consultar a literatura regional sobre outras regifes) em meio a diversas contradi¢cbes nos
ambientes amazoénicos que dificultam a formulagdo de um conceito fechado e definitivo sobre
0 modo de vida dos seus povos tradicionais e ambiguidades da complexa conjuntura
ecossistémica desta imensa regido multicultural. Em aspecto geral, é leviano afirmar que as
condicOes de vida dos ribeirinhos da Amazonia sdo as melhores possiveis. Mas também é
leviano afirmar que os ribeirinhos habitam um “inferno verde”, em condi¢Oes de

sobrevivéncia insalubres. E mais coerente pensarmos que, de uma forma quase magica, ha um
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equilibrio nessas relagdes. Téo contraditorio quanto eficiente. Em uma regido jamais revelada
e compreendida em sua plenitude.

As politicas publicas governamentais de transferéncia de renda tem influenciado
bastante a rotina das comunidades ribeirinhas e sua dindmica socioeconémica. Isso fica
evidente na avaliacdo empirica que dona Joaquina faz ao tentar justificar (a0 menos em parte)
sua dificuldade de manter sua casa abastecida de comida. Uma vez que até mesmo para pescar
e cacar € preciso ter as ferramentas especificas, e todo o material de caca e pesca (com
excecdo do motor rabeta) que tinham, seu marido teve que vender para poder construir sua
casa nova na transi¢do de Terra Preta para o Laranjal. E é dentro deste contexto que se assenta

a reflexdo socioecondmica de dona Joaquina:

Maninho, é s6 vocé vé. Dé uma volta mais tarde por essa comunidade e
va pedindo pro pessoal te mostrar a plantacdo deles!? VVocé vai ver uma
ou duas, de toda certezal A maioria do pessoal aqui recebe esse bolsa
familia e outras coisa. Eles nem planta mais, ja sabe que tem ali um
dinheirinho certo no final do més, né? Um ou outro é que ainda faz o seu
rocado, mas agora é mais pra consumo proprio mermo. E meu colega, t6
te falando...assim mermo € la no Jucara, onde mora o resto dos meus
parente (JOAQUINA DA SILVA, 2018).

Chegamos ao Laranjal perto da hora do almoco. Era notério que a comida da casa néo
seria suficiente para todos, mas o convite para o almoco foi a primeira coisa que dona
Joaquina fez quando nos viu chegando. “Opa, que visita boa (risos)! Chegou bem na hora do
almogo. Sentam ai que eu vou j& preparar um peixinho pra nos”, disse, mostrando uma

3

bandeja com quatro peixes e apressando o passo para a cozinha. O termo ‘“visita boa”
utilizado por ela, diz respeito a intimidade que ja temos (ela e eu). Dona Joaquina é amiga da
minha familia ha muitos anos e, desde a minha infancia, ja nos encontramos varias vezes na
zona rural e/ou na cidade.

Bom, pedi a Genivaldo que retornasse ao nosso bote e trouxesse parte da nossa
comida estocada para compartilhar com a familia de dona Joaquina. Arlene ndo titubeou em
aceitar, e logo foi ajudar a mae a preparar nossa refeicdo. Durante o preparo da comida e sua
degustagcdo, conversamos apenas sobre trivialidades, perguntamos mutuamente sobre
membros de nossas familias e ela falou um pouco sobre histdrias da juventude dos meus pais
gue eu ainda ndo conhecia, enfim... Apenas ap6s um longo descanso em nossas redes depois

do almocgo, ¢ que falamos sobre a sua experiéncia com o “Corpo Santo”.
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Dona Joaquina, conta que teve conhecimento do “Corpo Santo” “pelo boca a boca”.
Na infancia e juventude sempre ouvia 0s mais velhos conversando com seus pais sobre o
assunto, e la pelos seus quinze anos de idade, sua mée a levou consigo para uma das reunides
de oracdo (hoje extintas) em torno da sua sepultura la no cemitério das catorze cruzes. Foi a
partir dali, segundo a devota, que ela comegou a compreender o que acontecia ali: como
funcionava a religiosidade do povo de Terra Preta e 0 que representava esse fendmeno para 0s

comunitarios, especialmente para seus pais que eram promesseiros do tal “santo milagreiro™...

Teve um dia, mas ai eu ja era adulta né? Que tava doente a minha mae.
Dai nés fomo 14 no ‘Corpo Santo’ fazer uma promessa pra tentar
conseguir uma graca, né? Foi minha mde mermo que fez a promessa. Ela
tinha umas dor nas perna, e assim os brago dela [demonstra], querendo
perder o tato, né? Dos brago e das perna. Ai gragas a Deus ela morreu,
mas morreu de outra doenca, né? Essa doenca que ela sentia, ela num
morreu ndo! Ela fez cum muita fé mesmo e alcangou o milagre.

Depois de alcancar a cura, a mde de dona Joaquina passou a ir toda sexta-feira ao
“Corpo Santo” acender uma libra de vela e rezar na sepultura. A época, ainda ndo havia
capela no local. “Ela passou muitos anos boa ainda. E pagou a promessa dela direitinho, do
jeito que ela tinha feito. Entdo, depois disso, ai € que nds passamo a ter mais fé ainda no
‘Corpo Santo’, né? Até hoje”, explica Joaquina. E conclui dizendo que nunca mais ela e os
irmaos fizeram outra promessa ao “Corpo Santo”, mas garante que “se for preciso a gente faz,

né? Porque o bicho é milagroso mermo!”.

Sua filha Arlene afirma que ela e os irmaos também se mantem crentes no “Corpo
Santo”, e sempre que podem acompanham sua mae nas visitas que ela faz a capela até hoje. E
garante que fazem de tudo para manter a tradi¢do: “meus dois meninos, tudo foram levado la
[no ‘Corpo Santo’] quando nasceram. E dos meus irmdo tambem. SO tem um do meu irméo
que néo foi levado 14, mas porque ndo deu mermo. Né mae? ”, pergunta a dona Joaquina, que
confirma: “hurrum”... Este é um gesto tradicional forjado entre os moradores de Terra Preta
crentes no “Corpo Santo” (levar todo recém-nascido ao “Corpo Santo” para ser abengoado) e

praticado até hoje pelos demais devotos de outras localidades.

Dona Joaquina conta que quando era mais nova sentia o cheiro de rosas no local da

sepultura do “Corpo Santo”, quando ia até 14 com os seus pais. Mas, depois de uns anos
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passou a ndo sentir mais nada. “Mas até hoje tem gente que diz que sente, sabia? Pode

perguntar”, ressalvou.

Eu ouvia meu pai dizer assim pra minha mée: - Olha s6 ai, quando a
gente chega aqui, essas folha que cai, esses mato, parece assim que tem
uma pessoa que varre, né, que alimpa? Mas num era, meu filho. E porque
era um mistério mermo. Tudo acontece ali, coisas que as pessoa as vezes
num entende e num acredita. Tem muita gente que num acredita, sabia?
Até aqui do Mami& mermo. Mas esses como nds que morava la mermo,
respeita muito aquilo 1a. O ‘Corpo Santo’ pra gente é um protetor divino.
A gente pede pra ele e ele fala por nés 14 com Deus né? Eu digo que é
assim... (JOAQUINA DA SILVA, 2018).

Ela conta que, um compadre seu chamado Ciria, da llha do Jucara (comunidade bem
proxima da cidade de Coari), se “pegou” com o “Corpo Santo” e alcangou uma graca para a
esposa que estava muito doente. Ele ficou tdo grato ao santo (a) que chegou a se mudar para a
comunidade Terra Preta na época, onde pagava sua promessa todos os anos (e ainda paga,
segundo dona Joaquina). Mas, assim como os outros, séo Ciria teve que deixar Terra Preta.
No caso dele, retornou ao Jucara. Mas todos 0s anos vai a capela pagar sua promessa e

confirmar seu ex-voto com alguma quantia em dinheiro.

Foi assim 6: a mulher do cumpade Ciria sintiu uma dor no peito muito
forte, né? Ela j& tava... Num tinha condi¢fes de andar mais... Ai ela fez
esse voto cum Deus e com o ‘Corpo Santo’. Pra vocé ter uma ideia, ela
num conseguia nem levantar da rede, meu filho. Ja tinha ido pro hospital
duas vezes, que o Jucara é perto da cidade né? E sempre voltava, tomava
remédio, mas ndo melhorava (JOAQUINA DA SILVA, 2018).

Dona Joaquina diz que gosta da vida que leva, e que apesar das dificuldades que de
vez em quando aparecem, ela e o marido nunca passaram fome e nem tiveram uma doenca
grave. Ela recebe como condigédo natural da vida ribeirinha tudo o que se apresenta diante
dela, e garante que a sua fé em Deus e no “Corpo Santo” lhe da tranquilidade e paz de
espirito. Lamenta algumas coisas ruins que ja enfrentou por causa da sua religiosidade

popular, mas ndo abre méo de resistir na sua crenca.

Ela narra um certo episddio que ocorreu com seu marido ha alguns anos. Certa vez,

um contratante de Coari fechou negocio com Vanildo para serrar uma certa quantidade de
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madeira para ele no lago do Mamid, do tipo miratod, muito utilizada na regido para a
construcdo de embarcacgdes de pequeno e médio porte, como canoas e batelGes. Acontece que,
quando Vanildo ja havia comecado o servigo e ja tinha algumas madeiras serradas, o tal
contratante enviou um mensageiro para comunicar ao marido de dona Joaguina que 0 mesmo
estava cancelando o negdcio. E o tal sujeito nem sequer pagou pelas despesas que o serrador
ja tinha feito para desempenhar o trabalho na mata.

Ela lembra, ainda com um pouco de raiva, que deram uma desculpa qualquer (ela tenta
por um instante, mas ndo consegue se lembrar precisamente) para seu marido. Algumas
semanas depois é que uma conhecida sua, que estava de passagem por Terra Preta, contou-lhe
a verdade sobre o caso. A tal conhecida disse que seu marido ouviu no mercado do municipio
0 sujeito que contratou o servigo comentar o real motivo da desisténcia. Na ocasido, ele estava
perguntando de outra pessoa se conhecia um bom serrador, porque o que haviam indicado

para ele era um macumbeiro, e ele ndo gostava desse tipo de gente.

6.1.2 Analise dialdgica

6.1.2.1 Linhas gerais

Ja vimos que a histoéria do ser humano na Amazonia é marcada por siléncios e
auséncias que acentuam a sua relativa invisibilidade e/ou marginalizagdo, e encobrem os
tracos e caracteristicas das identidades dos povos amazonicos, que, segundo Witkoski (2007),
é configurada por complexas ambiguidades.

Para uma andlise consistente e verossimil do fenomeno “Corpo Santo” € necessario
estar atento as percepcoes e representacdes do ambiente, tanto as suas (de pesquisador) quanto
as dos sujeitos da pesquisa. Foi fundamental para mim perceber isso durante a etapa de campo
do trabalho. Seria dificil buscar uma compreensdo plural, polifénica e multifocal deste
fendmeno se tivessem sido aplicadas sobre ele as diretrizes subjetivas do pensamento
colonizado sobre a regido amazonica e seus povos tradicionais.

E especialmente por esta razdo é que se optou por conjugar ponderacdes de
pensadores de diferentes &reas do saber, mas que, contudo, encontram-se em corroboragdo
com o dialogismo bakhtiniano que foi a base tedrica escolhida para analisar os discursos de
experiéncia humana envolvidos no contexto socioambiental e religioso do fendmeno “Corpo

Santo”, a partir de suas expressividades sdcio comunicacionais. Portanto, esta analise
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discursiva se assenta em dois pilares: as percepcOes e as representacbes. Que, por
conseguinte, desnudam a producdo de sentido embutida nos discursos carregados de
influencias comunicativas da vivencia socioambiental.

Para Santaella (2011) a percep¢do € um processo sensorio e cognitivo que se da na
interagdo entre os sujeitos e os estimulos do ambiente, assim, a partir de impressdes e
sensacBes captadas pelos sentidos organicos (tatil, visual, sonoro, olfativo, gustativo e,
dependendo das formas de relacdo dos sujeitos com o universo, podendo ser extrassensorial,
sinestésico, espiritual), o sistema psiquico conduz tais estimulos ao nivel da consciéncia
conferindo-lhes sentido, significado.

Portanto, a percepgdo € um processo comunicacional, j& que trata de uma informacéo
transmitida, recebida, processada, decodificada e apreendida. Esta acdo desdobra-se
diferentemente em cada sujeito, mas ocorre em fluxo continuo por meio de sinais, memarias e
metamorfoses compreensivas, encarregadas de selecionar e organizar as informacoes
interpretadas. Tal qual podemos observar nas narrativas anteriores dos personagens
selecionados. Seus discursos sdo carregados de experiéncia contada (conhecimento oral
repassado pelos antepassados) e vivida (situacdes experimentadas no plano fisico e simbdlico
de sua existéncia).

Neste contexto, a representacdo € a materializacdo da percepcao e pode se expressar
materialmente em diferentes linguagens (no caso dos crentes no “Corpo Santo”, por meio dos
ex-votos, vela, cantiga, fita branca, costumes, contos, gestos...) ou mesmo mentalmente,
elaboradas individualmente ou no imaginario social, fazendo do ambiente uma construcéo
sistematica das relacdes entre o concreto e o simbolico, o objetivo e o subjetivo, o fato e a
percepcéo, o individual e o coletivo.

Na comunidade Terra Preta, as praticas socioculturais, politicas, econdmicas,
religiosas, estdo interligadas, constituindo simbolos, significados e representac@es sociais do
mundo, com base nos saberes tradicionais. Os comunitarios se apropriam da realidade exterior
de forma objetiva e subjetiva, revelando suas percepc¢des nas experiéncias da diversidade do
cotidiano e na afirmacéo da identidade como forma de representar ou simbolizar o (seu)
mundo. O “Corpo Santo” ¢ a faceta simbolica mais representativa e impactante do cabedal
oral identitario de toda a regido do lago do Mamia.

Para Bakhtin, todos 0s nossos discursos séo baseados nos discursos do outro. Com uns
concordamos, e de outros nos afastamos. Dentro dessa premissa, ndao existe aquela histéria de
“na minha opinido”, pois no dialogismo todo 0 discurso € construto de uma interagdo de

sentidos. Nosso discurso estd sempre carregado de outros discursos, anteriores ao nosso. De
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coisas que ouvimos e/ou apreendemos baseadas na confluéncia de interesses que mais
produzem sentido para cada um de nds, frente a concepgdo de mundo que cada um possui e
(re) formula com a experiéncia vivida no tecido social. Sdo os discursos que orquestram e
enquadram as percepcdes e representaces que construimos dos fendmenos que constituem o
mundo, 0 nosso mundo.

A partir disso, foram elencados abaixo os elementos significantes de maior relevancia
(na minha avaliacdo) extraidos das percepcgdes e representacdes contidas nos discursos dos

colaboradores entrevistados e nas percepcdes observacionais deste pesquisador.

6.1.2.2 Comunidade

No imagindrio ribeirinho, o termo ‘“comunidade” ¢ estabelecido dentro de uma
concepcdo solidaria (comum + unidade). Para eles (os ribeirinhos), desde os seus
antepassados, as comunidades eram constituidas, naturalmente, baseadas no nomadismo e nas
relacGes de parentesco, exatamente como o faziam seus ascendentes indigenas. Quando uma
ou mais familias saiam de seu territorio (quase sempre em funcdo do rigor da cheia ou da
seca), estas se assentavam em outros locais minimamente habitaveis para recomecar sua vida,
e isso ocorria em regime de cooperacdo mutua e sem rigidas deliberacdes de posse.

Hoje, aliando minha experiéncia amazonica a pratica de campo desta pesquisa, afirmo
com clareza que ainda persistem partes desses tracos. A maioria das comunidades rurais do
municipio de Coari € formada pela descendéncia de uma familia. Quase todos os comunitarios
tem relacdo parental. Contudo, na conjuntura sociopolitica capitalista atual, o termo
“comunidade” ganhou contornos estratégicos para se encaixar na estrutura funcional do Poder
Executivo dos municipios. Por exemplo, para a prefeitura de Coari, s6 é considerada
comunidade aquela que for formada, por no minimo, oito familias. Isso mantém a ‘ordem’ e
0s ajuda a direcionar as politicas publicas a esses locais (ou pelo menos deveria).

Se ndo tiver o nimero minimo de familias exigido, o lugar ¢ considerado “localidade”
e é subordinado a comunidade mais proxima para Se inserir nos programas sociais dos
governos Municipal, Estadual e Federal. Quando isso ocorre, acontece um fendmeno politico
chamado nucleamento. A partir dai as localidades nucleadas devem levar seus filhos a
comunidade polo para ter acesso a escola, levar pessoas aos centros sociais e/ou comunitarios
de saude (algumas comunidades polo possuem UBS) quando alguém adoece e também para a
igreja para se congregar e professar coletivamente sua fé.
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O mesmo termo (comunidade) pode exercer outro tipo de figuracdo em outras regides
do Brasil. Vejamos o exemplo do Estado do Rio de Janeiro: também por motivac6es politicas
estratégicas, trocou-se o nome “favela” por “comunidade”. Um projeto de governo visando
apaziguar a atmosfera criminosa dos morros do Rio, a fim de criar clima e contexto favoraveis
a implantacdo das UPAs (Unidade de Policia Pacificadora), de modo a transmitir a ideia de
paz e seguranca aos moradores dessas zonas periféricas e aos turistas que visitam a “cidade
maravilhosa”.

Diferentemente do Rio, o termo comunidade aplicado nas zonas rurais do Estado do
Amazonas foi forjado pelos prdprios ribeirinhos, a partir de um traco de sua identidade social,
a solidariedade, e de sua identidade so6cio histérica (nomadismo e trabalho cooperativo).
Mesmo sendo flexionado pela organizacdo social hegemonica, em sua esséncia ontoldgica e
etimoldgica, 0 termo se manteve vivo em sua natureza plena e integral no entendimento dos
ribeirinhos.

Matos (2016) reforgca que o ambiente natural e sociocultural também propicia as acbes
colaborativas, que sdo frequentes no interior da Amazénia. Os mutirdes, chamados de ajuri
e/ou puxirum, por exemplo, sdo promovidos para beneficiar uma familia ou grupos, que
depois retribuem o auxilio promovendo outro mutirdo e assim sucessivamente. O puxirum
pode ser voltado para limpeza de areas para o ro¢ado, plantio, colheita, construcdo ou
deslocamento de moradias, entre outras atividades que fortalecem os lacos afetivos e
consolida o espirito comunitario.

Apesar de também ja ter visto (por vivéncia cabocla na zona rural) os mutirdes,
durante os quinze dias de convivéncia na regido do Lago do Mamia, ndo presenciei nenhum.
Pelo menos igual a conjuntura supracitada em alusao a pesquisa do professor Glaucio Campos
de Matos. No entanto, acompanhei uma atividade colaborativa semelhante que segue a mesma
I6gica. Certo dia, certo dia, na comunidade Jacaré (onde também existe devotos do “Corpo
Santo”, ex-moradores de Terra Preta) um grupo composto por seis homens adultos e uma
crianca (de 12 anos aproximadamente) reuniu-se para pescar e cacar. A atividade durou dois
dias e foi bem-sucedida, a0 menos no quesito pesca, isto porque a cacada foi um fiasco. Na
volta para casa, os peixes foram divididos entre as trés familias dos tripulantes. E ainda
sobrou peixe para doar a outros que nem sequer contribuiram para a viagem.

O que para eles parecia apenas mais uma empreitada de trabalho, para mim, era uma
aventura nostélgica. Tanto que, nesses dois dias, mesmo tendo levado meu caderno de

anotacBes ndo escrevi sequer uma linha, no entanto, a memoria atenta deu conta de me
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conduzir a estas linhas. Mas foi algo tdo valorativo que, 1a pelas tantas, notei uma coisa
intrigante (em relacdo ao “Corpo Santo”) e indaguei um dos pescadores:

- Ei, vocés ndo vivem dizendo que se alguém fizer um pedido ao “Corpo Santo” ele
atende e retribui com boa caca e boa pesca? Na saida cé fez um pedido pra todo mundo ouvir
e ndo aconteceu nada. Estamos voltando pra casa com muito peixe, mas sem nenhuma caca.
Vocés ndo gastaram sequer um cartucho, porque ndo apareceu nada.

Quando mal terminei de concluir minha cisma, eis que um outro (em meio a risos de
todos, inclusive do curumim), me interpela de bate-pronto, como se quisesse ser o
primeirissimo a me esclarecer o fato, dizendo:

- O sinho sabe o que é? E que ele ndo fez como deve ser feito. Nosso pai, nossa mae,
nosso avo, todos eles sempre falaram assim pra gente; que todo pedido e toda promessa pro
“Corpo Santo” tem que ser feito 14 em frente do lugar dele (que hoje tem a capela né?), sendo
ndo vale, entendeu?

No discurso do pescador que me responde esclarecendo a questdo, nota-se que ele faz
uma pergunta e ele mesmo responde, sem esperar minha réplica. E um recurso linguistico que
ele utiliza para chamar a minha atencdo para algo muito importante que vai ser dito. Eu
confrontei o discurso (geral) deles, e naquele momento, ele precisa se justificar de forma
definitiva. Ou seja, em termos bakhtinianos, ele entra em “polémica velada” com seu
interlocutor (eu) para transformar a verdade dele em verdade Unica e dificultar minha réplica.

Sendo assim, 0 que eu contesto nao vale, porque a pessoa (0 primeiro pescador) nao
fez o pedido adequadamente. Além disso, meu interlocutor também faz uma avaliacdo, ou
seja, apesar do aprendido na interacdo com outros sujeitos, os parénteses observados na fala
expressam um incémodo, porque a capela ja estd trazendo um elemento diferente, algo mais
de acordo com a cultura hegeménica (apesar de ter sido construida pelos comunitérios e esta
capela ndo ser uma igreja). Por isso ele utiliza o “né”, esperando a minha concordancia. Mas
ndo com a existéncia da capela, que ¢é fato dado, mas com o fato de isso ainda valer para a
adoracdo do “Corpo Santo”.

Ao final ele diz “entendeu”? Isso ¢ um recurso discursivo que demonstra o dominio do
assunto, por parte do interlocutor. Neste contexto de sentidos, ele é quase um professor. Ele
tem o conhecimento (oral), resta a mim, portanto, aceitar. Sendo assim, ele tira de mim
qualquer possibilidade de réplica. Minha pergunta confrontou a tradicdo oral deles e sua
forma de se comunicar com seu ente sagrado. A partir disso, essa foi a maneira que o

pescador encontrou para desacreditar o meu discurso e validar o dele.
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E ali tive mais uma prova de que o conhecimento oral continua valendo para aquela
gente. Naturalmente, o ocorrido poderia ser apenas obra do acaso, um evento circunstancial.
Todavia, também convém considerar o fato de que isto seja 0 pleno exercicio da simbologia
mitica do legado oral dessas pessoas, constatando da forma mais corriqueira possivel a
eficacia do simbolico na sua vida pratica. Evidenciada pela religiosidade popular da crenca no

“Corpo Santo”.

6.1.2.3 Oracao

Conceitualmente, a oracdo pode ser compreendida como uma agdo comunicativa
individual ou coletiva. Habita nos campos da religido e da religiosidade como um instrumento
de comunicacdo dindmico e linguagem diversificada (falada, sonora, escrita...). Para Mauss
(2005, p. 245), “[...] a oracdo é social ndo somente por seu contedo, mas ainda por sua
forma. Suas formas séo de origem exclusivamente social”.

Com base na apuracdo de campo desta pesquisa, afirmo que de fato, a oracdo pode ser
social, mas ndo “exclusivamente”. Para Mauss (2005) a oracdo nédo existe fora de um ritual,
de um plano deliberadamente coletivo. E define o ritual como “[...] uma linguagem
convencional pela qual se exprime de maneira imperfeita, o jogo de imagens, e dos
sentimentos intimos, ele se torna, para nos, a propria realidade” (p. 251). Ora, podemos
concordar que se o centro da discussao for religido, todo o ato de oracdo deve ser coletivo,
social, porque o rito a define. Em termos de religido, o gesto de oracdo é metodologico,
obrigatoriamente liturgico, pois compde uma estrutura estabelecida com normas e dogmas
imutaveis.

Todavia, se estamos falando de religiosidade popular, essas regras ritualisticas
(embora possa existir relativamente ritos na esfera popular da religido) ndo imperam com
absolutismo dogmatico. E, portanto, a concepcdo de oragdo ganha outros contornos. No
contexto da religiosidade popular que mantém a crenga no “Corpo Santo”, a oracdo também ¢
uma linguagem que tem uma meta e um efeito, e que age exprimindo sentimentos e ideias por
meio de varias formas de expressividade linguisticas.

Aqui, a oracdo € mais pessoal (individual) do que coletiva. Mesmo quando se reuniam
as quartas-feiras para orar (ou rezar como eles dizem) fazendo pedidos ou agradecendo ao
“Corpo Santo”, o faziam em siléncio e de forma individual. Nunca houve entre os
comunitarios de Terra Preta (e regido) crentes no “Corpo Santo”, um roteiro exato de oragdes

(ou rezas) a seguir, tal qual nas missas catolicas e cultos de denominac@es protestantes.
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A afirmacdo catdlica (defendida pelos comunitarios de Terra Preta) explica alguns
desses procedimentos. O termo “orar” ¢ identitario na religido. Define o crente protestante,
que o quanto pode, diverge sua ritualistica erudita de adoragcdo a dos crentes catélicos. Do
mesmo modo, durante os momentos de oracdo do culto protestante, os fiéis (embora
coletivamente) o fazem em alto e bom som proferindo seus pedidos individuais. O pastor
apenas da o tema da oracdo em momentos convencionalmente pré-estabelecidos.

Da mesma forma, o protestante faz cultos e ndo missas. Sendo assim, em relativa
analogia ao catolicismo, os crentes no “Corpo Santo” utilizam o termo “rezar” (em vez de
orar). E nas missas, ha dois momentos de rezar determinados pelo padre: quando ele segue a
liturgia do seu boletim com as rezas pré-estabelecidas para refletir o evangelho do dia (ele
fala e pede que os fiéis repitam), e em outro momento, ele da o tema e todos rezam na sua
intimidade (e em siléncio). E 0 momento dos agradecimentos e pedidos pessoais para Deus.

Para os crentes no “Corpo Santo”, a oragdo ou reza ¢ a materializagdo do elo com o
sagrado. E a forma mais elementar e eficaz de estabelecer uma linha direta de comunicacio
com o santo (0 “Corpo Santo”). Os ex-votos neste contexto, também sdo uma forma de
oracao. No ato de cumprimento de um ex-voto, os comunitarios de Terra Preta (participantes
e/ou observados nesta pesquisa) crentes no “Corpo Santo” ndo praticam nenhum ato de fala.
Apenas cumprem o0 gesto prometido, fazem o sinal da cruz (tocam com os dedos o centro da
testa, 0 umbigo, e os ombros esquerdo e direito) e vao embora.

6.1.2.4 Memoria

Nesse sentido, no momento em que 0s sujeitos (comunitarios) acionam memorias
reformulam historias e afirmam sua identidade perante os outros. Uma sistematica de
recriacdo, reflexdo e compartilhamento. Portanto, o processo de rememorar € um elemento
importante na Histéria Oral e também possibilita ampliar sentidos e ter outras camadas de
compreensdo sobre fatos historicos, acontecimentos envolvendo determinados personagens,
sejam eles considerados vultos da historia ou figuras andnimas.

Quando se faz uma andlise desse tipo de narrativa, é preciso observar que a oralidade
guando € codificada para a linguagem escrita, possivelmente, cristaliza a realidade narrada e
muda a dindmica de sua esséncia. Por isso, a analise sobre os registros da oralidade ndo deve
se ater apenas ao metodo de producéo e transposicdo do oral para o escrito, mas deve também

levar em consideracédo as condicGes de sua produgédo, a ambiéncia e seus processos subjetivos.
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Foi possivel perceber que no momento das entrevistas em profundidade (mesmo eu ja
tendo alguma intimidade com os colaboradores) sua postura natural mudava, afinal, a
presenca do equipamento de gravacao sempre afeta, de certa maneira, 0 comportamento das
pessoas. Sendo assim, foi inevitavel ndo notar as variantes que este aparato condiciona aos
discursos. Uns ficaram um pouco timidos, e mesmo sem saber do que se tratava percebi que
faltava alguma informagéo complementar em algumas falas, que pela novidade do evento da
entrevista, escapavam a sua memoria. Mas que em outro momento (conversas do cotidiano
informal) essas informacgdes surgiam e preenchiam sua narrativa quando juntado aos outros
fragmentos discursivos captados.

Comunidade, oracdo e memoria sdo os trés elementos formadores que estdo
impregnados nos discursos dos devotos do “Corpo Santo”, e aparecem de forma implicita e
explicita em suas narrativas. De forma linear ou ndo, individual ou coletivamente, suas
experiéncias vividas se aproximam e se assemelham, pois, compartilham praticamente das
mesmas percepcdes e representacdes a respeito do fendmeno socio religioso que os sustenta
na fé frente a complicada e admiravel vivéncia ribeirinha. Afinal, é isso que a oralidade faz;
garante a conservacdo das tradicdes dos povos e a esséncia da sua identidade folclérica e
cultural em todos os aspectos.

Os ribeirinhos do lago do Mamia acompanham o quanto podem os avangos da vida
moderna, mas ndo como uma fixacdo, algo que eles estabelecam como meta. O abstrato
sentimento de posse que o capitalismo produz nas sociedades industrializadas ndo chega com
forga aos habitantes do Mamid devotos do “Corpo Santo”. Nesta regido distante e “esquecida”
pelas acdes governamentais de “modernizagdo” das areas rurais (¢ o que a prefeitura de Coari
vem fazendo nas comunidades proximas da cidade) eles aprenderam com seus pais e avés que
a melhor saida para se manterem firmes e fortes dentro da sua realidade e com certa
autonomia, é fé.

Uma fé que foi premiada com a apari¢ao do “Corpo Santo”. Uma espécie de “presente
de Deus” a comunidade Terra Preta e regido. Como se o criador tivesse encontrado uma saida
para corrigir todos os golpes do destino que esta gente enfrenta por conta da marginalizagéo
social e religiosa que sofre. A existéncia quase messianica do “Corpo Santo” e sua eficacia
simbolica (o que se pede dele, ele cumpre) fortalece os comunitarios de tal maneira que
dificilmente se encontra um caboclo ribeirinho daquelas paragens que fica se lamentando da
vida ou reclamando da sua condi¢do. Mesmo 0s mais jovens.

Naturalmente, ha dificuldades, como relatou dona Joaquina por exemplo, mas ainda

assim, nao reclamam do santo (a) ou mesmo da falta de assisténcia (especialmente de saude
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ou emprego) por parte da prefeitura. Pelo contréario, seus discursos estdo sempre carregados
de otimismo e esperanga. Trata-se de um povo disposto ao trabalho e que conhece bem o lago
do Mamié e o que ele lhes pode oferecer. E, portanto, a Unica coisa que rogam ao sagrado € a

boa satude. O resto, como sentencia s€o Clovis, “€¢ obrigagao nossa correr atras”.
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CONSIDERACOES
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Por conta de tudo que ja foi elencado é que classifico essa iniciativa de pesquisa como
desafiadora e instigante, pois, a cultura de resisténcia dos comunitarios de Terra Preta em
torno da crenca no “Corpo Santo” tem potencial pioneiro e pode ser um importante
instrumento da memoria coletiva da tradicdo daquele lugar e elemento emergente na formacéo
de um novo pensamento social amazonico, quanto & cultura religiosa ribeirinha. Sua
religiosidade popular.

Acredito ser salutar para um pesquisador da Comunicacdo e para 0s estudos
amazoénicos como um todo, desvendar e revelar a uma maioria desatenta de olhares
cientificos, o poder iminente que a expressividade comunicacional exerce sobre a vida das
pessoas (aqui, especialmente, os ribeirinhos da comunidade Terra Preta) e como esse fator
contribui para a formacéo identitaria do grupo social aqui recortado, seu comportamento e sua
cultura de modo geral.

O “Corpo Santo” desempenha papel importante na ecleticidade das representacdes
culturais da regido amazénica, e o aprofundamento cientifico sobre tal fenémeno, sobretudo,
em uma regido ribeirinha (territério que se reconfigura constantemente em Vvarios aspectos)
representa uma contribuicdo importante para o fortalecimento dos estudos socioculturais e
comunicacionais nesta regiao, e, principalmente, para a difusdo do conhecimento amazénico
sobre seu povo; sua capacidade de se comunicar e professar suas crengas por meio dos
legados da oralidade, assim, portanto, resistindo as amarras das imposicGes sociais
hegeménicas.

Estudos como este podem trazer a tona riquezas escondidas sobre o outro, uma vez
que o olhar interdisciplinar valoriza questdes importantes da vivéncia humana que muitas
vezes passam despercebidas aos olhos da sociedade pd6s-moderna, sempre acelerada e
especializada. Ao nos debrucarmos serenamente sobre as questdes simbolicas (onde elas se
apresentam? Como chegam as mentes das pessoas? O que elas representam e que mensagens
produzem na coletividade?) estamos nos permitindo compreender o outro em Vvarios niveis da
existéncia, do mesmo modo que nos possibilita enxergar e reconhecer outras formas possiveis
de sentir e viver as coisas do mundo, seus fendmenos.

Esta pesquisa ndo vislumbra apontar o certo ou errado ou polemizar conflitos de
ordem religiosa, nem tampouco, desfilar narrativas apologéticas a determinado sistema de
crencas ou grupo social. Contudo, o foco desta pesquisa concentra-se nas relacfes
comunicacionais envolvidas na construgéo da identidade social dos moradores da comunidade
rural Terra Preta em face da sua religiosidade popular. Os procedimentos e instrumentos

comunicacionais de que essas pessoas se utilizam tdo logo afetadas pelo fenomeno “Corpo
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Santo” foi a esséncia deste percurso tedrico/pratico. Todavia, 0 presente estudo buscou ndo
deixar pelo caminho as contingéncias ambientais e cientificas envolvidas nesse processo.
Porque € por meio dessas variantes que se estabelecem as inter-relacdes e producbes de
sentido nas trocas simbdlicas.

Questdes inerentes a Folkcomunicacgdo ndo sdo pautas comuns na circulagdo da grande
midia nem nas rodas de conversa das populacdes das sociedades pds-modernas, apesar de
estarem presentes de forma indissociavel do convivio coletivo. Engendrar esses
conhecimentos na agenda publica por meio do escoamento das producbes académicas
interdisciplinares fortalece ndo sé as pesquisas sociais como também o entendimento sobre o
organismo da Comunicacdo e sua capacidade multifacetada frente a inter-relagdo com o0s

fenbmenos do mundo em todas as areas do conhecimento.
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Capela do “Corpo Santo”
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Sepultura do “Corpo Santo”
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Sepultura ao lado do “Corpo Santo”
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Cemitério em torno da capela
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Pedidos e ex-votos depositados na capela do “Corpo Santo”
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