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Nem sempre podemos, queremos ou temos a chance de revisitar nosso “campo” muito tempo depois que lá estivemos, quando passávamos pelo especialíssimo rito de passagem de nossa iniciação antropológica. É isso que, de certa forma, uma das autoras faz agora, ao “retornar ao campo” e a seus dados da pesquisa realizada há vinte e cinco anos atrás, quando, em dezembro de 1975 chegava a Itapuá, uma linda ilha do nordeste do Pará�, habitada por homens pescadores e mulheres que, além de cuidar da casa e dos filhos, trabalhavam em suas roças de mandioca — as “trabalhadeiras” e os “camarados” que deram título à sua dissertação (Motta-Maués, 1993/1977). O “retorno” se dá a quatro mãos, juntando seu olhar ao de outra pesquisadora que hoje, como ela, anos atrás, atravessou seu ritual na mesma ilha (Villacorta, 2000). Instigadas pelo extenso diálogo que este novo estudo faz com o anterior, particularmente no que se refere ao modelo antes construído para explicar/interpretar o que designava àquela altura como “o status das mulheres e, implicitamente, dos homens” — hoje certamente falaria de construções e relações de gênero — e pelos resultados desta espécie de “teste” do modelo, diante da realidade atual da pequena ilha, mas também da trajetória do debate sobre mulher e relações de gênero, resolvemos discutir juntas, num texto, nossos caros achados de campo.


Entre os possíveis caminhos a seguir, optamos por examinar aqui a situação das atribuições do estatuto de gênero no xamanismo ou pajelança cabocla, tal como esta se constitui em Itapuá, como de resto, em toda a região do nordeste paraense, e até com abrangência maior. A escolha não é arbitrária. Ela se fez, por três motivos: 1) por ser o xamanismo um dos três domínios mais importantes da vida social para os itapuaenses (junto com a pesca e o poder [Motta-Maués, 1993/1977]), 2) pela forma peculiar de inserção das mulheres, através do lado negativo, demoníaco, nesse domínio e, particularmente, 3) pela possibilidade concreta de examinarmos este fenômeno se atualizando, através de um espaço temporal significativo, ao considerarmos um caso particular cujo registro atravessa os dois estudos. Começaremos apresentando uma breve descrição do local das duas pesquisas, no sentido de dar ao leitor uma idéia do espaço (físico, social) tal como era nos meados de 1970 e tal como se coloca hoje. Neste item dar-se-á ênfase ao modelo de relações e atribuições de gênero que vigora em Itapuá, com especial atenção para o que ocorre na área do xamanismo, destacando-se ai a classificação e alocação de homens e mulheres nesse domínio extremamente valorizado de sua sociedade. Tomando esse quadro interpretativo como base, retirar-se-á dele um caso específico e representativo do modelo vigente em Itapuá (cujo registro, como dissemos, atravessa, temporalmente, os dois estudos), o qual permitirá, finalmente, discutir, não apenas a validade e atualidade, ou não, da interpretação construída antes e revisitada agora, considerando neste caso exemplar de nossas etnografias os dados analíticos que permitiram entendê-los (sociologicamente) relacionando representações sobre os gêneros, corpo (masculino x feminino), os malefícios que o atingem e a cura. O que será discutido levando em conta também dados do percurso do próprio debate sobre mulher e gênero.





1. Itapuá: chegando à ilha/voltando à ilha – o modelo construído e revisitado.





Entre dezembro de 1975 e abril de 1976 realizou-se, em Itapuá — localidade situada no município de Vigia, pertencente à microrregião homogênea do Salgado paraense —, a pesquisa de campo para a dissertação de mestrado de uma das autoras (Motta-Maués, 1993/1977).


A localidade de Itapuá fica toda cercada por pequenos rios e, segundo seus moradores, constitui uma “ilha”. Estes rios separam Itapuá de outras localidades, mas permitem a ligação com a cidade de Vigia, ponto principal de referência de seus moradores.


Os rios também são sumamente importantes tanto para a atividade pesqueira que as pessoas desenvolvem neles, como por dar-lhes oportunidade de acesso até a baia do Marajó, onde se dá a maior parte do trabalho dos pescadores de Itapuá.


O acesso a Itapuá fazia-se por transporte fluvial ou terrestre. O primeiro, em pequenas embarcações chamadas localmente “montarias” ou “cascos”, ou embarcações motorizadas chamadas “lanchas” que fazem o transporte regular de passageiros. Quanto ao terrestre só podia ser feito em período do ano em que chove menos (de julho a novembro).


As atividades econômicas principais de Itapuá eram (são) a pesca artesanal e a pequena agricultura de roças de mandioca (às vezes milho e alguns outros produtos destinados ao consumo local), a primeira exclusivamente masculina, e a segunda predominantemente feminina. O estudo examinou as atribuições reconhecidas como próprias de cada sexo (gênero), com base nas diferenças consideradas localmente como características dos mesmos. A ênfase maior foi colocada nos estados fisiológicos peculiares à mulher (menstruação, gravidez, parto, menopausa), critério fundamental usado como parâmetro para definir as posições de mulheres e homens em Itapuá — processo de diferenciação que se expressa de forma nitidamente ritualizada. Não se precisa dizer, evidentemente, que, embora tomando por base um referente natural, o processo de diferenciação que surge daí, e é analisado naquele estudo, é de caráter eminentemente social e se expressa combinando simbolismo e ritualização.


Em Itapuá a mulher era representada como uma espécie de “sujeito transitante”, com todas as características de ambigüidade que são próprias dessa condição (Turner, 1974: 118). O homem, ao contrário, ocupava posição fixa, estável, encaixando-se, sem ambigüidade, no sistema social. É interessante considerar a diferença que existe entre essa classificação simbólica de homens e mulheres e a sua classificação social, o que implica uma  autêntica inversão de papéis ou posições. Enquanto na primeira o homem ocupa uma posição estável e a mulher transita entre domínios, na segunda, a ele é permitido circular e atuar, livre e efetivamente, em qualquer domínio, de qualquer área do sistema social, ao passo que à mulher são impostos limites rígidos, restringindo-se drasticamente as oportunidades para o seu desempenho social.


A forma de representar essa pretensa descontinuidade feminina implicava em uma série de ameaças e proibições, de caráter natural e não-natural, manifestando-se através de tabus alimentares e restrições comportamentais de outros tipos, sobretudo nas ocasiões da menstruação, gravidez ou no resguardo pós-parto.  Além disso, as mulheres eram também consideradas fonte de desordem, sendo dotadas de uma espécie de poder perigoso (ficando “venenosas” ou podendo transmitir panema�), estando ainda continuamente sujeitas á poluição, que as afetava pessoalmente, e com a qual poderiam contaminar a outros seres (inclusive os homens)�


A espécie de freio que essas ameaças e proibições impunham às mulheres assumiam um caráter mais enfático, entre os três domínios cruciais sobre que mais incidem — pesca, poder e xamanismo —, no que se refere ao último, que nos interessa aqui particularmente. O xamanismo participa de uma área privilegiada do sistema de crenças, essencial no que se refere ao fornecimento de condições que possibilitem aos indivíduos lidar com forças e poderes que não podem controlar, mas que estão presentes, e com os quais têm de se defrontar em suas vidas. Além disso, é ele que fornece os meios indispensáveis para resolver problemas cuja solução para eles não pode ser alcançada de outro modo. Trata-se, no caso, das doenças de ordem não-natural (que dependem de causas mágicas ou da ação de entidades sobrenaturais), as quais normalmente exigem a intervenção de um pajé  (xamã).


A exclusão das mulheres dos três domínios fundamentais do sistema social — pesca, poder e xamanismo — não implicava, por outro lado, na completa liberdade de sua participação em outros domínios. Em todas as esferas de atuação, tais como a doméstica, a econômica, a religiosa, a política e a ritual, a posição mais importante, de comando, pertencia sempre ao homem. Pode-se dizer mesmo que não existia, em Itapuá, um domínio que fosse exclusivamente feminino, a não ser no que se refere a uma área diminuta do contexto doméstico. A mulher surgia como elemento de apoio necessário, mas que, no final, não parecia contar muito, quando se ia conferir o peso, reconhecido socialmente, da participação dos dois sexos. A participação feminina era resumida a prestações de serviços, em que a mulher agia em função dos outros. 


No que dizia respeito à prática de rituais, podia-se estabelecer uma diferença importante quanto à participação do homem e da mulher, o que se mantém até hoje. Em Itapuá, como de resto na maioria das sociedades humanas, tanto as ocasiões do nascimento, como as da morte das pessoas, são objeto de intensa ritualização. Nesses rituais ainda há uma participação das mulheres que é quase exclusiva no primeiro caso (nascimento) e, pelo menos, predominante no segundo (morte). Por outro lado, no que tange à prática dos rituais do xamanismo (“pajelança”), dá-se justamente o contrário. O xamanismo se apresentava (se apresenta), na comunidade, como um domínio que pode ser considerado como masculino, não admitindo, nos seus aspectos mais importantes e positivos (cura de doenças, por exemplo) a participação da mulher�.


Estes aspectos, pontuadamente apresentados acima, configuravam o modelo das relações entre homens e mulheres em Itapuá. Entretanto, se este aparecia aqui vinculado a uma sociedade particular, isto não significa necessariamente que, embora apresentando variações, conforme as situações reais consideradas, o modelo não fosse (não seja) basicamente o mesmo para muitas das sociedades humanas, inclusive no referente a outras localidades amazônicas e à sociedade brasileira, de modo geral (cf. Furtado, 1980/1993; Maneschy, 1995; Carneiro, 1979; Diegues, 1983; Peirano, 1975; Gonçalves, 1999). No caso de Itapuá, pode-se afirmar que as elaborações simbólicas desenvolvidas em torno dos processos fisiológicos femininos (e as práticas rituais correspondentes) apresentam-se como responsáveis, na concepção local, pela posição ocupada pelas mulheres e como justificativa para sua manutenção.








2. Como ser pajé em Itapuá





Entre os três domínios mencionados antes, o xamanismo se apresentava como a esfera que mais enfaticamente atualizava a ordem do sistema, no sentido de colocar a mulher no “seu lugar”, estabelecendo uma identificação perfeitamente coerente entre o plano da atuação social (afastamento da mulher dos domínios cruciais) e o das representações (sua identificação como elemento perigoso e desorganizador). Esta assume (ou deve assumir), sempre um papel passivo (como doente, ajudante ou assistente dos rituais), já que somente o homem é aceito, na comunidade, no desempenho ativo (como pajé) das funções rituais desse tipo.


Na pajelança, destaca-se como elemento chave a figura do “pajé” ou “curador”, exatamente o elo de ligação entre as pessoas e o sobrenatural – o “mundo do encante” – através do contato que ele pode manter com as entidades dessa ordem, os “caruanas” e os espíritos, além das forças mágicas que é capaz de manipular. A mulher, quando concebida  num desempenho ativo, tinha sempre seu papel associado ao lago negativo da pajelança, surgindo na figura de personagens malfazejas, como a feiticeira e a “matintaperera”, que são dotadas de poderes sobrenaturais, porém maléficos. Na verdade, embora o homem, como pajé ou curador, da mesma forma como faz o bem, possa também fazer o mal às pessoas — mesmo que isso aconteça —, dificilmente será associado a esse segundo tipo de poder que possui. Ele nunca é identificado somente com o lado negativo do xamanismo, como acontece com a mulher; inclusive, devemos salientar que, em Itapuá, só se usava (usa) o termo “feiticeira” no feminino. 


Esta categoria é identificada com a figura de uma mulher que utiliza seus poderes apenas para fazer “malefício” ou “feitiçaria” aos outros. Em Itapuá, o tipo mais referido e temido de feiticeira é a já citada matintaperera, representada como uma mulher que pode assumir a forma de animais, sendo capaz de voar como os pássaros, emitindo nessa ocasião um assobio característico, havendo algumas mulheres na localidade que, na época, sofriam essa acusação. É bom acrescentar que a categoria correspondente à matintaperera, identificada com o homem, o “labisônio” (lobisomem), é considerado muito menos ofensivo e poderoso, não chegando mesmo a ser um elemento presente na vida dos itapuaenses, não havendo homem algum a sofrer essa acusação.


Apesar disso, na época do trabalho de campo do primeiro estudo (1975/1976) havia uma mulher, não natural de Itapuá, que “trabalhava” (ou pelo menos tentava trabalhar) como pajé. Não era porém bem aceita ou considerada como tal na comunidade, sendo, ao contrário, vítima de sérias acusações de feitiçaria, em que aparecia, muitas vezes, na figura da matintaperera. Além disso, contra essa mulher, sobretudo, é que se exercia um tipo de pressão social muito característico dos itapuaenses, que eles próprios chamam de “anarquia”. Trata-se, claramente, de uma forma de por à prova os dotes de um pajé, especialmente aquele que esteja se iniciando nessa atividade e que ainda não teve tempo de demonstrar seus poderes de modo insofismável (através de curas e outras ações de ordem sobrenatural reconhecidas por todos). A anarquia é feita, geralmente, por um grupo de rapazes que se aglomeram, ruidosamente, nas proximidades da casa onde o pajé está fazendo sua sessão. Eles gritam, assobiam imitando uma matintaperera e, alguns, chegam a entrar na casa, fingindo-se presas de espíritos ou caruanas. Acreditam os itapuaenses que, se o pajé for competente, ele “castiga” algum dos anarquistas, enviando-lhe um caruana, que se apodera de fato do seu corpo, fazendo-o “passar vergonha” – no caso o correspondente inverso da “anarquia” – isto é, assumir atitudes ridículas, numa clara demonstração dos poderes inequívocos do pajé; o castigo pode também assumir outras formas (como uma doença não-natural, por exemplo), mas o que se descreve acima, segundo as pessoas, é a mais comum.


Um outro dado que deve ser considerado aqui, nessa referência à relação entre a pajelança e os papéis dos gêneros, é da manifestação do dom xamanístico  em um número representativo de mulheres – considerando, inclusive, o número de pajés que existia na localidade (em atividade, apenas dois) – na época da primeira pesquisa.


Segundo Maués (1999), que tem estudado mais detidamente o tema da pajelança cabocla (do catolicismo popular, de forma mais ampla),


“Antes de se tornar xamã, o pajé sofre de uma doença chamada localmente de ‘corrente-do-fundo’, que é o indicativo do próprio dom xamanístico. No tratamento a que é submetido o doente de corrente-do-fundo é possível afastar os caruanas, de tal forma que a cura se processe sem que a pessoa precise se tornar xamã. Em certos casos, porém, isso não é possível, especialmente se se trata de um dom ‘de nascença’ e, nesse caso, a cura nunca é completa. Apenas cessam os sintomas físicos, as dores, os incômodos, as perturbações e as possessões descontroladas. Mas, segundo as representações locais, o pajé nunca está realmente curado da doença que o acometeu, pois a cura completa implicaria numa perda do dom xamanístico” (Maués, 1999: 202).





O quadro descrito por Maués era o que apresentavam há vinte e cinco anos atrás as vinte e duas mulheres – entre adolescentes, jovens e adultas – que estavam sendo acometidas dos ataques daquela doença, e tratadas, conforme o caso, para afastar ou desenvolver seu dom para ser pajé. 


O aparecimento do dom xamanístico ocorre geralmente no período da puberdade, podendo, como já foi mostrado, desenvolver-se até sua plena atualização, ou então ser desestimulado e abortar, não se concretizando, o que, seguidamente, só vem ocorrendo com as mulheres. De qualquer modo, mesmo desencorajado, esse dom é socialmente reconhecido, pelo menos na forma abortada (quando se encaixa perfeitamente no modelo vigente), ou transformada em “anarquia” e acusações de feitiçaria, se a pretensão ao estatuto advindo do dom permanece.


Devemos ver qual a tradução feminina da manifestação do dom. De um modo geral, os tipos de sintomas que o evidenciam apresentam-se sempre de forma violenta e espetacular, numa performance que lembra, por seu realismo, nas contorções do corpo e da face, na força de que ficam portadoras, nos sons impressionantes que emitem e na voz que assumem quando pronunciam palavras, ou sons inarticulados, imagens das possuídas que a imagem cinematográfica tem cunhado. As mulheres costumam cair repentinamente ao solo e ficar debatendo-se no chão, gritando de maneira a lembrar um animal urrando e, nessas ocasiões, são agarradas por várias pessoas (geralmente homens), que tentam contê-las, nem sempre o conseguindo; elas os atacam, a dentadas e tapas, conseguindo, muitas vezes, jogar ao chão aqueles que as estão contendo para evitar que se acidentem enquanto dura a crise. Aqui a expectativa parece ser que isso tudo aconteça; quanto maior o “espetáculo”, mais evidente e acreditada a manifestação do dom.


É muito significativo, diante desse quadro, dizer que, enquanto isso ocorria com 22 mulheres, apenas dois homens apresentavam os mesmos sintomas. Se isso era assim há vinte cinco anos atrás, como podemos falar hoje do mesmo tema? Revisitemos então nossa ilha.














3. Itapuá revisitada: na “nova” ilha, a mesma história?





Como seria de esperar, várias coisas mudaram em Itapuá no tempo decorrido entre um estudo e outro. Se a pesca continua como a principal atividade local e masculina, a agricultura já não tem tanta expressão como atividade econômica e ligada a um desempenho feminino. Já são muitas poucas as roças� e as mulheres se ocupam nestes termos preparando a polpa  de frutas congelada, utilizando-a para fazer uma espécie de sorvete de saquinho a que chamam “chope”. Tendo aumentado a atividade religiosa de cunho católico (carismático), juntamente com a instalação do culto evangélico (Assembléia de Deus), os ofícios e o cuidado necessário à manutenção do espaço dos cultos (na “ermida”, na igreja e na casa de oração), parece ter, em parte, “substituído” o trabalho que antes era carreado para as roças. Se antes para falar com as mulheres se ia às suas casas ou às roças, hoje elas transitam mais entre a casa, o quintal e as igrejas, e é entre esses locais que podemos encontrá-las.


Itapuá hoje é servida por energia elétrica , serviço de abastecimento de água, serviço de transporte coletivo, que faz a ligação entre a localidade e a cidade de Vigia, embora funcionando com apenas um ônibus que faz viagem duas vezes por dia, o que, porém, nem sempre é obedecido. Além disso, existem em funcionamento um posto de saúde e um posto telefônico, ambos operados por pessoas da comunidade, no caso, aliás, duas mulheres que atuam, uma como agente de saúde (encaminhando burocraticamente o atendimento das pessoas, ou fazendo pequenos atendimentos de saúde como curativos, por exemplo), e outra na função de telefonista (promovendo a comunicação das pessoas com outras localidades). A vinda da energia elétrica, que já data de alguns anos, permitiu por sua vez a chegada da televisão. Esta substituiu, em grande proporção, a comunicação com o mundo exterior, que antes era feita através dos poucos rádios de pilha ou bateria, avidamente ouvidos pelos grupos de pessoas reunidas para isso nas pequenas vendas, e que hoje o fazem em torno do aparelho de TV, que várias casas já possuem; embora não tenham abandonado o hábito de ouvir rádio. Aumentou também o número de pequenas vendas (chamadas “comércio”), às vezes nas próprias casas das pessoas.


No que se refere, entretanto, à vida social e, de modo particular, ao modelo das relações e atribuições de gênero e, mais especificamente ainda, no que se refere ao domínio altamente valorizado do xamanismo, apesar de todas as invenções introduzidas, e do que poderiam ocasionar de mudança, parece ser ainda o mesmo modelo, encontrado/identificado há vinte e cinco anos atrás, que permanece vigorosamente ditando suas regras. Se não se pode afirmar que este vigor se dê em todos níveis, pois sabe-se, por exemplo, que no tocante à aceitação plena do nascimento de filhos já ocorre pelo menos um início de mudança, com a existência de algumas mulheres que foram submetidas ao processo de esterilização (laqueadura), por outro lado este é um recurso com muita baixa procura e com uma receptividade negativa por parte das próprias mulheres. Parece ser mais utilizado como medida terapêutica.


Vejamos então como estão as coisas no domínio do xamanismo. Há vinte e cinco anos atrás, como já vimos, a autora do primeiro estudo encontrava vinte e duas mulheres e dois homens, que sofriam de “corrente-do-fundo”, ou seja, apresentavam sintomas dos que são portadores do dom para ser pajé ou curador. Se é significativo perceber a proporção entre mulheres e homens quanto à posse socialmente reconhecida desse dom, mais significativo ainda (em termos analíticos) é que, vinte e cinco anos depois, a pesquisa realizada recentemente por Villacorta (2000) constata que, apesar daquele número, nenhuma mulher se acha estabelecida e aceita até hoje na função de pajé ou curadora. No caso dos homens, foram encontrados dois em processo de formação para se tornar pajé. Neste sentido, embora não existam atualmente pajés já formados, os dois já atendem as pessoas como benzedores – uma das atribuições de quem é pajé, sendo perfeitamente aceitos e reconhecidos desse modo como futuros curadores. 


E as mulheres? Ao contrário, como já fora suposto no livro (originalmente dissertação de mestrado) de Motta-Maués (1993/1977) e no artigo (1980) onde analisa a manifestação do dom nas mulheres como reação frustrada, que confirma o próprio sistema — tal como ocorria antes —, como em outros trabalhos mais recentes (Motta-Maués 1994 a, 1994 b), a única mulher que hoje tenta ser pajé, além de desacreditada, é vítima, senão da conhecida “anarquia”, pelo menos de um desdém de todos, sendo acusada de “perigosa” (isto é, de matintaperera). Que podemos dizer sobre isso? Seja dito, inicialmente, que, perscrutando a memória das pessoas, nos relatos locais e na cidade de Vigia, não existe qualquer referência à existência de uma pajé, na verdadeira (para elas) acepção do termo�. Diante disso, o que significam essas manifestações do dom xamanístico e essas tentativas frustradas de exercê-lo (como pajés), historicamente (temporalmente) colocadas para as mulheres, em Itapuá, numa discussão que tente dar conta, minimamente, das relações entre gênero, corpo e cura na pajelança?. Um estreito diálogo entre nossas notas de campo, indo e vindo no tempo e nos casos que encontramos, pode ajudar-nos nisso.


Em 1975, dois dados nos interessam registrar: de um lado, a tentativa de dona Maria da Glória em se firmar como pajé e, de outro, os ataques de “corrente-do-fundo” de Maria Lúcia, jovem (casada) que, naquele momento, esperava um filho e submeteu-se a um ritual xamanístico para “fechar suas correntes”, isto é, afastar seus “caruanas”, para não a surpreenderem no parto.


Sobre a posse do dom, dizia a primeira: 


“Desde menina a minha mãe dizia que eu era, eu tinha assim um dom, né? Então os curador disseram que num pudiam tirá, nem afastá, e nem prendê, porque o dom que eu tinha eu tinha que trabalhá, nem que fosse na minha velhice, então, é dom de natureza, né? (...). Agora, depois que eu peguei a idade assim de uns doze anos, por ali, (...) eu comecei a benzê. (...) E se o senhor chegá aqui na minha casa com uma dor de cabeça e dissé assim: ‘Eu vim pra senhora rezá na minha cabeça, eu sei se é olhado de gente, se é olhado de bicho, se foi home que lhe olhô com mau olho, o se foi mulhé, eu sei’” (apud Maués, 1995: 289). 





Da segunda, sua mãe dizia, após acudí-la e cuidar da filha que havia caído na rua com uma “coisa”:


“É a ‘gente’ dela que malina com ela; desde pequena ela enxergava as coisas (...), algum encantado se agradou dela quando criança, mas também ela já possuía ‘de nascença’; desde pequena costumava enxergar coisas que ninguém via” (Motta-Maués, Diário de Campo, 1975).





Dona Maria da Glória morreu sem ser reconhecida como pajé pela comunidade; pelo contrário, até nos comentários, muito posteriores, sobre sua morte — ouvidos por Heraldo Maués e a autora do primeiro estudo, em uma de suas visitas a Itapuá, anos depois do fato —, ainda se falava das circunstâncias em tom de troça, sem o respeito que demonstrariam (demonstram) por um curador na mesma situação.


Maria Lúcia, o caso que atravessa o registro das duas autoras deste trabalho, não se formou como pajé, mas também parece não ter desistido de tentar sê-lo. Em sua pesquisa em Itapuá, Villacorta, interessada em saber sobre a mulher na pajelança, só ouvia falar das “perigosas”: 


“Sabe, aqui num tem mais curadô, agora, se a senhora quisé, lá no pução� tem um: já fez muito trabalho, curô muita gente. Mas, coitado, agora faz tempo que ele num recebe a gente dele [caruanas]. Sabe, ele se juntô com uma mulhé perigosa, daquelas que faz fiiti [assobio da matintaperera]” (pescador, 48 anos).





“... ele [o pajé ou curador] curava como ninguém, pode perguntá lá no Macapazinho da Barreta, aqui em Itapuá. Mas teve um malefício que ele num conseguiu curá, e que foi pra ele mesmo. Vive com uma mulhé perigosa, é daquelas que avôa de noite. Desde então num trabalhô mais, num recebeu mais a gente dele” (doméstica, 50 anos).





Surgiram, depois, referências a uma mulher da localidade que “é metida a ser pajé”, mas que na realidade “é daquelas perigosas”, termo que é usado, neste contexto, em Itapuá, como sinônimo de matintaperera. A perigosa, portanto a matintaperera, a mais temida e falada feiticeira é, nem mais, nem menos, Maria Lúcia; hoje, uma senhora de cerca de cinqüenta anos, com filhos casados e netos já adolescentes, mas que, tal como ocorria quando tinha praticamente a idade deles, de vez em quando, continua tendo “uma coisa”, como dizia sua mãe tempos atrás. O que significa que, diferentemente de um pajé formado — como se dá, aliás, com os sacerdotes de qualquer religião de êxtase — não consegue controlar suas correntes; ou seja, as crises que, como tais, vai sofrer possivelmente a vida toda. Além disso, tal como acontecia com dona Maria da Glória, já que, como ela, Maria Lúcia tenta “trabalhar” como pajé� — reedita-se contra esta o mesmo fenômeno da “anarquia”, presenciada agora por Villacorta, diante de um ataque de corrente-do-fundo que acometeu esta mulher e a fez cair, como já descrevemos antes.


Em Itapuá, apesar de reconhecerem que Maria Lúcia tem “gente com ela” (possui o dom xamanístico), também acham que, diferentemente do que seria o padrão “normal’ dos curadores, no seu caso, os caruanas vêm para “perturbar  sobre o ‘trabalho’ dela”:


“Sabe, ela trabalha, ela tem um congá lá na casa dela, mas ela bate o pé e tem asa, de vez em quando ela fica com a asa quebrada, aí tem que levá pro curador tratá, todo mundo sabe, ela tem um fado, é quando ela sai, na boca da noite, pra fazê a penitência dela. Deus me livre, aí, quando ela aparece com a costa batida, a gente já sabe. Sabe, ela é perigosa” (mulher do irmão de Maria Lúcia, professora primária aposentada).





“Ela é metida a ser pajé, mas não é, o que ela tem é uma penitência. Já faz muito tempo que ela tem esse sofrimento, os caruanas perturbam ela, o pai já mandou fechar as correntes, mas ela insiste em ser pajé, e como pode isso? Se já foi fechada as correntes? Onde já se viu, se a pessoa é curador, os caruanas vêm pra curar, não pra perturbar, mas sabe o que é isso? É a penitência dela que é maior, e isso o curador é que pode tratar, mas é que ela é perigosa, não tem jeito” (idem).





A própria Maria Lúcia parece reconhecer seu estado como ambíguo pois se, de um lado, afirma “minhas correntes abriram”, por outro atesta sua não formação completa como pajé, quando diz (sobre suas “crises”): “isso é assim mesmo, melhora um dia, piora outro”.


Que dizer, diante deste caso, do de todas as mulheres (sabe-se lá quantas) que, em Itapuá e algures, vêm continuamente tentando ser pajés ou curadoras e só conseguem, ao contrário, ser perigosas feiticeiras, matintapereras que voam à noite lançando malefícios?





4. Corpo, cura, pajelança e gênero





Podemos invocar aqui as análises de autores como Delumeau (1989), Douglas (1966, 1976), Del Priore (1995), Csordas (1997) e tantos outros que têm investido em interpretações sobre as construções simbólicas que as diferentes sociedades, historicamente ou não consideradas, têm feito em torno do corpo e do corpo feminino como fonte poderosa e misteriosa de vida e de morte, como fonte de poder perigoso, sujeito à poluição e contaminador, por excelência (de outros corpos), como entidade ambígua e descontínua, sempre em trânsito ameaçador (para ela, para os outros-homens, particularmente), ou, ainda, para não nos alongarmos, sobre uma “fisiologia moral feminina” presente na discussão de Del Priore em relação à domesticação da mulher, do corpo feminino, no contexto da sociedade colonial brasileira. Tendo em mente estas idéias todas vamos pensar sobre o problema “como os itapuaenses” fazem; obviamente, traduzindo-os.


Neste sentido, suas idéias sobre o corpo humano e, aí, sobre a diferença entre homens e mulheres, a partir desse parâmetro, podem nos ajudar a entender essa tão forte recusa em relação às mulheres, assinalada aqui. Ou, dito de outro modo, a irredutível posição dos homens e mulheres na pajelança.


Para os itapuaenses, no tocante ao corpo, mulheres e homens são diferentes “por fora” e “por dentro”, isto é, na sua aparência física exterior e em seus órgãos internos�. Uma das principais diferenças internas é que o homem é “inteiro” e a mulher não, o que está ligado, exatamente, à sua função reprodutora, pois significa que ela possui na sua “barriga” um lugar vago, ou seja, não ocupado por nenhum órgão, o que não acontece com o homem. Esse local “oco” no ventre da mulher destina-se a abrigar os filhos durante a gestação. Segundo os itapuaenses, 





“A mulhé, o maquinismo da mulhé é deferente do home, porque eu acho que seja, porque por meio dela dá luz uma criança, tivé desintrapalhado tudo ali no ventre dela (...). Porque o home pode tê até os bofe, fígado, bobó, bucho, completamente tudo dentro do intestino dele (...). E que a mulhé só pode tê uma parte prum lado e pra outro por causa de podê construí uma criança, pra criança ali só podê tê aquele lugar reservado” (“tratadeira”� de Itapuá, apud Motta-Maués 1993/1977: 107).





Outra diferença é que só a mulher possui um órgão rotulado em Itapuá “mãe do corpo”, “dona-do-corpo” ou “madre”, e que está localizado no seu “ventre”, na altura da região umbilical. É bom dizer que o termo “ventre” só é empregado para referir-se à mulher, pois os homens só tem “barriga”, mas as mulheres, dentro desta, possuem o ventre, onde se localizam os órgãos da reprodução — “útere”, “orvalho” e as “cordas”, que, junto com a “madre”, formam o “maquinismo” da mulher.


Se juntarmos a isso suas idéias sobre menstruação, gravidez, parto, puerpério, como estados intermediários entre a saúde e a doença, e as práticas rituais, prescrições e proibições que, a partir daí, marcam seguidamente, repetidamente, a vida das mulheres, desde que chegou sua primeira “visita” (termo usado para a menstruação), e considerarmos, assim (na interpretação daquela sociedade), uma descontinuidade e vulnerabilidade femininas que advém, muito acentuadamente, do corpo (das mulheres), podemos, talvez, arriscar uma resposta — provisória e parcial que seja — para nosso problema.


Para os itapuaenses, a partir do que mostramos na última parte do texto, marcadamente diferentes dos homens, as mulheres, durante a maior parte de sua vida – da menarca à menopausa – vivem uma situação de liminaridade (entre saúde/doença), vulnerabilidade (sujeitas à investida de encantados, como o boto), de poluição ou impureza (idéia de que é “porquidade” a relação sexual nesse período), de “abertura” (idéia de que o corpo feminino fica “aberto” durante a menstruação), de impedimentos e restrições (as proibições alimentares e comportamentais). Acrescente-se, ainda, em relação à menstruação, que muitos dos cuidados externos visam evitar, como conseqüência mais perigosa, a “suspensão” — traduzida como a cessação do fluxo —, acreditando-se que o sangue menstrual “sobe pra cabeça”, podendo a mulher ficar louca ou até mesmo morrer, se o tratamento para tal doença não der certo.


Recolhendo todos estes dados podemos dizer que a diferença entre homens e mulheres, radicada pesadamente no corpo, transforma, na verdade, as mulheres numa linguagem de sistemas simbólicos – que tem sua correspondência plena nas práticas sociais (como é o caso de seu desempenho na pajelança) – em corpos vazios de outro qualquer sentido que não seja o da reprodução. Na verdade, transforma-as, simplesmente em “ventres” – não é à toa que o órgão que comanda o “maquinismo” da mulher, e é considerado o “essencial’ do seu corpo, recebe o nome de madre.


Entretanto, diferentemente da normalidade (pretendida pela medicina) que Del Priore (1993) assinala como sendo alcançada pelo corpo feminino “vazio de prazeres”, o corpo “oco”, só ventre, das mulheres de Itapuá, nem assim se revela plenamente “eficiente, útil e fecundo”. Lembrando-lhes sempre seu estatuto/sua diferença, quando estão grávidas as mulheres podem se tornar venenosas (matar plantas e animais com o olhar) ou transmissoras de panema (tornar improdutivos os que lhe derem o peixe ou a caça que conseguiram).


Toda a idéia de como é (deve ser) um pajé ou curador, vai de encontro à idéia de “como é” uma mulher em Itapuá. Opondo à inteireza e completude do homem, o vazio (o oco) e a vulnerabilidade (periódica/permanente) da mulher, seu lugar acaba sendo o não-lugar. A missão do pajé exige um exercício permanente, que não escolhe hora nem dia, nem admite recusa, já que a parte fundamental daquela é curar os males dos outros. Ele faz isso através dos conhecimentos que (com seu dom) lhe vêm naturalmente à “mente” ou “cabeça”. Achamos que este é um dado, talvez, crucial para a interpretação das construções de gênero na pajelança, pois, como vimos, a ameaça mais temida pelas mulheres na menstruação é a possibilidade de contaminação (poluição) da cabeça (da mente) por aquele sangue, o que, para elas (para todos), é um dado real, uma possibilidade seguidamente presente (ainda que cuidados sejam tomados), que, como tal, marca as mulheres com o signo de uma possível carência — um risco contínuo — que a “mente” de um pajé não pode correr.


Cabe bem aqui a observação de Mary Douglas (em um artigo não publicado) quando diz: “As idéias das pessoas sobre a menstruação fazem parte das suas idéias gerais a respeito de como deveriam ser reguladas as relações entre os sexos” (apud Skultaus 1970: 639, minha tradução, M.A.M.M.). Mais do que isso, e considerando a discussão mais recente sobre o corpo, diríamos que, em Itapuá, caberia falar que, além de “gendered”, a diferença entre curadores e matintapereras — portanto entre homens e mulheres — é, também, “embodied”, fazendo aqui um uso estendido do conceito trabalhado por Csordas (1997). No domínio da pajelança, em Itapuá, essas idéias (e as demais que examinamos) inspiram e modelam os diferentes perfis de homens e mulheres, assinalando, com sinais hierarquicamente dispostos, o que, a rigor, não poderia sê-lo.





�Referências Bibliográficas





CARNEIRO, Simone Dantas. Terra Liberta. Dissertação de Mestrado. Brasília: UnB, 1979.





CSORDAS, Thomas. Embodiment and Experience. The existential ground of culture and self. Cambridge Studies in Medical Antropology 2. Cambridge, New York and Melbourne: Cambridge University Press, 1997.





DEL PRIORE, Mary. Ao Sul do Corpo: Condição feminina, maternidades e mentalidades no Brasil colônia. Rio de Janeiro. Ed. José Olympio. 1995.





DELUMEAU, Jean. História do Medo no Ocidente. São Paulo: Companhia das Letras, 1989.





DIÉGUES, Antônio Carlos S. Pescadores, Camponeses e Trabalhadores do Mar. São Paulo, Ática. 1983.





DOUGLAS, Mary. Purity and Danger. An analysis of concepts of pollution and taboo. Routledge and Kegan Paul, London, 1966.


______________. Pureza e Perigo. São Paulo. Ed. Perspectiva, 1976.





FURTADO, Lourdes G. Curralistas e Redeiros de Marudá: Pescadores do litoral do Pará. Dissertação de Mestrado em Antropologia. São Paulo: USP, 1980.


GONÇALVES, Telma Amaral. E o Casamento, Como Vai? Gênero e conjugalidade em camadas médias urbanas. Dissertação de Mestrado em Antropologia. Belém: UFPa.





HARFOUCHE, Jamal Karan. “Menstrual taboos and the moon cycle”. In: Infant Health in Lebanon: Customs and taboos. Khayats, Beirut, 1965.





LEACH, Edmund. “Antropological aspecs of language: animal categories and verbal abuse”. In: Vogt and Lessa (eds.): Reader in Comparative Religion. Harper and Row. 1964.





MANESCHY, Maria Cristina. Ajuruteua, uma Comunidade Ameaçada. Belém, UFPa. 1995 [1988].


MAUÉS, R. Heraldo. A Ilha Encantada: Medicina e xamanismo numa comunidade de pescadores. Belém: UFPA, 1990.


_____________. Padres, Pajés, Santos e Festas: Catolicismo popular e controle eclesiástico. Belém: CEJUP, 1995.





MOTTA-MAUÉS, M. Angelica.  “O dom xamanístico e a sujeição feminina numa comunidade amazônica”. Cadernos do Centro de Filosofia e Ciências Humanas, I Antropologia, 1 (1):. 4-14, Belém, UFPA, 1980.


______________. “Trabalhadeiras” & “Camarados”: Relações de gênero, simbolismo e ritualização numa comunidade amazônica. Belém: UFPA, 1993.


______________. “‘Lugar’ de mulher: representações sobre os sexos e práticas médicas em Itapuá-Vigia (Pa)”. In ALVES, Paulo Cesar e M. C. MINAYO (eds.): Saúde e Doença: Um olhar antropológico. Rio de Janeiro: Fiocruz, 1994 a.


______________. “Quando chega essa visita”. In D’INCAO, Maria Ângela e I. M. da SILVEIRA (eds.): A Amazônia e a Crise da Modernização. Belém: Museu paraense Emílio Goeldi, CNPq.





PEIRANO, Mariza G. S. A Reina do Peixe: proibições alimentares numa comunidade de pescadores. Dissertação de Mestrado em Antropologia. Brasília: UnB, 1975.





VILLACORTA, Gisela Macambira. “A mulher como fonte de perigo: o corpo feminino-Itapuá/Vigia-PA”. Trabalho apresentado na disciplina “Antropologia do Corpo”. Mestrado em Antropologia/ UFPA, 1998.


______________. “As mulheres do Pássaro da Noite”: Pajelança e feitiçaria na Região do Salgado (Nordeste do Pará). Dissertação de mestrado em Antropologia. Belém: UFPa, 2000.





YALMAN, Nur. “On the purity of women in the castes of Ceylon and Malabar”. The Journal fo the Royal Anthropological Institute of Great Britain and Ireland 93(1): 25-58, 1961.





WILSON, Monica. “Nyakyusa ritual and symbolism”. American Anthropologist 56: 228-241, 1954.





� No mesmo período outro antropólogo, Heraldo Maués, também fez trabalho de campo para sua dissertação de mestrado (Maués 1990/1977). Maria Angelica e Heraldo moraram em Itapuá por 4 meses (dezembro de 1975 a abril de 1976), retornando depois para mais um mês de trabalho (setembro de 1976), residindo agora na cidade de Vigia, mas passando os dias em Itapuá.


� Uma espécie de incapacidade para as atividades produtivas, que atinge sobretudo o pescador e o caçador, bastante conhecida na Amazônia e referida por vários autores.


� Esses elementos que surgem em Itapuá, na maneira de representar as mulheres, são muito semelhantes ao que aparece descrito na literatura antropológica sobre outras partes do mundo (cf. Douglas, 1966; Harfouche, 1965; Leach, 1964; Wilson, 1954; e Yalman, 1961, entre outros).


� Não obstante, existia uma mulher que procurava exercer a função de pajé na comunidade. Essa mulher encontrava muita dificuldade para se afirmar nessa posição, sendo o seu caso, pelas peculiaridades que apresenta, uma situação que ilustra muito bem a regra de exclusão das mulheres das funções importantes da atividade xamanística.


� Embora não se tenha investigado particularmente, a mudança em relação às roças parece estar ligada ao aumento de população e ocupação “natural”  das terras e à compra de áreas por pessoas de fora, que instalaram fazendolas, sítios e outras atividades.


� Em Vigia, falava-se, há mais de vinte anos atrás, de uma “pajé” famosa, chamada Honorina “Boca-Torta” que, segundo se dizia, entortava cada vez mais a boca a cada feitiço que fazia.


� Trata-se de um vilarejo próximo a Itapuá habitado apenas por duas famílias.


� “Trabalho” é o termo que se usa para designar as sessões do pajé.


� Devemos lembrar que uma das autoras, recentemente, escreveu um pequeno ensaio sobre as representações do corpo entre os itapuaenses, onde foi possível identificar essa mesma nomenclatura e representações sobre o corpo (Villacorta, 1998).


� Mulher que cuidava de outras nos sete primeiros dias do resguardo pós-parto.
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