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RESUMO

Esta pesquisa estuda um fendémeno sociorreligioso amazénico denominado por seus seguidores
como Corpo Santo. Trata-se de uma pratica de religiosidade popular observada na comunidade
ribeirinha de Terra Preta, localizada no Lago do Mamid, na zona rural do municipio de Coari,
no estado do Amazonas. A investigacdo lanca méo da Teoria da Folkcomunicacédo, Teoria da
Complexidade e Teoria Geral do Imaginario (TGl daqui em diante) como bases
epistemoldgicas. Proponho o entendimento do Corpo Santo como um fenémeno de
religiosidade popular autbnomo a partir de uma abordagem multidisciplinar considerando seus
elementos narrativos materiais e imateriais, assim como suas variantes simbolicas, sociais,
ambientais e histdricas. Para tanto, apresento o seguinte problema de pesquisa: quais as
principais tensdes e/ou intimacdes que orientam e organizam o imaginario dos crentes do Corpo
Santo e o percurso simbolico que estes fazem pelos regimes e estruturas figurativas do
imaginario? Tendo como objetivo geral elucidar a base simbdlica da crenca no Corpo Santo a
partir dos pressupostos tedricos da TGI, e como objetivos especificos os seguintes: 1)
Apresentar o Corpo Santo como um fenémeno de comunicacdo popular da esfera religiosa e
seus principais elementos simbdlicos; 2) Identificar os tracos folkcomunicacionais na vida
sociorreligiosa dos comunitarios, bem como sua(s) lideranca(s) de folk; 3) Identificar as
dindmicas do imaginario na pratica do ex-voto para o culto ao Corpo Santo, e 4) Mapear as
constelacbes de imagens nas narrativas orais dos mais velhos da comunidade. Como
metodologia optou-se por desenvolver uma leitura simbdlica das narrativas orais dos mais
velhos da comunidade, orientada também pela observacdo participante e demais procedimentos
etnogréficos utilizados durante a imersdo em campo. Concluiu-se que apesar de apresentar
relativa alternancia entre os regimes da imagem (diurno e noturno), a base simbolica do culto
ao Corpo Santo é orientada predominantemente pela estrutura heroica em face da presenca
decisiva do scheme ascensional e o comportamento dos devotos € pautado, sobretudo, pela
postura da divisdo e/ou negacgéo (certo ou errado, melhor ou pior, Ia ou aqui etc.). Mesmo o
comportamento mistico do recolhimento em face da sua discriminagdo sociorreligiosa é
imediatamente transmutado em heroico, pois, ao se afastar (portanto, negar-se) propositalmente
do convivio com as pessoas da cidade de Coari (0 equivalente a oposicdo as trevas no seu
imaginario), eles permanecem reclusos, porém clarificados e resguardados por uma muralha
heroica sem a qual ndo seria possivel viver em paz em seu reflgio as margens do Lago do

Mamia e, principalmente, protegidos por sua entidade sagrada, o Corpo Santo.



Palavras-chave: comunicacédo; imaginario; complexidade; religiosidade popular; Corpo Santo.



ABSTRACT

This research studied an Amazonian socio-religious interest called by its followers as Corpo
Santo. This is a popular religious practice observed in the riverside community of Terra Preta,
located in Lago do Mamig, in the rural area of the municipality of Coari, in the state of
Amazonas. The investigation uses Folkcommunication Theory, Complexity Theory and
General Imaginary Theory (TGI from now on) as epistemological bases. | propose the
understanding of the Holy Body as a characteristic of independent popular religiosity from a
multidisciplinary approach considering its narrative, material and immaterial elements, as well
as its symbolic, social, environmental and historical variants. To this end, | present the
following research problem: what are the main reinforcements and/or subpoenas that guide and
organize the imagination of the believers of the Holy Body and the symbolic journey they take
through the regimes and figurative structures of the imaginary? Having as a general objective
to elucidate the symbolic basis of the belief in the Holy Body based on the theoretical
assumptions of TGI, and as specific objectives the following: 1) Present the Holy Body as a
phenomenon of popular communication in the religious sphere and its main symbolic elements;
2) ldentify the folk-communication traits in the socio-religious life of the community, as well
as their folk leadership(s); 3) Identify the dynamics of the imaginary in the practice of ex-voto
for the cult of the Holy Body, and 4) Map the constellations of images in the oral narratives of
the community's elders. As a methodology, we chose to develop a symbolic reading of the oral
narratives of the community's elders, also guided by participant observation and other
ethnographic procedures used during immersion in the field. It was concluded that despite
presenting a relative alternation between the regimes of the image (day and night), the symbolic
basis of the cult of the Holy Body is predominantly oriented by the heroic structure in the face
of the decisive presence of the ascending schemé and the behavior of the devotees is guided,
above all, through the stance of division and/or denial (right or wrong, better or worse, there or
here, etc.). Even the mystical behavior of withdrawal in the face of his socio-religious
discrimination is immediately transmuted into heroic, because, by purposely distancing himself
(therefore, denying himself) from coexistence with the people of the city of Coari (the
equivalent of opposition to darkness in his imaginary ), they remain reclusive, but clarified and
protected by a heroic wall without which it would not be possible to live in peace in their refuge

on the banks of Lake Mamia and, above all, protected by their sacred entity, the Corpo Santo.

Keywords: communication; imaginary; complexity; popular religiosity; Holy Body.
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1 HORA DO EMBARQUE




15

A comunica¢do € um organismo Vivo que institui e acompanha 0s processos e
transformacdes biossociais e psiquicas em todas as esferas de producdo do conhecimento. E
algo inerente a tudo que se relaciona no plano fisico e metafisico das formas de existéncia que
conhecemos. Sistematizada ou ndo como conhecimento cientifico, a comunicagéo se apresenta
como condicao indissocidvel para as interrelacbes (convergentes ou divergentes) e promogédo
do entendimento entre todas as formas de vida, todos 0s ecossistemas (bioldgicos e/ou sociais).

Por isso, 0 ato comunicativo sempre serd importante para a acep¢cdo do mundo
inteligivel e a compreensdo dos efeitos praticos de todos os seus fendmenos. Desta feita,
convido a todos para embarcar nesta aventura imaginante, desbravando arquipélagos de saberes
sobre um pedago de Amazonia e descobrindo um pouco mais sobre a poténcia da comunicacao
em nossas vidas, no plano individual e coletivo, flutuando na transcendéncia da técnica
instrumental as simbologias.

Partindo deste pressuposto, falando especificamente de individuos humanos, cabe-nos
ressaltar que o homem nao é refém da comunicacdo em um sentido negativo; ele é, sobretudo,
parte dela. O individuo é feito de comunicacéo e a faz fluir de forma intangivel num complexo
de acBes (conscientes e inconscientes). No entanto, no plano das acBes comunicacionais
dirigidas na busca pela produgdo do conhecimento cientifico, € importante considerar a
adverténcia de Edgar Morin (2003a, p. 7) quando da busca pela problematizacdo de um objeto
de pesquisa, ao dizer que ele (o objeto) “[...] s6 faz plenamente sentido quando é tomado em
conexdo com outros fendmenos socioculturais e politicos [...]”. Tal empreendimento foi
intentado para esta pesquisa, que se dedica a apresentar de forma complexa e multidisciplinar
um fendbmeno comunicacional amazénico ainda pouco conhecido.

Trata-se de uma investigagédo sobre a constituicdo de narrativas e imagens de processos
comunicacionais de um fenébmeno denominado Corpo Santo, por meio do imaginario que
circunda a cultura dos seus crentes/devotos e da origem aos instrumentos comunicacionais
materiais e imateriais que estruturam sua religiosidade, com destaque para a pratica de ex-votos
realizada por ribeirinhos da comunidade Terra Preta, no municipio de Coari-AM?.

O trabalho é continuagdo da pesquisa iniciada na minha dissertacdo de mestrado, que
apresentou o fendBmeno como um elemento de cultura popular folkcomunicacional, por assumir

uma postura marginalizada transgressora em relacdo ao comportamento sociorreligioso

1 Municipio amazonense localizado na mesorregidao do Médio Solim@es, distante 370km da capital, Manaus,
por via fluvial. E o maior produtor de petroleo e gas natural do Norte do pais e possui 0 segundo maior PIB
do estado do Amazonas. Sua érea territorial é de 57.970,768km? e possui 86.713 habitantes (IBGE, 2010).
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hegemdnico, construindo canais proprios de comunicagdo com o sagrado, contrariando aqueles
praticados pela religifo institucionalizada. A abordagem folkcomunicacional foram
acrescentadas contribuigdes tedricas distintas, a partir de suas convergéncias epistemologicas,
com destaque para a TGl e a Teoria da Complexidade, buscando revelar outras facetas do
fendmeno.

A Folkcomunicagdo estd em franco processo de expansdo no Brasil e América Latina,
e vem se reinventando ao longo dos anos. Hoje, traz consigo um potencial inter e
multidisciplinar, pois, ao tratar os fenémenos comunicacionais dentro de uma estrutura de
cultura popular em que estéo inseridos outros tragos da vivéncia humana (social, econdmica,
religiosa, cultural, étnica etc.), se coloca como agente provocador desses tracos, evidenciando
suas principais inferéncias e tensdes ao se relacionar complexamente com outras areas do saber.

Acredito que a Comunicacao (por meio do olhar folkcomunicacional) aliada aos estudos
do imaginario pode nos revelar caminhos para a compreensdao da relacdo mitica entre os
comunitarios de Terra Preta e sua entidade sagrada. A partir de uma perspectiva antropoldgica
e multifocal buscou-se encontrar a abertura necessaria para a investigacao sensivel da raiz
arquetipica da crenca no Corpo Santo, considerando sua riqueza polissémica a luz da TGI, de
Gilbert Durand.?

Luiz Beltrdo (1980) classifica trés grupos sociais como marginalizados: 0s grupos rurais
marginalizados, os grupos urbanos marginalizados e os grupos culturalmente marginalizados,
sendo que cada grupo de cultura folk pode reunir em si mais de uma dessas caracteristicas
classificatdrias, e ainda abrigar subgrupos. A partir deste pressuposto, ja na primeira pesquisa
sobre a religiosidade dos crentes no Corpo Santo identifiquei as comunidades do Lago do
Mamia (Terra Preta e regido) como grupos rurais marginalizados, por causa do seu isolamento
geografico em relacdo aos centros urbanos (sobretudo a cidade de Coari), sua baixa
escolaridade e condicdes socioecondmicas.

Apesar de se assumirem como catdlicos batizados, os fiéis do Corpo Santo manifestam
sua relacdo com o sagrado de forma heterodoxa, sem seguir rigidamente os ritos e dogmas da

religido oficial institucionalizada, catdlica, tampouco de qualquer outra denominagdo religiosa.

2 Filésofo e sociélogo, o pesquisador francés foi professor de Filosofia, Antropologia e Sociologia na
Universidade de Grenoble. Ao lado de Henry Corbin e Mircea Eliade, foi conferencista do Circulo de Eranos
durante 25 anos. Foi o criador da Teoria Geral do Imaginario, mundialmente reconhecida a partir da publicagdo
de sua tese de doutoramento - As estruturas antropoldgicas do imaginario - que, em 1960, foi publicada pela
primeira vez em livro. E discipulo de Gaston Bachelard e de Carl Gustav Jung. Faleceu em dezembro de 2012,
aos 91 anos.
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Embora imbricadas em alguma medida neste estudo, minha intencdo aqui ndo é
evidenciar detidamente nem aprofundar semelhangas e/ou sincretismos religiosos nesta
expressao organica de religiosidade. N&o ¢ a religido oficial e suas eventuais dissidéncias que
me interessam nesta pesquisa, mas sim 0s processos comunicacionais “artesanais” e 0 percurso
simbdlico envolvido nesta préatica de religiosidade popular.

Portanto, o estudo se volta as rela¢cbes comunicacionais envolvidas na constitui¢cdo do
imaginario dos moradores da comunidade rural Terra Preta em face da sua religiosidade
popular, que forjou uma crenga de quase um século em um fendmeno chamado organicamente
de Corpo Santo, e que dessa maneira, nos apresenta uma forma a mais de compreendermos e
interpretarmos a realidade a partir da relagdo humana com o sagrado, com respeito a sua
orientacdo simbodlica.

As narrativas e imagens produzidas, além dos procedimentos e instrumentos
folkcomunicacionais que essas pessoas utilizam ao serem afetadas pelo Corpo Santo séo o que
impulsionam esta investigagdo. Para tanto, certifiquei-me de ndo ignorar as contingéncias
socioambientais envolvidas nesse processo, entendendo que € por meio dessas variantes
complexas que se estabelecem as interrelacGes e producdes de sentido nas trocas simbdlicas.

O Corpo Santo ndo esta entre os mitos e lendas amazonicos mais famosos pelo grande
publico nacional brasileiro, difundidos pelos meios de informagdo e comunicacdo, embalados
por inumeros relatos fantasticos/espetacularizados dos primeiros cronistas descobridores do
Brasil e reinventados inUmeras vezes ao longo da evolucdo dos processos socio historicos da
regido amazénica.

A historia da crianca que morreu sem pecado e virou santa é conhecida por todos nas
zonas urbana e rural da cidade de Coari (locus da pesquisa). No entanto, muitos ndo lhe dao
credibilidade pelo fato desta santificacao ter sido concebida fora da autoridade institucional da
Igreja Catdlica. O primeiro relato cientifico (e Unico até a presente data) sobre o Corpo Santo
do Lago do Mamia foi registrado pela minha pesquisa de mestrado (MENEZES, 2019)
intitulada — Resisténcia cultural pela fé: um estudo folkcomunicacional do Corpo Santo —, na
ocasido, o fenémeno foi apresentado por meio de narrativas orais dos moradores de Terra Preta
e analisado sob a 6tica da Andlise do Discurso.

A possibilidade de aprofundamento para novos desdobramentos despertou o interesse
de pesquisa desta tese, uma vez que algumas lacunas ficaram pelo caminho durante a
dissertagdo. Por isso, agora exploro os elementos que ndo puderam ser debatidos com

profundidade no primeiro estudo, mas, que se apresentam hoje com exequibilidade.
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Busquei no doutoramento empreender uma investigacdo mais densa sobre as
manifestacdes em torno do Corpo Santo, abordando fatores que por questdes metodoldgicas
ndo se revelaram na primeira pesquisa, como a constituicdo do imaginario dos comunitarios em
torno da crenca no Corpo Santo e uma leitura simbolica detalhada do simbolismo do ex-voto.
Entendo que o gesto concreto do ex-voto se apresenta como o principal elo comunicacional
entre os ribeirinhos e a entidade sagrada.

Outro fator que me motivou a aprofundar a pesquisa sobre a religiosidade popular dos
devotos do Corpo Santo e a expressividade comunicacional simbolica que orienta sua relacéo
com o sagrado foi a boa receptividade que o tema teve entre meus pares no ambito cientifico
local e regional. A partir da apresentacdo de artigos e/ou palestras em eventos sobre
folkcomunicacdo e religiosidade popular (onde eu sempre mencionava o Corpo Santo como
meu objeto de pesquisa), abriram-se portas para a criacdo de uma rede de pesquisadores em
Folkcomunicacéo filiada a Rede de Estudos e Pesquisas em Folkcomunicagdo (FOLKCOM),
por iniciativa do Grupo de Pesquisa em Comunicagdo, Cultura e Amazonia (TROKANO) da
Universidade Federal do Amazonas (UFAM), do qual eu fazia parte, e que retne hoje,

pesquisadores de varios estados da regido Norte.

1.1 AJURI® DE IDEIAS

Buscando conjugar outros saberes para situar o fenémeno Corpo Santo em um mosaico
epistemoldgico mais amplo, descobri um cenario relativamente incipiente quanto a producao
académica comunicacional sobre a religiosidade popular de grupos ribeirinhos marginalizados
(em termos folkcomunicacionais) no Amazonas. Para buscar mais referenciais sobre pesquisas
relacionadas a folkcomunicacdo e imaginario, religiosidade popular e sua direta ou eventual
ligacdo com fendmenos similares ao Corpo Santo de Terra Preta, foram utilizadas as seguintes
palavras-chave no banco de teses e dissertaces do site da Coordenacdo de Aperfeicoamento
de Pessoal de Nivel Superior (CAPES) e também no Google académico: folkcomunicagéo e

imaginario; religiosidade popular; Corpo Santo; ex-votos.

3 Palavra de origem Tupi. Comumente utilizada por populagdes tradicionais amazonicas (indigenas ou ndo) para
designar unido e/ou cooperacdo de forcas e habilidades em atividades coletivas. Quando uma comunidade
ribeirinha decide fazer um ajuri acontece um grande mutirdo onde até mesmo pessoas de outras comunidades
podem estar envolvidas. Faz-se ajuri para plantar uma ou mais rogas, construir habitacdes, fazer colheita etc.,
e esses mutirGes acontecem para beneficiar as pessoas no plano individual e/ou coletivo. Segundo Araujo
(2019), o termo ajuri, no Amazonas, € mais utilizado na mesorregido do rio Negro (regido de Manaus). Nas
demais, o termo mais utilizado para este tipo de reunido cooperativa de saberes e capacidades é puxirum
(também de origem Tupi).
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Os critérios escolhidos para o cruzamento de informag6es foram a relacdo direta ou
indireta com esta tese acerca da folkcomunicagdo voltada a grupos sociais tradicionais
marginalizados, praticas ex-votivas, religiosidade popular na Amazo6nia e comunicagdo e
imaginario na Amazoénia. Na busca por - folkcomunicagdo e imaginario — quatro resultados
foram encontrados (um deles, minha dissertacdo de mestrado), sendo que apenas um dos textos
trata diretamente sobre imaginario. Contudo, todos foram selecionados para a apreciagdo por
conta da convergéncia folkcomunicacional e/ou proximidade geografica.

A pesquisa de Soriany Simas Neves (2010) estuda as relacbes comunicacionais de um
grupo folclérico tradicional do interior do Amazonas — as Pastorinhas de Parintins — e suas
interrelacbes entre midia e cultura popular a partir da logica das micro e macro redes
comunicacionais. Neves (2010) destaca o potencial folkcomunicacional das Pastorinhas como
0 conhecimento tradicional de confeccionar suas indumentérias coloridas artesanalmente
repassado de geracdo em geracéo, a autenticidade de suas cantigas de roda rogando protecéo ao
sagrado, e principalmente a conservacao histérica do grupo e a constituicdo de um festival
folclorico préprio — o Festival de Pastorinhas de Parintins — concorrendo (em termos de
reconhecimento) com o Festival Folcldrico de Parintins (dos bumbéas Garantido e Caprichoso),
fendmeno folkmidiatico* amazonico conhecido mundialmente.

As Pastorinhas de Parintins se auto intitulam guardias e anunciadoras de Maria (a mée
de Jesus Cristo, conforme o Catolicismo) organicamente, e sem a autorizacgdo da Igreja, por
isso, o seu festival religioso popular acontece anualmente todo més de maio, reconhecido pelo
calendario cristdo catélico como o Més de Maria (ou Més Mariano).

A pesquisa constatou que com a ascensdo folkmidiatica das pastorinhas, formou-se
outros grupos de pastorinhas em comunidades rurais do perimetro urbano de Parintins e também
na zona rural ribeirinha do municipio, e que elas buscam na técnica do espetaculo o
prolongamento dos seus processos comunicacionais, ancorados na oralidade (conhecimento
tradicional) e inscritos no plano da experiéncia cotidiana desses ambientes folkcomunicacionais
com vistas a manté-los vigentes no imaginario coletivo.

O estudo sobre o Corpo Santo de Terra Preta em Coari-AM converge com 0S
pressupostos folkcomunicacionais da pesquisa de Neves (2010) quanto a sua origem tradicional

amazonica, a metodologia de escuta e documentacdo da histéria oral dos personagens, assim

4 Conforme Raoberto Benjamin (2000), um fenémeno se torna folkmidiatico (campo da folkmidia, desenvolvido
por ele) quando determinada manifestacdo ou expressividade popular ultrapassa as barreiras midiaticas
hegemdnicas e ganha relativo espaco no convivio e agenda publica massiva. E este processo ocorre por meio
da apropriacdo das tecnologias da comunicagdo de massa e 0 uso dos canais massivos por portadores da cultura
folk, especialmente os lideres de folk.
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como procedimentos etnograficos como a observacéo participante, afim de reunir o maximo de
pistas possiveis sobre seus instrumentos e procedimentos folkcomunicacionais.

No entanto, ha um ponto discordante entre as investigacdes: a tentativa de emergir ao
circuito midiatico e comercial por meio da massificacdo de um produto comunicacional (o
Festival de Pastorinhas, neste caso) ndo faz parte das pretensdes simbolicas dos crentes do
Corpo Santo. Ao contréario, por saberem que s&o discriminados por sua religiosidade popular,
os devotos se afastam o quanto podem dos espacos midiaticos e sociorreligiosos dos centros
urbanos.

Outro trabalho selecionado foi o de Wolfgang Teske (2013), que também reporta uma
comunidade folkcomunicacional por meio da imersdo em campo e do registro oral de seus
procedimentos comunicacionais artesanais. Seu objeto de estudo € a comunidade quilombola
Lagoa da Pedra, na cidade de Arraias, no estado do Tocantins. O estudo traz como destaque
uma manifestacdo folclérica tradicional forjada no século X111 em Portugal e radicado no Brasil
a partir do movimento das navegacfes colonizadoras e trafico de escravos: a Roda de S&o
Gongcalo, e busca evidenciar o folguedo como patriménio imaterial amazoénico e simbolo de
resisténcia cultural.

Também é possivel identificar similaridades epistemoldgicas com a pesquisa de Teske
(2013), afinal, o texto destaca a inter e multidisciplinaridade da folkcomunicagdo e sua
premente importancia na elucidagdo polissémica de grupos culturais marginalizados e/ou
segregados social e midiaticamente. Além disso, 0 autor apresenta a comunidade quilombola
Lagoa da Pedra a partir dos pressupostos do pensamento complexo, que valoriza as variantes
simbdlicas envoltas aos mais diversos fendmenos cotidianos para que se possa chegar a uma
compreensdo plural e agregadora, e por fim, seja possivel quebrar paradigmas na tentativa de
vislumbrar uma forma de conhecimento mais solidaria. Propdsito que também busquei nesta
nova abordagem sobre o fendmeno Corpo Santo.

Outro trabalho considerado importante para a aproximacéo conceitual e contextual desta
tese foi o artigo intitulado: Da economia dos sinais para a ecologia da comunicagio: o
imaginario como possivel catalisador para uma mudanca de perspectiva, de Tadeu Rodrigues
Luama e Jorge Miklos, publicado em 2019 na Revista Internacional de Folkcomunicacao (RIF).

O estudo bibliografico de Luama e Milkos (2019) considera, a partir do dialogo
multidisciplinar entre pensadores como Edgar Morin, Thomas Kuhn, Gilbert Durand, Joseph
Campbell, Gaston Bachelard, Fritjof Capra e Boaventura de Souza Santos, a premissa de que
ha uma “diversidade epistemologica no mundo, o reconhecimento da existéncia de uma

pluralidade de formas de conhecimento além do conhecimento cientifico”. E que neste



21

processo, quebrar paradigmas é imprescindivel, sobretudo, a partir da complexidade e ecologia
dos saberes.

Neste sentido, a realidade simbdlica (tal qual busquei para esta tese) assume um papel
importante, porque assim como pontuam Luama e Miklos (2019) o mito ndo é uma fantasia
irresponsavel e sua trajetividade ciclica mutante e atualizada dialoga indissociavelmente com a
evolucdo das culturas, e portanto, a pregnancia mitoldgica ndo estd apartada da ciéncia, ao
contrario, as narrativas mitologicas que explicam e demonstram os desdobramentos dos
fendmenos do mundo por meio de imagens, simbolos e ritos podem ajudar a nova ciéncia a
transcender paradigmas positivistas cristalizados sobre os fendmenos comunicacionais,
aproximando-se da ideia de “partilha” de Kuhn (1997) sobre o entendimento complexo da
comunicacdo a partir da valorizacdo das questdes simbolicas que fundam/orientam o0s
pensamentos e comportamentos humanos.

E neste ponto, concordo com os autores quando sugerem que haja uma postura cientifica
contra-hegemonica, heterodoxa que possa criar “ambientes autossustentdveis” para novos
estudos em Comunicacdo, diferentes das perspectivas fechadas e tecnicistas que, outrora, a
forjaram como campo cientifico. Concordamos ainda em outro ponto; que um caminho possivel
para tal pode ser o fortalecimento dos estudos folkcomunicacionais, aos quais acrescento que
terdo um salto qualitativo e contribuicdo social bem maior se aliados aos estudos do imaginario,
sobretudo, em estudos de campo sobre povos tradicionais a partir de sua oralidade. Afinal, o
imaginario intervém na maneira com a qual lidamos com nossa realidade imediata.

Com a palavra-chave — Corpo Santo — foram encontrados 1.893 resultados, porém,
nenhuma obra se aproxima com a abordagem conceitual, simbdlica e comunicacional
trabalhada nesta tese. Com a palavra-chave — religiosidade popular — foram encontrados 871
resultados, dos quais seis obras foram selecionadas para apreciacdo e dialogo. Além de maior
aproximacdo com os critérios estabelecidos neste levantamento, observei que a maioria destas
seis obras sobre religiosidade popular ja traziam consigo a pratica ex-votiva como elemento
simbolico integrante, e dessa forma, julguei o bastante para apresentar um mosaico
bibliografico coerente com a tematica retratada no fenébmeno Corpo Santo de Terra Preta.

Por conta da aproximagao com o tema — ex-voto — resolvi dialogar com essas obras com
maior detalhamento e profundidade, dada sua importante contribuicdo para a tese. Silva,
Modesto e Fernando (2021) apresentam uma descricdo etnografica da Festa de Nossa Senhora
do Carmo, em Parintins-AM. O evento é organizado anualmente pela Igreja Catdlica e retine

centenas de fiéis em peregrinacdo pelas ruas da cidade. Os autores relatam que dentre os rituais
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tradicionais eruditos®, também é possivel notar praticas ex-votivas na procissdo da Virgem do
Carmelo.

Os ex-votos observados no estudo empregam solidariedade ao sofrimento, que
supostamente a santa passou em vida. E dessa forma, algumas pessoas doam seus corpos a
provacgdo da dor fisica ao carregarem tijolos e/ou troncos de madeira sobre a cabeca, andar de
pés descalcos durante toda a procissdo ou até mesmo se oferecer para ajudar a carregar o andor
da santa durante o percurso. Os autores relatam que esses promesseiros, em sua maioria, sao
pessoas de baixa renda que moram em areas periféricas da cidade ou na zona rural do municipio,
e que, todos os anos repetem seu gesto concreto durante a festa, mesmo ndo sendo catolicos
praticantes.

Ao se submeterem aos gestos de dor mencionados acima durante a procissao da santa,
0s promesseiros da padroeira parintinense transcendem sua experiéncia comunicativa com o
sagrado. E o momento onde o corpo deixa de assumir-se como objeto de prazer e se doa ao
sacrificio fisico em busca de uma aproximacdo mais potente e visceral com sua entidade
protetora, para evidenciar publicamente seu agradecimento e eterna devocao.

Portanto, é importante destacar que para circular dentro do sistema de cultura religiosa
hegemonica, a pessoa que integra um ambiente de cultura popular marginalizado deve adaptar-
se. Neste caso, os tradicionais promesseiros de Nossa Senhora do Carmo ja entenderam que
devem pagar sua promessa (ou seja, oferecer seu ex-voto) por meio do sofrimento fisico do
corpo, pois, o sofrimento carnal (inspirado no calvario de Jesus Cristo) é a base da cultura cristad

do Catolicismo.

O sacrificio, sendo cedido o corpo para uma experiéncia espiritual. Nota-se 0s ex-
votos presentes no cortejo como pagamentos de promessas. E sacrificar-se significa
basicamente usar o corpo para entrar em contato com o santo [...] Nesse sentido, o
corpo toma resultados de comunica¢do com o sagrado e por intermédio do corpo
ocorre essa “quitagdo” do débito (SILVA; MODESTO; FERNANDO, 2021, p. 7-8).

Beltrdo e Menezes (2014) desenvolveram pesquisa envolvendo a préatica de ex-votos
dentro do universo comunicativo popular de benzedeiras catélicas amazonenses que moram em
areas rurais e que foram consideradas pelo estudo como lideres de folk (ou

“agentefolkcomunicadores”) em suas comunidades. Os autores relataram (dentre outros) o ex-

5 Conduc¢do da imagem da santa em gesso sobre um andor, sacerdotes conduzindo o tom da louvacéo, equipe
técnica de liturgia evocando canticos sacros e encerramento da procissdo com missa campal e seus ritos
institucionalizados: homilia, ato penitencial, salmo responsorial, comunh&o, louvor, oracdo de despedida e
avisos paroquiais.
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voto da benzedeira catélica Iricilda Ribeiro da Silva. O gesto concreto de dona Iricilda é
organizar e financiar anualmente uma festa (crista e pagd) em honra a Sdo Lé&zaro, conhecido
no Catolicismo como “padroeiro dos cachorros”.

Os autores descrevem o procedimento de organizacdo e realizacdo da festa ex-votiva da

benzedeira:

A festa de Sdo Lazaro de dona Iricilda ndo acompanha o calendario da igreja local,
mas sua “celebragdo” ¢ tdo famosa quanto a da pardquia parintinense. Todos
conhecem o tal festejo, na cidade e na zona rural do municipio. O evento tem duragao
de dois dias. No primeiro dia, acontecem os preparativos gerais (compra de comidas,
confecgdo dos adornos para a decoracdo do barracdo e levantamento do mastro com
frutas pregadas para a derrubacéo no dia seguinte) durante todo o dia e uma celebracéo
religiosa & noite. E no segundo dia (0 mais aguardado), acontece a distribuicdo de
comida aos animais pela manha e atragdes musicais & 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) € assado e as guarnigdes (macarrdo, vatapa, maionese,
arroz, farofa e feijéo) sdo cozidas (BELTRAO; MENEZES, 2014, p. 67-68).

O convite é divulgado nas radios com bastante antecedéncia e todos sdo convidados a
trazer seus cachorros, sem nenhuma restricio. E a prépria benzedeira que serve a comida
(cozida e temperada) aos animais com a ajuda dos membros da familia e amigos préximos (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 Lazaro para o pleno restabelecimento da filha,
que, contrariando 0s progndésticos médicos, conseguiu curar-se.

O culto a escrava Marciana, que ficou conhecida como a “Santa Negra”, observado no

Ceara por Mendes (2010) ndo apresenta ex-votos, mas se assemelha ao Corpo Santo por outra

caracteristica: a “canonizagio espontanea”®.

Conta-se que Marciana, ainda moga, se apaixonou por um escravo de outra fazenda,
mas o romance foi proibido por sua senhora, Tereza Feitoza. Ignorando a proibicéo,
a escrava fugiu para amasiar-se, mas foi capturada. Como punicéo, foi amarrada e
levada para a mata e langada a ameaca de represalia a quem a ajudasse. Apo6s lento e
intenso sofrimento, passando fome e sede, Marciana teria morrido e seu corpo
encontrado e levado por vaqueiros, para a beira de uma estrada, onde a enterraram.
Demarcada por uma cruz, a sepultura da escrava logo se tornou ponto de peregrinagcdo
de fiéis, que asseguram ter obtido gracas pela intervencéo da martir negra (MENDES,
2010, p. 10).

6 Termo utilizado por Paul Zumthor (1993) para conceituar os fendmenos de santificacdo que emergem das
camadas periféricas das sociedades, onde pessoas comuns podem ser consideradas santas sem o aval
institucional da Igreja Catolica.
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E importante destacar que os objetos de pesquisa relatados, especialmente o Corpo
Santo, ndo compdem o sistema institucional das religides, apesar de apresentarem eventuais
sincretismos ou inspiracdo. A abordagem desta pesquisa tem o foco na expressividade religiosa
das camadas sociais populares, ou seja, sua religiosidade, no sentido de criar e conservar um
relacionamento comunicacional com o sagrado fora dos padrdes dogmaticos das religides
hegemonicas.

Na literatura, a expressao “religiosidade” esta ligada as peregrinagdes, promessas,
milagres, novenas, culto aos santos etc. E consenso que fé e crenca também fundamentam as
bases dessa expressividade religiosa. Apesar disso, o conceito em torno do termo “popular”
ainda é difuso. A pesquisa sobre o Corpo Santo atribui o termo “popular” ao conceito utilizado
por Menezes (2003, p. 2), onde confia a expressdo um carater extraoficial “[...] no sentido de
estar fora do controle ou da regulamentagdo da autoridade [religiosa] instituida [...]”.

A partir desse pressuposto podemos afirmar que em sua complexidade, a religiosidade
popular é dotada de hibridismos étnicos e socioculturais, acompanhando a formacao das mais
diversas civilizacbes ao longo da histéria da humanidade e seus movimentos de divisdo, fuséo

e/ou cooperacao entre as sociedades. Em Menezes (2019, p. 67) destaco que:

ndo é 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 faz parte de um processo figuracional histérico e
continuo. Ou seja, ndo se trata de uma manifestagdo cultural estéatica e imutavel, mas
sim, mutante e em constante movimento.

O estudo de Machado (2021) investigou 0 mito de Maria como uma poténcia
comunicativa imagética a partir do arquétipo do “grande feminino”. Para tanto, explorou os
aspectos da religiosidade popular dentro de narrativas audiovisuais, onde a virgem imaculada
do Catolicismo figura como uma ponte entre o céu e a terra, o sagrado e o profano, a
“integradora dos mundos”.

A partir do movimento colonizador das civilizacbes europeias, Machado (2021) alude
o hibridismo que forma a religiosidade popular dos seguidores de Maria as tradi¢Ges e costumes
ancestrais europeus, amerindios e africanos. O estudo aponta que 0S processos comunicacionais
que circulam a formag&o simbdlica da imagem de Maria e que transcendem o cotidiano a ponto
de se impregnar nos filmes e documentarios ¢ forjado sob uma logica dicotomica, “ideologias

fragmentadoras e por dogmas religiosos” [institucionalizados].
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A pesquisa conclui que os processos comunicacionais imbricados na imagem coletiva e
midiatica de Maria tém a capacidade de “manifestar o potencial mediador e agregador do
grande feminino” ¢ assegura que tal entendimento pode se clarificar na concepc¢édo de arquétipo
de Carl Gustav Jung, dentre outros tedricos que estudam o imaginario e mitologia comparada.

O estudo sobre o Corpo Santo também alude status de protetor sobrenatural & entidade
reverenciada pelos ribeirinhos do Lago do Mamia, uma imagem simbdlica e elo protetivo entre
céu e terra ligado a feminilidade das aguas (arquétipo da grande-mae, nos termos da TGI) e
também se pauta em dualismos como vida e morte, sagrado e profano, espiritual e material.
Contudo, discordamos quanto a concepg¢do de arquétipo de Jung.

A concepcdo junguiana para arquétipo, assim como para Durand, esta intimamente
ligada ao conceito de inconsciente coletivo. No entanto, o tedrico francés (Durand, 2012) situa
ainda anterior ao arquétipo um outro elemento, o schéme, posicionado na base das
representacfes simbdlicas. Em suma, enquanto Machado (2021) ancora seu estudo
sociorreligioso no imaginario social e concentra sua andlise na iconografia das imagens
midiaticas de Maria baseada em uma dinamica de religiosidade popular, meu trabalho sobre o
Corpo Santo busca situa-lo no imaginario antropolégico de Durand (2012), considerando as
tensdes/integracbes das pulsdes subjetivas e objetivas do pensamento e comportamento
humano.

Apesar de ndo ter encontrado uma producdo cientifica diretamente envolvida com as
mesmas tematicas comunicacionais que trabalho nesta tese na abordagem da constituicdo do
imaginario que funda e conserva a crenca no Corpo Santo é possivel observar que algumas
producdes com temas afins podem oferecer grande contribuicdo para o aperfeicoamento e
aprofundamento multidisciplinar desta tematica, sobretudo em face dos estudos do imaginario,
carentes na regido amazoénica, especialmente sob o prisma da religiosidade popular em
comunidades ribeirinhas congregadas em ambientes de cultura folk. E € nesta lacuna que se
assenta a contribuigéo desta tese.

Portanto, proponho o entendimento da crenga no Corpo Santo como um instrumento de
manifestacdes do imaginério. A partir disso, apresento o seguinte problema de pesquisa: quais
as principais tensdes e/ou intimagfes que orientam e organizam o imaginario dos crentes do
Corpo Santo e o percurso simbolico que estes fazem pelos regimes e estruturas figurativas do
imaginario? Tendo como objetivo geral; elucidar a base simbdlica da crenca no Corpo Santo a
partir dos pressupostos teoricos da TGI; e como objetivos especificos, os seguintes: 1)
Apresentar o Corpo Santo como um fenémeno de comunicacdo popular da esfera religiosa e

seus principais elementos simbolicos; 2) Identificar os tragcos folkcomunicacionais na vida
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sociorreligiosa dos comunitéarios, bem como sua(s) lideranca(s) de folk; 3) Identificar as
dindmicas do imaginario na pratica do ex-voto para o culto ao Corpo Santo, e 4) Mapear as

constelacGes de imagens nas narrativas orais dos mais velhos da comunidade.

1.2 ABRINDO CAMINHOS’

Esta tese utilizou trés narrativas coletadas anteriormente no meu trabalho de campo
realizado na primeira pesquisa sobre o Corpo Santo, porém, sob outra perspectiva de
discussdo/compreensdo. Os personagens selecionados sdo os moradores mais antigos da
comunidade rural Terra Preta, a saber: Salustiano Freitas de Araujo, Jodo Moreira da Silva e
Joaquina Cordeiro da Silva. Estes foram os lideres de folk identificados no estudo de campo.

Diferente da primeira investigacdo sobre o Corpo Santo, quando foi utilizada Analise
do Discurso como técnica de analise, optei agora por uma abordagem mais livre, direcionando
as narrativas orais® (assim como minha observagdo participante) as convergéncias
epistemoldgicas dos regimes do imaginario (diurno e noturno) e suas estruturas figurativas
(heroica, mistica e dramatica), a partir das estruturas antropologicas do imaginario,
sistematizadas por Gilbert Durand (2012).

Advirto que, oportunamente, as falas desses personagens ocupardo outros espagos no
corpo do trabalho (em fragmentos), porém, sem receber nenhuma interpretacdo analitica
subjetiva, surgirdo apenas como suporte complementar para o percurso narrativo da estrutura
geral da pesquisa. Ressalvo que € somente no capitulo 5 — Leitura simbdlica — que o contetdo
semantico das narrativas selecionadas, aliado a minha observacao participante sera apresentado
e discutido. O mesmo ocorrerd com as fotografias dos ex-votos. O objetivo ndo € analisar essas

7 A expressdo ¢ utilizada aqui a partir do etnoconhecimento ribeirinho amazonico, onde a expressdo “abrir
caminho” é empregada em seu sentido literal e a partir das contextualidades de locomog&o ribeirinha. Em terra
firme, o caboclo abre caminho para poder adentrar em regiGes de mata fechada, para tanto, sdo utilizados
alguns instrumentos/ferramentas, 0 mais comum € o tercado (facdo proeminente que pode chegar a mais de
50cm na extensao cortante apos o cabo de madeira). Algumas vezes, as trilhas (pisoteadas) feitas pelos animais
silvestres ajudam neste processo. Na agua, o termo “abrir caminho” também pode ser substituido por “fazer
varagdo”. No contexto aquatico o processo se da em regides estreitas demais para navegagdo e com muitos
obstéaculos pelo caminho como raizes submersas, arbustos, cipds, arvores caidas, troncos, vegetagdo flutuante
etc., esses ambientes sdo conhecidos na regido como “chavascal” ou “igap6”. A varagdo demanda um pouco
mais de forca bracal na utilizacdo de tercados, forquilhas, remos e varas longas para afastar os obstaculos e
abrir passagem. Os caminhos ribeirinhos sdo, portanto, trilhas importantes para a descoberta de novos
ambientes e novas relacdes de interdependéncia com os espacos (co) habitados.

8 [Foram selecionados os mais velhos da comunidade Terra Preta para compor essas narrativas porque na
perspectiva beltraniana eles sdo interpretados como os guardiGes da oralidade (ou do conhecimento
tradicional) em culturas rurais marginalizadas (BELTRAO, 1980).
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imagens fotograficas, contudo, ao longo do texto, essas fotografias também terdo uma breve
apresentacdo descritiva a partir de sua iconicidade.

Trata-se de um fenbmeno multidimensional, por isso, faz-se necessario compreender as
manifestacdes simbolicas em torno da crenca no Corpo Santo considerando a dinamicidade do
imaginério, suas transformacdes e tensBes subjetivas e objetivas, capazes de orientar os mais
diversos comportamentos humanos. A partir deste entendimento, busquei identificar e
compreender quais as principais tensdes e/ou intimagfes que organizam 0 comportamento
sociorreligioso dos crentes do Corpo Santo e o percurso simboélico que estes fazem pelos
regimes e estruturas figurativas do imaginario.

Trata-se de uma abordagem antropolégica, conforme sugere Gilbert Durand (2012) em
As estruturas antropoldgicas do imaginario, onde o teérico indica a apreensao das estruturas
do imaginario por meio dos significados simbdlicos e do trajeto antropoldgico em constante
relacdo com as pulsBes subjetivas e objetivas implantadas também no meio social.

Os indicios de sua experiéncia subversiva de religiosidade popular e a sacralidade dos
seus gestos e pensamentos estdo por toda parte nas narrativas orais dos comunitarios de Terra
Preta quando falam sobre sua expressdo simbdlica, pois sua histéria oral de vida remonta e
perpassa pela presenca mitica desta entidade sagrada por todo o tempo. Sua memoria e presenca
¢ atualizada em orages, instrumentos fisicos, imagens simbolicas, ritos, mitos e na sua
oralidade.

Um adendo importante: emprego aqui a concepcao durandiana de que mito se refere ao
que é verdadeiro e produz sentido para o universo simbélico de um grupo de pessoas e/ou uma
sociedade, ou seja, oposto aos vocabulos mentira, fantasia ou fabula, como também reforca
Mircea Eliade (2016a) ao dissertar sobre o “mito vivo”, se referindo a constitui¢do simboélica
das sociedades primitivas, em relacdo as transformacdes do pensamento contemporaneo sobre

0 tema.

H& mais de meio século, os eruditos ocidentais passaram a estudar o mito por uma
perspectiva que contrasta sensivelmente com a do século XI1X [...]. Ao invés de tratar,
como seus predecessores, 0 mito na acepgdo usual do termo [...] como ‘fabula’,
‘invencdo’, ‘ficcao’, eles o aceitaram tal qual era compreendido pelas sociedades
arcaicas, onde o mito designa uma ‘histdria verdadeira’, e, ademais, extremamente
preciosa por seu carater sagrado, exemplar e significativo (ELIADE, 20164, p. 7).

A pesquisa optou por uma desenvolver leitura simbdlica inspirada na sistematizacgéo do
imaginario durandiano na intencdo de apreender o trajeto antropoldgico que subsiste nas

relagbes comunicacionais dos devotos do Corpo Santo. Para Gilbert Durand, a busca pelo
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trajeto antropoldgico do sentido nos amplia 0 modo de pensar o universo. Logo, 0 mundo fisico
e suas estruturas ja ndo sdo nossa realidade priméria, ou seja, sdo insuficientes para promover
uma compreensao plural dos fenémenos.

Tal sensibilidade por parte do pesquisador que estuda qualitativamente os fendmenos,

também ¢é destacada por Marilia Cecilia Minayo (2015, p. 27):

O tratamento do material nos conduz a uma busca da Idgica peculiar interna do grupo
que estamos analisando, sendo esta a construcao fundamental do pesquisador. Ou seja,
analise qualitativa ndo é uma mera classificagdo de opinido dos informantes, é muito
mais. E a descoberta de seus codigos sociais a partir das falas, simbolos e observagdes.
A busca da compreensdo e da interpretacao a luz da teoria aporta uma contribuigéo
singular e contextualizada do pesquisador.

Para Durand (2012) o arquétipo €é a raiz do imaginério e € a observacdo arquetipoldgica
que orienta as conjecturas da sua metodologia. “E se em Durand o arquétipo € a matriz das
grandes imagens, 0 mito constitui o primeiro discurso, matriz das lendas, dos folclores poéticos,
de toda a literatura” (FANTINEL, 2021, p. 20). Sendo assim, esta tese buscou identificar
inicialmente o (s) schéme (s) que orienta e/ou movimenta o (s) arquétipo (S) mais ressonante
(s) nas narrativas orais dos devotos. A partir da elucidacdo desta base arquetipologica clarifica-
se meu entendimento sobre os reflexos posturais e sua movimentacdo contextual sobre os
regimes do imaginario. Por fim, a trama imaginaria que subjaz a crenca no Corpo Santo pode
ser descortinada.

Considerando os processos de degradacao, esta pesquisa considera o Corpo Santo de
Terra Preta como um mito. Mito, na perspectiva adotada aqui, € uma narrativa primordial,
dotada de seres e relatos sobrenaturais que contam a origem do mundo ou dos fendmenos
dispersos no mundo (ou mundos). E uma narrativa mitica é dotada de lendas, impressdes,
sentimentos e desejos.

Para Durand (2012), mitos sdo relatos simbolicos (o primeiro discurso) carregados de
imagens e simbolos (expressdo cultural dos arquétipos) que dao transito e equilibrio a
invariancia do arquétipo e a variacdo das imagens. A partir dessa dindmica, ideias e palavras
sdo concebidas para dar movimento e sentido aos discursos e comportamentos do individuo
humano, transitando como poténcias predominantes e/ou contraculturais ao longo do curso da
historia.

Assim, uma cultura pode perceber o universo como cheio de divisdes e oposigdes e
outra cultura pode percebé-lo como unido e harmonioso. Neste sentido, a ideia ndo € classificar,

mas perceber qual é a polarizagdo predominante, o tipo de dinamismo, ou seja, 0 seu trajeto
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antropolégico. Esse movimento dindmico das relagfes socioculturais (nem sempre harménicas)
é orientado e/ou desorientado por mitos criadores.

Sintetizando o pensamento durandiano sobre a pregnancia dos mitos no comportamento
das sociedades, Barros (2009, p. 3) destaca que eles se apresentam em trés niveis: 1) Id. ou
inconsciente antropoldgico (nivel fundador, arquetipico); 2) Ego societal (nivel actancial) onde
atuam os grupos sociais, sob dois polos: um com a ideologia hegemonica (positivo), e o outro,
composto por ideias marginalizadas (negativo); 3) E o superego societal, onde habitam os meios
de comunicacdo, as pedagogias e instituicoes.

Portanto, o mito circula em estruturas interrelacionais complexas alternando entre
posi¢Oes dominantes e subalternas constantemente, orientando ou operando de forma obsessora
as diversas ideologias de uma sociedade, e isto foi levado em consideracdo no levantamento de
informacBes semanticas na tentativa de tecer uma andlise polissémica, visando mapear o trajeto
antropolégico do comportamento simbolico dos fiéis do Corpo Santo a partir de sua relacdo
com os regimes da imagem e as estruturas figurativas do imaginario.

Para tanto, busquei fazer um levantamento dos temas, motivacbes e situacdes
combinatdrias redundantes nas narrativas, além de cenarios e personagens mais importantes
e/ou fundamentais para a constitui¢do e conservacao da oralidade daquele grupo social, aliando
todas essas variantes ao meu olhar imersivo, quando da convivéncia didria com os comunitarios.

Contudo, minha leitura simbdlica contempla predominantemente a identificacdo das trés
estruturas figurativas (heroica, mistica e dramatica) e sua movimentacdo a partir da orientacao
diurna ou noturna do comportamento simbolico dos crentes do Corpo Santo. Essas estruturas
figurativas funcionam como indutores semanticos das imagens e € por meio delas que
conseguimos nos apropriar dos mais diversos conhecimentos concebidos e atribuidos no meio
social por meio da construcdo de universos miticos que se intercruzam complexamente gerando
diversas manifestacGes/representacdes do imaginario. E a cada pista apreendida durante minha
imersdo® etnogréfica na regido pude tecer minimamente o mosaico formador da crenga no
Corpo Santo, ou seja, aquilo que considero a base do imaginario dos devotos, o radical do seu
simbolismo.

Para Barros (2013, p. 20), o bifrontismo do imaginario possibilita ao pesquisador:

a aproximacao tanto pelo lado arquetipoldgico [das pulsdes, do eterno] quanto pelo
lado fenomenoldgico [das coer¢des socioculturais, do efémero]. Mas, uma anélise

9 Observacdo participante, entrevistas em profundidade e conversas diarias, participacdo ativa na rotina dos
comunitarios.
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ampla e rica de um imaginario se da apenas se todo o trajeto for percorrido,
independente da porta de entrada utilizada.

Intentei, portanto, pér em dialogo a dinamicidade dessas variacfes e compreender como
elas se relacionam com as narrativas e também com as tensdes entre as diferentes estruturas

figurativas e regimes do imaginario que aparecem nelas.

1.3 0 CORPO SANTO A LUZ DOS DEVOTOS

Para seus seguidores, Corpo Santo diz respeito ao corpo de alguém de conduta ilibada,
gue morreu, foi sepultado (a), e no local do seu timulo (e regido) comecam a se manifestar
eventos inexplicaveis'® pela logica do senso comum. Comprovados esses eventos pela maioria
dos comunitarios, e tendo sua legitimidade simbdlica sido testada pelos mais velhos!!, esta
entidade passa a integrar o universo cdésmico daquele grupo social. Ndo ha nenhum tipo de
registro documental que possa confirmar a existéncia de outro Corpo Santo, ainda que na
pesquisa anterior, os dados apurados garantam que o Corpo Santo de Terra Preta ndo seja o
unico.

Os ribeirinhos crentes no fendmeno nédo se baseiam em nenhum método cientifico ou
convencionalidade social (normativas institucionais), tampouco, liturgia dogmatica erudita para
afirmar este fato. Eles o fazem, sobretudo, de forma empirica e intuitiva a partir de sua vivéncia
e troca de informagdes com outros grupos sociais ribeirinhos. Tudo flui organicamente dentro
do plano da tradicdo (heranca mitica, folcldrica) e espiritualidade de sua experiéncia simbolica.

A partir da constatacdo da existéncia de um Corpo Santo, acontece no seio da
comunidade uma espécie de canonizacdo popular, onde aquele espirito passa a ter status de
santidade perante seus seguidores, e entdo, se estabelece uma relacdo simbolica afetiva com

10 No caso do Corpo Santo de Terra Preta, os moradores afirmam que o seu timulo, que fica no alto de um
barranco em frente a comunidade, comecou a exalar um cheiro de rosas muito forte apds o seu sepultamento.
O fendmeno se repetiria até hoje, sendo que 0s comunitéarios nunca cultivaram rosas naquele local. Além disso,
o timulo e seu derredor passaram a ser 0 Unico que ndo sofreu com a erosao de terras, fendmeno comum nas
margens dos rios amazonicos conhecido como “terras caidas”. Muitas casas e plantagdes se perderam com a
diminuigdo sazonal do barranco que apresenta a comunidade, porém, o local onde o Corpo Santo foi sepultado
nunca desmoronou e também ndo cresceu mais mato ao seu redor, como ocorre em qualquer outro lugar da
comunidade quando ndo € feita a rocagem do capim regularmente.

11 Apos a observancia desses eventos “inexplicaveis”, cabe a um dos velhos da comunidade testar a benignidade
das intengdes desta alma, que, acredita-se, estar querendo se comunicar com a comunidade. A partir dai essa
pessoa faz uma prece ao suposto Corpo Santo e espera por sua réplica. Se o pedido for atendido positivamente
e a graca desejada for alcangada, entende-se que aquele é um espirito bom e que pretende ser o protetor da
comunidade, um mediador entre 0s comunitarios e 0 seu deus cristdo.
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aquele ser dotado de poderes sobrenaturais que passa a ser o protetor espiritual dos
comunitarios.

Esse novo ser que se revela, a priori, mostrando seu poder por meio da manipulagédo
das forcas da natureza, aos poucos também vai demonstrando capacidades sobrenaturais, Ihes
concedendo gragas e até milagres: sucesso na caga, na pesca, um emprego na cidade, a cura
para uma doenca grave dita irremediével etc.

A principal forma de comunicacdo (material) entre os comunitarios crentes no Corpo
Santo e a entidade espiritual é o ex-voto. O termo ex-voto foi relacionado a religiosidade e
comunicagédo popular pela primeira vez no Brasil pelo jornalista e pesquisador pernambucano,
Luiz Beltrdo, criador da Folkcomunicagdo; teoria que estuda os meios e procedimentos
comunicacionais praticados nos grupos sociais marginalizados (urbanos e rurais), como
veremos explicitado mais a frente.

Ao cunhar o termo peculiarmente nesses ambientes de cultura popular marginalizada,
Beltréo alerta para o seu dinamismo e capacidade de transformac&o. Por isso, 0s ex-votos séo
compreendidos e praticados de diversas maneiras na atualidade, porém, sempre conservando
sua esséncia popular e heterodoxa/transgressora em praticas de religiosidade em ambientes de
cultura folk.

Além dos ex-votos depositados na capela no alto do barranco, outros elementos fisicos
também identificam o comportamento simbolico dos devotos do Corpo Santo, a saber: vestir
roupa branca nos encontros semanais de culto a entidade, levar recém-nascidos ao local para
pedir protecdo e colocar em algum lugar de sua casa uma tira de pano ou fita branca. Os
fendmenos que envolvem o Corpo Santo se manifestam na esfera comunitaria e na forma de

historias que sdo construidas e compartilhadas por meio da tradi¢do oral.

Em termos historicos, ndo se sabe ao certo, onde comecam as raizes desta
manifestacdo de religiosidade popular, uma vez que seus proprios construtores
histdricos ndo conseguem chegar a um consenso e ndo existe qualquer registro
documental (escrito, digital, fotografico, fonografico, iconografico ou
audiovisual) sobre a origem desta préatica e sua organizacdo socio histérica. No
entanto, rastreando algumas pistas histéricas gerais inerentes ndo apenas a
religiosidade dos comunitérios de Terra Preta, mas também de todas as populacdes
ribeirinhas da Amaz6nia, é possivel apontar algumas eventuais raizes histéricas
que poderiam influenciar o imaginario desta crenga, como por exemplo, a presenca
maci¢a dos dogmas do Cristianismo (advindos com a colonizagdo europeia), a

religido catolica como a dominante, o sincretismo religioso com matrizes
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religiosas africanas e a relacdo mitica dos nativos indigenas com o sagrado e com
a natureza (MENEZES, 2019, p. 59).

Sobre a influéncia decisiva da presenca europeia na transformacéao sociorreligiosa dos
primeiros povos tradicionais amazénicos, Neide Gondim (2007) destaca aquele que classifica
como o relato mais humanizado sobre a regido, dentre os escribas exploradores desde o século
XVI. Diferente de frei Gaspar de Carvajal, Alonso de Rojas, frei e cronista da expedicdo da
subida do Rio Amazonas, se referia a Amazonia e seu carater natural com uma visdo mais
beatificada e voltada ao divino.

Segundo a autora, Rojas denomina o rio como “cristdo”, pois na visdo do cronista ¢ ele
quem fertiliza todos os rincdes desta imensa regido e preenche as indigéncias de seus
autoctones. Ja comeca ai, portanto, uma predilecdo religiosa dirigida/normativa que vai
cristianizar e influenciar a imaginacdo daqueles povos tradicionais frente a interpretacao
simbdlica e social do seu espaco.

Contudo, veremos que a crenca em torno do Corpo Santo ndo parece ser apenas uma
reprise de eventos historicos bem demarcados em campos de estudo bastante debatidos sobre a
historia e cultura religiosa amazonica, especialmente, sob o prisma do pensamento colonizado.
Todas as eventuais influéncias elencadas aqui ndo descredibilizam o potencial autbnomo deste
fendmeno, uma vez que, ao longo do tempo (assim como os mitos) sofreu vérias inferéncias
socioambientais e culturais, demarcando um espaco de figuracdes'? e transformacdes que o
torna unico e complexo, contemporaneo e tradicional (MENEZES, 2019, p.59).

No trabalho anterior, apurei alguns relatos a respeito da identidade da pessoa que se
tornou o Corpo Santo do Lago do Mamia:

A primeira versdo apurada [...] sobre a origem do Corpo Santo foi relatada por dona
Francisca de Souza, [59 anos, a época], 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 Irméds Adoradoras do Preciosissimo Sangue de Cristo, que estiveram aqui
desde o inicio da exploragdo de borracha nesta regido, realizando trabalhos de
evangelizagdo com os povos ribeirinhos de Coari (MENEZES, 2019, p. 62).

O nome da jovem novica seria Geovana, segundo dona Francisca. Ela revelou que ndo

é devota do Corpo Santo, mas seu tio-av0, sim, e foi por meio dele que conheceu essa histdria.

12 O termo foi utilizado dentro do conceito de Norbert Elias (1994). Para Elias, figuracdo é uma maneira
sintetizada de expressar a realidade, um processo de apropriacdo que acompanha as peculiaridades e
circunstancias do meio social (subjetivo e objetivo) ao qual o individuo esta imerso.
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No entanto, a versdo mais popular entre os ribeirinhos habitantes do Lago do Mamia ¢é a do
senhor Salustiano Freitas, o seu Salu, um dos mais antigos da comunidade Terra Preta.

A versdo de seu Salu®® também se passa no auge da exploragdo da borracha na regio
(década de 1940). No entanto, apresenta outros elementos, como a explicacdo do cemitério de

14 cruzes, construido de forma primitiva ao lado da capela do Corpo Santo:

Ele conta que tudo se passa no inicio da exploragéo 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 Mamia) morriam por nao se adaptar as condigdes ambientais da regido e a
rotina de trabalho precarizada pela politica de aviamento praticada pelos donos de
seringais (MENEZES, 2019, p. 93).

Salu fez questdo de dar o crédito da sua informacdo a memoria de dona Lindalva

Moreiral*:

Eu cheguei em 1954 4 e ja existia um cemitério onde eles montaram essas pradarias
Ia. E é 14 que estd o Corpo Santo. Os primeiros seringueiros que trabalharam l4 e que
morreram é que estdo sepultados la. 1sso mais ou menos nessa data ai dos anos 1940,
I4 por volta de 1945, na época da guerra. Tudo o que eu sei do Corpo Santo, eu sei
pela dona Lindalva Moreira, méde do Jodo. O que eu posso dizer é que essa historia
comegou com ela, e que ela tinha uma fé imensa no Corpo Santo (ARAUJO, 2018).

E seguiu, reproduzindo seu didlogo com dona Lindalva, fazendo esforco para nédo lhe

fugir a memaria nenhum detalhe importante daguela conversa:

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.

S6 que eu néo sei se ela tinha cinco ou seis anos de idade, mas era por ai, sé sei que
era bem novinha. Ai ela descreveu tudinho, como foi que ela morreu. Ela falou assim:
— A menina foi para beira d’agua lavar roupa e se sentiu ruim, subiu, e quando chegou
14, ja foi morrendo.

E foi assim que foi a doenca dela, concluiu Salu (ARAUJO, 2018).

Na sequéncia, completou:

13 O senhor Salustiano Freitas de Araujo faleceu em dezembro de 2021, aos 85 anos, vitima de complicactes
causadas pela Covid-19. Foi ele quem idealizou e financiou a constru¢do de uma capela para abrigar o tamulo
do Corpo Santo, no ano de 2000.

14 Segundo seu Salu, foi dona Lindalva quem viu as primeiras manifestacfes do fendbmeno e pos a prova, pela
primeira vez, a eficicia simbdlica dos seus sinais sobrenaturais. Sua familia é, até hoje, a responsavel pela
manutencdo da capela do Corpo Santo, sob a responsabilidade do senhor Jodo Moreira, seu filho mais velho.
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A menina, entdo, foi enterrada ali mesmo na comunidade. Logo na frente, onde tinha
um pequeno cemitério improvisado. Passou duas semanas, e o lugar 14 onde ela foi
enterrada comecou a cheirar & rosa, um cheiro muito forte de rosas. E isso que 0s
antigos contavam para gente, ndo é? (ARAUJO, 2018).

Como ressalvo em Menezes (2019), os comunitérios relatam que em diferentes épocas,
padres e até bispos catélicos de Coari ja tentaram reivindicar a paternidade do Corpo Santo, ou
seja, retird-lo daquilo que consideram uma crendice paga e submeté-lo aos procedimentos de
santificacdo do Catolicismo, para a partir dai rebatiza-lo e considera-lo um santo cristdo, dentro
dos dogmas institucionais da Igreja Catolica, onde, para adora-lo, todos deveriam seguir seus
procedimentos litargicos, como qualquer outro fiel catdlico tradicional.

Sabe-se que ao longo da histdria, a Igreja Catdlica sempre tentou intervir na difusao de
diversas manifestacGes de religiosidade, na tentativa de proibir ou (em alguns casos)
ressignificar a expressao comunicacional religiosa das camadas populares da sociedade,
institucionalizando seus ritos e simbolos sagrados. Tal movimento do capital religioso erudito,
foi mencionado por Mikhail Bakhtin (1999)%°, destacando a comemoracio paga da Folia de
Reis na Idade Média. Assim como no caso da Folia de Reis, a Igreja Catdlica ndo logrou éxito
na tentativa de cristianizar o Corpo Santo dos comunitarios de Terra Preta, que apesar de
manterem uma relacdo de respeito com os agentes religiosos da Igreja Catolica, jamais
deixaram de professar sua fé dentro da organicidade de seus costumes e tradicdo oral.

Os crentes no Corpo Santo identificados no estudo de campo séo cristdos catélicos
batizados, mas jamais pensaram em abandonar sua crenca, apesar de manterem uma relacédo
cordial com os missionarios religiosos de Coari de todas as denominagdes que por ali passam,

(3

esporadicamente, realizando “visitas pastorais” (Igreja Catodlica) ou “missdes evangélicas”
(Igreja Protestante). Nesse contexto, o Corpo Santo figura como um trago subversivo de
religiosidade, uma cultura de resisténcia importante para o cabedal cultural da expressividade
ribeirinha amazonense. Apesar disso, sua existéncia e reconhecimento ainda sdo um tabu até
mesmo para quem mora na mesorregido do Médio Solimdes, onde esté localizada a cidade de
Coari.

O capital religioso oficial/hegeménico é muito forte no Amazonas e tem dificultado a

difusdo dessa expressividade heterodoxa promotora de uma crencga considerada ilegitima aos

15 Bakhtin ressalva que na Idade Média, toda interpretacdo heterodoxa de fatos biblicos pregados pelo
Cristianismo, assim como santificagdes populares e festas religiosas folcloricas pagds, desagradavam
profundamente a Igreja Catdlica enquanto detentora soberana do conhecimento religioso sobre aquilo que é
sagrado.
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dogmas do Cristianismo. Sendo assim, o culto ao Corpo Santo tem se mantido a margem da
sociedade hegemadnica, e seus crentes utilizam uma teia comunicacional popular/peculiar com
o0 sagrado (Corpo Santo), que protege os comunitarios de Terra Preta e regido por meio de uma
comunicacdo simbolica repleta de elementos materiais e imateriais, os quais certificam sua
alianca e pertencimento a este grupo social.

Dentro desse circulo de pertencimento, 0s ex-votos sdo a forma externa mais notavel da
alianca desses ribeirinhos com o sagrado. E a forma objetiva de o fiel mostrar a todos que
pertence ao culto e tem uma relacdo de amizade e confianga com a entidade, uma vez que a
pratica ex-votiva salienta seu compromisso perpétuo em agradar ao santo e/ou agradecer por
sua protecdo e gracas alcancadas. O gesto concreto dos ex-votos, por serem externos e
facilmente repassados adiante por meio da oralidade é a faceta comunicacional ritualistica mais
aparente do culto ao Corpo Santo.

Até um passado recente, havia reunides semanais todas as quartas-feiras, as 19h, ao
redor da capela, no alto do barranco. Segundo uma das liderancas da comunidade, seu Jodo
Moreira (apresentado com mais detalhes no capitulo 5), o Gltimo encontro coletivo para
adoracdo ao Corpo Santo ocorreu em 2016. Para participar dos encontros, era pedido que todos
utilizassem roupa branca durante o rito, mas ndo se cobrava obrigatoriedade. Ali, acontecia uma
roda de conversa, precedida por duas oracGes catdlicas: Pai nosso e Ave Maria. Depois, o orador
da reunido relembrava a historia repassada pelos mais velhos sobre a origem do Corpo Santo16
(apenas a parte metafisica de sua existéncia), logo apds eram entoados dois ou trés canticos em
sequéncia.

Feito isto, o dirigente do encontro (quase sempre seu Jodo Moreira) pedia para que cada
um dos presentes, de forma voluntariosa, comentasse sobre sua ultima semana - se praticou um
novo ex-voto ou se recebeu uma nova graga do Corpo Santo — em caso positivo, 0 grupo
respondia em coro: “obrigado Corpo Santo” e batia palmas. Ao final da rodada de testemunhos,
cada fiel era convidado a entrar na capela e fazer uma oracéo ou pedido particular (em siléncio)
ao santo. O dirigente era o Ultimo a fazer sua prece dentro da capela. Depois disso, ele agradecia
a presenca de todos e encerrava o encontro. Esse ritual durava em média de 45 minutos ou uma
hora.

Na tentativa de apresentar e discutir o fendbmeno de forma didatica e sistematizada,
dividi a tese em seis se¢fes. No primeiro capitulo — Hora do embarque —, sdo introduzidas as

pretensdes gerais da pesquisa (apresentacdo do corpo empirico, do locus imediato da pesquisa

16 Procedimento similar a recitacdo/atualizagdo dos mitos, conforme descreve Eliade (1992).
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e seu contexto tedrico-metodolégico). No segundo capitulo — Tecendo paneiros: dialogos
multidisciplinares na Amazonia — apresento as bases epistemologicas escolhidas para embasar
0 percurso teorico da investigacdo e como dialogam entre si.

No terceiro capitulo — Chavascal de pensamentos — € feita uma reflex&@o sobre as ideias
construidas sobre a Amazébnia, locus macro da pesquisa, especialmente o0s estere6tipos
historicos produzidos pelas elites hegemdnicas/dominantes. Veremos que ha uma dicotomia
importante entre o olhar endégeno e 0 exdgeno sobre esta regido que incide diretamente na
visdo deturpada que se tem hoje sobre a Amazodnia e seus povos tradicionais, que influencia até
mesmo o0 imaginario dos nativos amazonicos.

O quarto capitulo — O ex-voto como veiculo comunicacional — é reservado a
apresentacdo e discussdo sobre o maior elo comunicacional (fisico) entre os devotos do Corpo
Santo e a entidade. Ap0s apresentar as correlacGes e as inferéncias tedricas mais evidentes com
0 corpo empirico da pesquisa (em todas as se¢des), o texto se debruca com profundidade no
quinto capitulo — Leitura simbdlica —, onde busco apresentar uma compreensao plural sobre a
base simbdlica do imaginario que orienta a crenca no Corpo Santo a partir das narrativas dos
mais velhos da comunidade e das minhas impressées como observador/participante naquele
espaco de cultura folk.

Por fim, chegamos ao sexto capitulo — Desembarcar é preciso... —, com as “altimas”
consideracOes sobre o fendbmeno Corpo Santo. Um apanhado de todas as impressdes e
compreensdes semanticas que absorvi a partir da contextualizacdo, apresentacdo e discussao
sensivel das simbologias envoltas a esta manifestacdo sociorreligiosa de cultura popular.
Busquei sistematizar uma narrativa geral com muitas retomadas e contextualiza¢des, de modo
a nao distanciar o leitor (e a mim mesmo) do objeto empirico, desde o primeiro capitulo.

Adotei expressdes regionais peculiares a ribeirinidade amazonense para conduzir as
transicOes capitulares da tese (e eventualmente no miolo do texto), todas elas estdo devidamente
explicadas em notas de rodapé. Em sua maioria, a explicacdo dessas expressdes esta baseada
em meu etnoconhecimento ribeirinho, afinal, também sou um sujeito amazonico. Fotografias
etnograficas também foram incorporadas ao texto para possibilitar maior imersdo visual do

leitor aos ambientes amaz6nicos por onde perpassa esta investigacao.
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2 TECENDO PANEIROS!: DIALOGOS MULTIDISCIPLINARES NA AMAZONIA

2]

i BANSS
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17 Cesto multifuncional confeccionado pelos caboclos, de tramado integrado e singular, minuciosamente tecido
para garantir firmeza e durabilidade. E feito de cipo6 titica, uambé ou arumé, de tessitura vazada/aberta. O
paneiro tem aparéncia fragil, mas é altamente resistente e pode acondicionar varios utensilios domésticos e/ou
comerciais, como a mandioca (in natura ou em farinha ensacada) frutos/frutas pds-colheita ou instrumentos
de caca e pesca. E uma heranca artesanal do etnoconhecimento indigena.
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Este trabalho corrobora com o pensamento de Fazenda (1994) e Morin (2006) quando
afirmam que a interdisciplinaridade ndo é a mera interacéo entre diferentes disciplinas, mas
uma atitude de ousadia frente a busca de conhecimento rumo a construcdo de sentidos. Tal
perspectiva ndo anula o que € institucionalmente disciplinar nem desvaloriza as especificidades
dos diferentes campos cientificos, mas propde relacbes dialdgicas entre saberes e
conhecimentos, que ao deixarem o isolamento ou a compartimentacdo se expandem como o
tramado de um tecido. Desse modo, estabelecem-se ligacdes de complementaridades,
convergéncias, antagonismos e concorréncias. Assim, consequentemente, 0 que é
interdisciplinar torna-se também multi e transdisciplinar.

Seguindo esse pressuposto, tomo ainda como subsidio tedrico a I6gica dos ecossistemas
comunicacionais, uma abordagem cientifica relativamente emergente no campo da
Comunicacao, intimamente ligada a Teoria da Complexidade, todas as estruturas vivas (mesmo
aparentemente antagbnicas e/ou divergentes) e fendmenos de todas as esferas podem se
relacionar de forma inteligivel e agregadora, desde que colocados em dialogo em contextos
apropriados. Trata-se de uma perspectiva paradigmatica em construcdo, por isso requer muita
atencdo do pesquisador em relacdo aos desafios que podem ser encontrados pelo caminho,

como adverte Vasconcelos (2002, p. 35):

Conscientizarmo-nos de nosso paradigma — e questiona-lo — requer esfor¢o e ndo é
um processo facil. Ao contrario, é quase sempre um processo doloroso. Diante dos
questionamentos, as pessoas costumam sentir-se confusas, como se tivessem levado
uma martelada na cabega ou como se estivessem de cabeca para baixo. Como enfatiza
Morin (1990, 1991), a mudanca de paradigma é dificil e lenta, pois a mudanga de
premissas implica o colapso de toda uma estrutura de ideias.

Apesar de uma quebra de paradigma acontecer de forma gradual, como afirmam Edgar
Morin (2006) e Thomas Khun (1997), alguns fatores ja se apresentam recorrentes para 0s
pesquisadores que utilizam a perspectiva ecossistémica para compreender os fenémenos
comunicacionais. Um desses fatores é a questdo do contexto e das interagdes como elementos
cruciais. Essa observacgdo abrangente e sensivel traz a luz ndo apenas a sua complexidade, como
também aproxima os estudos da (s) realidade (s) por onde perpassa seu objeto. Diferente dos
modelos tedricos mais fechados, nos quais elementos como emissor, receptor, mensagem e
canal eram atomizados, a abordagem complexa do ato comunicativo permite uma analise da
atuacdo em conjunto das diferentes variaveis que fazem parte da comunicagao.

Considerando a polissemia dos fen6menos amazonicos dada a conjuntura complexa de

sua formacéo biossociocultural e geopolitica, ndo poderia deixar de langar mé&o da conjugacao
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de saberes de maneira ecossistémica. A partir dos meus estudos sobre Comunicagéo, Cultura
Amazonica (sobretudo dos povos tradicionais e culturas populares) e Jornalismo e Meio
Ambiente na Amazonia ficou cada vez mais evidente a necessidade de integracdo de outros
saberes para uma abordagem sensivel e verossimil sobre a crenca no Corpo Santo e 0 modo de
vida dos seus devotos, a partir da oralidade e experiéncia simbdlica dos seus crentes.

Com isso, a partir da minha pesquisa de mestrado ficou claro que o caminho mais
apropriado para aprofundar a abordagem comunicacional nesta tese seria a inter e/ou
multidisciplinaridade. Uma visdo mais democratica da comunicacdo, divorciada do
pragmatismo funcionalista que a forjou como campo de estudo cientifico. Desta feita, a escolha
da Teoria da Folkcomunicacdo aliada a Teoria da Complexidade e a TGI foi crucial para
transcender a formula, outrora importante, porém hoje, desgastada e redutora de entender o ato
comunicativo a partir (ou apenas) de uma combinacdo quase aritmética de fatores objetivos
tecno-sensoriais: emissor + mensagem + canal + receptor = comunicacao.

A partir das evolugdes (e revolugdes) cientificas o panorama de investigacdo e
compreensdo comunicacional ganhou novas possibilidades. A Folkcomunicagdo € uma delas.
Na abordagem folkcomunicacional entendemos a comunicagdo como um organismo vivo, ndo
s6 componente do mundo fisico, mas também metafisico. Tudo o que existe no mundo e faz
sentido para 0s grupos sociais e demais ecossistemas biolégicos vivos estd em comunicagdo
constante, formando, portanto, uma teia interrelacional indissociavel.

O olhar multimensional sobre os fendBmenos do mundo (sociais, politicos, religiosos,
culturais, econémicos etc.) instiga uma observacao democréatica, onde provoca a parceria de
diversas areas do saber para compor um panorama plural analitico sobre seu objeto de estudo.
O engajamento tedrico desta abordagem sdo as inimeras formas de comunicacédo dispersas no
mundo, especialmente aquelas que comp&em o universo das culturas populares. E isso vai além
da apropriacao do funcionalismo estrutural da “férmula aritmética” citada acima, posto que a
comunicacdo se da de diversas maneiras, se apropriando de varios instrumentos (materiais e
imateriais) e a todo momento, uma vez que € um mecanismo intangivel e ndo depende somente
da linguagem falada ou escrita para existir, e nem tampouco dos canalizadores, codificadores e
decodificadores tecnoldgicos que os acompanha.

Como veremos mais a frente, dentro do plano simbolico das relagbes humanas, o
individuo pode praticar a comunicagdo sem sequer pronunciar uma palavra ou emitir qualquer
som, se assim o quiser. E desta forma, ele (ou seu grupo social) pode se comunicar com o
sagrado ou mesmo com seu inconsciente, que também é morada do real, como nos apresenta a

TGI. Pois, no plano dos afetos, toda relacdo dialogica desde que produza sentido para ambos
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os envolvidos, cumpre seu papel de comunicar, ou seja, pratica efetivamente a comunicagédo ao
promover um entendimento plural e democrético.

Certamente, os elementos basicos da comunicacdo estdo presentes nesta investigacao e
apresentacdo do Corpo Santo como plano de fundo, mas eles estdo imersos em um contexto
analitico mais abrangente (para além da tecnizacao e/ou midiatizacdo das a¢fes comunicativas).
Esta pesquisa coloca em dialogo diversas trocas subjetivas e objetivas de comportamentos
comunicacionais no plano coletivo e individual, com destaque para 0 comportamento simbolico
dos devotos do Corpo Santo em sua dinamica sociorreligiosa. Para isso, reuni neste capitulo as
principais contribuicdes tedricas que considerei pertinentes ao objetivo da pesquisa. A seguir,
veremos sistematizado o panorama teorico geral que orienta e sustenta as consideracfes
empiricas que motivaram a elaboracdo deste trabalho, aliando contribuicBes socioldgicas,

filoséficas e antropologicas a abordagem comunicacional.

2.1 CONTRIBUICOES FOLKCOMUNICACIONAIS

A Folkcomunicacéo € a unica teoria da comunica¢do fundada no Brasil. Seu precursor
foi o jornalista e pesquisador Luiz Beltrdo*® na década de 1960 e foi amplamente difundida no
Brasil e na América Latina na década de 1980, quando Beltrdo publicou suas primeiras
pesquisas. Sua obra de maior destaque neste periodo foi o livro Folkcomunicacdo: a
comunicacdo dos marginalizados, que abriu caminho para diversos estudos comunicacionais
na &rea, no &mbito nacional e internacional.

Com o avanco inter e multidisciplinar da Folkcomunicacdo ao longo dos anos, sua
taxionomia floresceu diversos conceitos e olhares cientificos. Contudo, a definicdo mais
popular da teoria € a de que estuda “o conjunto de procedimentos e intercambio de informacoes,
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).

E importante destacar que quando Beltrdo se refere a folclore'®, o autor no faz mengéo

as festas populares (embora, estas sejam um componente da linguagem e/ou manifestacdo

18 Precursor no Brasil dos estudos complexos acerca da comunicagdo popular dos grupos sociais marginalizados,
urbanos e rurais. Primeiro doutor em Comunicacdo no Brasil, sua tese sobre Folkcomunicagdo, foi defendida
em 1967, na Universidade Nacional de Brasilia (UNB). Embora seu titulo de doutor s6 tenha sido reconhecido
14 anos mais tarde (seu titulo foi cassado pela Ditadura Militar). Faleceu em Brasilia, em outubro de 1986,
aos 68 anos.

19 Cristina Schmidt (2008), delimita bem o lugar do folclore enquanto linguagem condutora dos ambientes de
folk e afirma que a Folkcomunicagdo € a comunicagdo que ocorre por meio das expressdes populares e o
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folclérica), mas sim, a expressividade comunicativa da tradicdo oral dos grupos sociais das
camadas populares: da oralidade vinda das ruas das periferias, dos guetos, das historias dos
mais velhos de comunidades distantes, dos causos do interior, da literatura de cordel, do cartaz
lambe-lambe, do artesanato popular como forma de protesto social?® e diversos elementos que
expressam de forma artesanal e tradicional a vida e a forma simples de se comunicar dos
indmeros grupos sociais marginalizados.

Neste sentido, a Folkcomunicacdo tem lugar de destaque nesta abordagem, pois,
contempla um vasto campo simbdlico de representacdes sociais que exercem indmeras formas
de comunicacdo entre 0s mais variados grupos sociais, seja por meio de elementos fisicos ou

simbalicos.

Tudo o que comunica e produz sentido entre os individuos inseridos nos ambientes
de cultura popular interessa a Folkcomunicagdo O pensamento e sua expressao
sdo capazes de produzir indmeros discursos que modelam e organizam a vida
pratica dos grupos sociais, de forma especializada ou primitiva. De um jeito ou de
outro, todas essas influéncias espaciais, ambientais, tradicionais ou culturais séo
genuinamente produtos da Comunicagdo. S3o expressividades de diversas
linguagens (sonora, verbal, imagética, filmica, gestual, artistica etc.) que séo
forjadas a partir de processos comunicacionais micro e macro, produzidos direta
ou indiretamente pelos diversos povos e ambientes (MENEZES, 2019, p. 43).

Neste contexto, a Folkcomunicagdo emerge como um canal positivamente subversivo,
reconhecendo a importancia da comunicagdo grupal e interpessoal, seja nos ambientes de
cultura folk ou nos segmentos da sociedade como um todo. Sobre o pioneirismo de Beltrdo nos

estudos folkcomunicacionais e o seu legado, Jose Marques de Melo (2013, p. 115) diz, que:

A trilha aberta por Beltrdo encontrou, no entanto, alguns seguidores, espalhados pelas
diversas universidades e centros de pesquisa, que estdo recuperando a meméria da
cultura popular brasileira ndo apenas enquanto manifestagdes residuais que
correspondem a modos de estruturacdo da producdo material e a formas de
organizagdo social em vias de desenvolvimento, mas, sobretudo, como canais de
comunicacgdo da resisténcia popular a acdo avassaladora do capitalismo, que vem
impondo altera¢cfes fundamentais ao modus vivendi das massas trabalhadoras.

folclore é a manifestagdo em si de todas essas linguagens. Ou seja, enquanto um é o proprio conhecimento, 0
outro é o processo comunicativo desse conhecimento (MENEZES, 2019, p. 44).

20 “O artesanato popular é uma expressdo folkcomunicacional das mais importantes, porque expressa arte,
técnica e comunicacdo [...]. Cada trago, forma ou cor é carregado de sentimentos, modos de pensar, sentir e
agir que expressam informacdes, opinides e visdes da vida social, cultural, econdmica ou politica da sociedade.
Luiz Beltrdo assinalou [...] que a fabulosa obra do mulato Aleijadinho, a maior expresséo artistica do Barroco
mineiro, traz mensagem de revolta contra 0 meio social e o desejo do mestico de se libertar dos senhores
brancos ou europeus, exploradores do trabalho escravo” (BREGUEZ apud GADINI; WOITOWICZ, 2007, p.
99).
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Portanto, toda expressividade comunicacional (peculiar, “artesanal” ¢/ou primitiva) que
emana do povo para sua propria audiéncia interna (por sua identidade cultural ndo ter espago
na cultura hegemonica) esta no campo de interesse da Folkcomunicagdo. E o povo falando
sobre 0 povo para o proprio povo com uma teia comunicativa propria (simples e familiar) por
meios de processos e instrumentos comunicacionais (fisicos e simbolicos) adaptados e
constantemente em transformacdo. Uma rede comunicativa heterodoxa, humanizada e

democratica.

Tudo o que existe dentro do ambiente de cultura popular?* e se comunica de uma
forma alternativa e peculiar, fora do circuito midiatico convencional ou das
expressividades socioculturais tradicionais (elitizadas) é potencialmente um
objeto da folk. A partir deste entendimento, pode-se afirmar que a Amaz6nia 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
producdo 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 populac¢6es ou grupos sociais (MENEZES,
2019, p. 45).

Com base nas suas investidas de pesquisa em diferentes ambientes populares de
comunicacdo, especialmente pelo interior do nordeste brasileiro, Luiz Beltrdo (1971) declarou
que a linguagem da Folkcomunicacdo é a folcldrica. Para Beltrdo, o folclore é essencialmente
um “arcabougo de conhecimentos do povo”, e, portanto, 0 conhecimento tradicional que molda
a identidade dos grupos sociais marginalizados.

Para Castelo Branco (2000), a fortuna critica de Beltrdo a respeito do universo da
Comunicacéo se dividiu, a priori, em duas vertentes: a primeira, ligada diretamente a teoria e
pratica do jornalismo (preocupado com a sistematizacdo do discurso jornalistico), e a segunda
(a mais sensivel), dedicada a teoria da Comunicacdo, especialmente, a comunicagao popular
“resultado da marginaliza¢do a que a sociedade politica submete a maioria dos trabalhadores”
(CASTELO BRANCO, 2000, p. 202). Para elucidar a caracteristica transgressora/subversiva
da Folkcomunicacdo, Lopes (2021, p. 25) destaca 0 contexto socioeconémico e politico em que

Beltrdo desenvolveu a teoria:

E importante destacar que o cenario de seu surgimento remonta ao final da década de
1960 no Brasil, um periodo marcado pela Ditadura Militar, implantacéo da censura e

21 No entanto, é importante destacar que esta teoria ndo € o estudo da cultura popular, mas o estudo dos meios e
procedimentos de comunicacdo dentro dos ambientes de cultura popular, e tem forte ligacdo com o folclore,
ou seja, 0s conhecimentos repassados pela tradi¢do por meio da oralidade.
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perseguicdo a artistas e intelectuais apds o Decreto Al-5. A Folkcomunicacdo advém
de um contexto sécio-politico de represséo, baixa escolaridade da populagéo e menor
acesso aos bens culturais e meios; produtos de comunicacdo relegados a uma elite
econdmica, tais como jornais, revistas, literatura, TV, cinema e teatro. Mas, da
proposta inicial a contemporaneidade, estudiosos deram prosseguimento as ideias de
Luiz Beltrao e, desse modo, a Folkcomunicacdo passou por metamorfoses e continua
produzindo desdobramentos tedrico-metodolégicos, reconfigurando-se na dinamica
dos processos socioculturais e comunicacionais, ganhando contornos e nuances
conforme seus objetos de pesquisa.

Seguindo o legado beltraniano, o professor José Marques de Melo (2013, p. 515),
potencializa o pensamento de Beltrdo, ratificando seu respeito pela riqueza comunicacional da

oralidade e diz:

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 Folkcomunicacdo.

Marques de Melo (2013, p. 515) acredita que “[...] a comunicacdo é considerada a chave
para o entendimento das relac6es entre a cultura popular e as outras culturas, como a classica e
a de massa”. 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.

Cristina Schmidt (2008) destaca que, embora seja natural em sociedades modernas o
padrdo cultural/comportamental das classes dominantes ser apresentado como ideal nas
relacfes cotidianas, é impossivel as culturas ndo se desenvolverem e/ou se inter-relacionarem
por padrbes de modelacdo, se apropriando em alguma medida de instrumentos de
expressividades culturais distintas. Neste sentido, até mesmo as classes dominantes podem
sofrer influéncias das camadas populares e vice-versa. “As manifestacbes populares nascem
das primeiras necessidades de trocas simbolicas e materiais, a partir das condicGes ofertadas
pela natureza e adequadas pelas necessidades dos individuos” (SCHMIDT, 2008, apud
MENEZES, 2019, p. 47).

Para Schmidt, a linguagem folclorica referida por Beltréo se refere as expressividades
do dia a dia frente aos mais diversos segmentos da vida cotidiana, “espagos fisicos, simbodlicos
e imaginarios”. Especialmente nos ambientes de cultura popular. “E ¢ nesse sentido que os

estudos em Folkcomunicagdo sdo realizados, nos processos comunicacionais dos grupos
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populares que ndo tém insercdo na cultura erudita e tdo pouco na cultura midiatica”
(SCHMIDT, 2008, p. 8).

A Folkcomunicacdo é, portanto, um campo cientifico contra-hegemonico e caminha na
busca por aquilo que Santos (2006) chamou de “desmistificagdo do conhecimento”, pois ela
supera o paradigma pragmatico que funda a origem das teorias da comunicagéo, agregando
ecologia de saberes para adentrar com alteridade a esséncia das expressividades
comunicacionais e culturais populares.

Marques de Melo (1998), afirma que na época em que Beltrdo propde o conceito da
Folkcomunicacéo, florescia o pensamento de que o conhecimento e método cientificos da
Europa e dos Estados Unidos ndo eram suficientes e/ou apropriados para apresentar e analisar
as questdes sociais da realidade brasileira e da América Latina. Frente a essas inconsisténcias,
era urgente buscar alternativas dialogicas que pudessem abrir novos caminhos intelectuais para
promover um novo pensamento cientifico, descolonizado.

Ao adotar esse pressuposto caminha-se em direcdo ao enfrentamento de modelos
cientificos engessados, cristalizados em paradigmas redutores e funcionalistas, forjados por
coletivos intelectuais hegemonicos, o que chamo de “conceitos norteadores (portanto, do
Norte)” em Menezes (2019, p. 48). A partir deste novo movimento epistemoldgico, vislumbra-
se a possibilidade de novos olhares para os fenbmenos do mundo, especialmente em sua
dimensdo simbdlica. Uma “Epistemologia do Sul” (SANTOS, 2006), de um sul global. Esta
perspectiva vai ao encontro da visdo weberiana que também adoto nesta pesquisa, O
Compreensivismo??,

No aspecto sociocultural podemos dizer que a crenga no Corpo Santo, mesmo tendo sua
fundacdo no campo simbdlico, afeta o cotidiano dos devotos de Terra Preta, orientando seu
habitus®®: rituais proprios, palavreado peculiar, organizacio social do trabalho, relagdes
comunitarias, estratégias de caca e pesca, vestimentas, etc. Todo esse cabedal ideoldgico e

comportamental gira em torno da crenca e subserviéncia ao Corpo Santo, entidade pela qual os

22 Isto porque, por meio dessa tessitura, leva-se em consideragdo ndo somente os determinismos metodoldgicos,
outrora fundamentais para a investigacao cientifica, mas também, e principalmente, a valorizagdo dos sujeitos
da pesquisa e a imersdo do pesquisador como agente direto e indireto da pesquisa. Leva-se em conta, portanto,
a experiéncia vivida na construgdo do conhecimento sobre o objeto pesquisado. Enquanto classicos do
positivismo como Durkheim, Spencer, Merton e Parsons entendem a sociedade e suas organiza¢des como um
sistema unificado, e em certo sentido, harménico e coerente, a sociologia compreensiva de Weber busca uma
conceituacdo subjetiva da acdo social, baseando-se em critérios internos dos individuos participantes da
sociedade e também na afirmacdo de que os seres humanos sdo diretamente conscientes de suas agdes
(MENEZES, 2019, p. 49).

23 Termo utilizado por Pierre Bourdieu (2007). Para o sociélogo francés, o habitus ¢ um conjunto de
procedimentos socialmente estruturados e estruturantes, capaz de organizar o comportamento social e o
pensamento simbolico de determinados grupos sociais e influenciar outros tantos (MENEZES, 2019, p. 49).
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ribeirinhos devotos se sentem assistidos e protegidos. “Logo, entendo que um estudo voltado a
compreensdo de um universo simbélico comunicacional [voltado ao relacionamento com o
sagrado] nao pode passar imune a observacao sensivel dessas variantes” (MENEZES, 2019, p.
49).

2.2 COMPLEXIDADE, COMUNICACAO E CULTURA

Considerando a abordagem multiangular do contexto observado no estudo de campo,
convém destacarmos algumas consideracfes acerca do pensamento complexo (Teoria da
Complexidade), afinal, tratamos da comunicagdo como objeto macro de estudo, e a
comunicacdo ndo se basta sozinha, esta sempre em didlogo com outros problemas e/ou areas

do saber pela sua natureza complexa, como assinala Martins (2021, p. 96):

Os Estudos da Comunicagdo sdo naturalmente interdisciplinares; trata-se de uma area
do conhecimento relativamente jovem que, para se constituir, bebe continuamente nas
fontes da Sociologia, da Antropologia, da Semiética, da Historia, da Psicanalise etc.,
disciplinas estas que abastecem também os estudos do imaginério.

Sendo assim, optou-se por uma narrativa transversal para elucidar as contingéncias
socioambientais, religiosas e culturais que cercam o Corpo Santo. Conhecer 0 humano nao é
separa-lo do universo, mas situa-lo nele. Assim, todo conhecimento, para ser pertinente, deve
contextualizar seu objeto. “Quem somos nds? E inseparavel, de, onde estamos? De onde

viemos? Para onde vamos? ” (MORIN, 20033, p. 37).

Assim, enfatizo que a Amazénia é um ambiente complexificado e mediado por
multiplicidades socioculturais, na tensdo entre sistemas hegeménicos e nao
hegemonicos, reconfigurando-se em redes de interdependéncias comunicacionais. Por
isso, é 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 (MENEZES, 2019, p. 36).

Segundo Morin (2010), a teia complexa ndo considera um objeto de estudo de forma
isolada. Logo, seria incoerente desenvolver este trabalho apenas concentrando nosso olhar
cientifico na identificacdo dos tracos folkcomunicacionais da experiéncia simbolica dos
moradores de Terra Preta. E imprescindivel para a pesquisa apontar os elementos
folkcomunicacionais que circundam o Corpo Santo, porém, torna-se igualmente necessario
inserir esta rede de comunicacdo popular contra hegemonica em um contexto observacional

mais amplo.
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Morin 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, a0 mesmo tempo, uma
traducdo e uma reconstrucdo, a partir de sinais, signos, simbolos, sob a forma de representacdes,
ideias, teorias, discursos [...]” (MORIN, 2006, p. 24).

N&o por acaso, Morin (2003a) prop6e que o desenvolvimento do pensamento complexo
passe a ocupar os curriculos das escolas pelo mundo afora. O autor acredita que é necessario
passar por uma reforma do pensamento por meio do ensino transdisciplinar, capaz de formar
cidadaos planetarios, solidarios e éticos, aptos a enfrentar os desafios dos tempos atuais, por
meio, sobretudo, da compreensao e avaliacdo complexa dos fendmenos.

O pensamento morraniano correlaciona cosmos, organismo (s) e ambiente (s), onde
nesta perspectiva epistemologica o contexto tem papel imprescindivel. Corroborando com este
pensamento, Centeno (2009) a luz dos estudos de Bateson (1991) acerca da
multidisciplinaridade da comunicacéo, ressalva a importancia da reunido de diversos elementos

contextuais na apreensao plural de um objeto de estudo:

Observar 0 mundo atendendo &s coisas é uma deformacdo sustentada pela
linguagem. A visdo correta é aquela que atende as relagdes dindmicas que
determinam o crescimento. Vivemos num mundo feito unicamente de relagoes.
Essas s@o “o padrao que liga” todas as coisas vivas [...]. O individuo ndo pode ser
considerado como uma entidade separada do ambiente. Ele é o resultado da
relagdo com o ambiente, e é precisamente o estudo das relagBes que nos permite
compreender a agdo do individuo, j& que a sua agdo se desenrola sempre num
contexto. Colocar a questdo sobre “o padrdo que liga” é afirmar que toda a
comunicagdo necessita de um contexto, que sem este ndo ha sentido e que 0s
contextos s6 tém sentido porque se inserem numa classificacdo de contextos,
formando outros (CENTENO, 2009, p. 98).

E é por conta da inobservancia desses contextos (que fragmenta e reduz o
aprofundamento do conhecimento sobre os fendmenos) que Edgar Morin (2003a) afirma que
h& uma inadequacdo cada vez mais ampla, profunda e grave entre os saberes separados,
fragmentados, compartimentados entre disciplinas, e por outro lado, realidades ou problemas
cada vez mais pluridisciplinares, transversais, multidimensionais, transnacionais, globais,
planetarios. Assim, o autor considera que o0 nosso conhecimento é fragmentado em éareas
especificas, e, portanto, ndo temos viséo do todo.

A este processo, denomina-se hiperespecializacdo, que impede de ver o global que ela
fragmenta em parcelas, bem como o essencial, que ela dilui. Sabendo-se ainda que os problemas

essenciais nunca sao parcelaveis, e que os problemas globais sdo cada vez mais essenciais, é
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que se faz necessario contextualizar o conhecimento obtido. O costume por buscar a
compreenséo e resolugdo dos problemas por meio de alternativas objetificadas e utilitaristas,
impede o ser humano de desenvolver sua sensibilidade e alargamento do pensamento na direcdo
do simbdlico intangivel, ou seja, da capacidade natural que o espirito tem de aprender “o que é
tecido junto”, isto €, o complexo, ¢ assim o impede de contextualiza-lo.

Desta forma, Morin (2003a) considera que o desafio da globalidade é também um
desafio da complexidade. Logo, segundo ele, a inteligéncia que so sabe separar fragmenta o
complexo do mundo em pedacos separados, fraciona os problemas, unidimensionaliza o
multidimensional. Atrofia as possibilidades de compreenséo e de reflex&o, eliminando as

oportunidades de um julgamento corretivo ou de uma visdo em longo prazo.

Todo conhecimento constitui, a0 mesmo tempo, uma traducéo e uma reconstrugéo, a
partir de sinais, signos, simbolos, sob a forma de representacfes, ideias, teorias,
discursos. A organizagdo dos conhecimentos é realizada em funcéo de principios e
regras; comporta operacdes de ligacdo (conjungdo, inclusdo, implicagdo) e de
separacdo (diferenciacdo, oposicdo, selecdo, exclusdo). O processo é circular,
passando da separacdo a ligagdo, da ligacdo a separacéo, e, além disso, da analise a
sintese, da sintese a andlise. Ou seja: 0 conhecimento comporta, a0 mesmo tempo,
separacdo e ligacdo, anélise e sintese (MORIN, 20033, p. 24).

Por meio da perspectiva totalizante, e nunca redutora, sobre o conhecimento das coisas
é que a complexidade do pensamento nos apresenta a possibilidade de compreender os mitos,
de acreditar e aceitar os sonhos quando da busca pela ciéncia, que nos possibilitara, certamente,
o0 entendimento e abertura a respeito daquilo que € da religido e aquilo que é da religiosidade,
sem cairmos na cilada do maniqueismo, e tampouco, na alienagdo das doutrinas religiosas ou
em uma eventual prisao pelos mitos ou pelos sonhos (onde a imaginacao ganha forca e laténcia).

A busca pela significancia das coisas do mundo deve ser sempre uma atitude complexa,
dialdgica e polissémica, que ponha em conflito e convergéncia os operadores do conhecimento
na mente humana: a compreensdo e a explicagdo. Sem a devida serenidade cognitiva e a
disposicdo para apreender os mitos, simbolos e ritos que estruturam e movimentam nossas
formas de linguagem, expressdo e comunicacao, ficaremos sempre a margem do conhecimento

totalizante, reféns de um saber mutilado.

Compreensdo e explicacdo podem e devem controlar-se, completar-se (sem, contudo,
eliminar os seus antagonismos) e remeter-se uma & outra num circulo construtivo de
conhecimento. A explicagcdo ndo saberia, finalmente, explicar-se a si mesma (os
explicanda sdo inexplicaveis); a compreensdo ndo saberia compreender-se a si mesma
(os compreenda sdo incompreensiveis); mas ambas podem ajudar a conhecer-se.
Enfim, sem que se possa constituir um “metanivel” que as “supere”, pode-se imaginar
uma conjugacao estratégica das duas e uma corre¢do matua (MORIN, 2015, p. 167).
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Seguindo o pressuposto de Morin (2003b), € possivel dizer que em relacdo a
expressividade simbolica das populacdes tradicionais amazodnicas no cenario cientifico
exogeno, culturalmente, a visao utilitaria (“estado prosaico”) e fragmentada ainda se sobrepde
as sensibilidades de uma visdo poética (latente entre grupos sociais marginalizados). Haja vista
gue na concepc¢dao morraniana, o “estado poético” elucida e evidencia as intersubjetividades

desses grupos.

Vivemos o estado prosaico, em situagdo utilitaria e funcional, nas atividades
destinadas a sobrevivéncia, a ganhar a vida, no trabalho submetido, monétono,
fragmentado, na auséncia e no relacionamento da afetividade. O estado poético é um
estado de emocdo, de afetividade, realmente um estado de espirito. Alcangamos, a
partir de um certo limite de intensidade na participagéo, a excitacdo, o prazer. Esse
estado pode ser alcancado na relacdo com o outro, na relagdo comunitéria, na relagéo
imaginaria ou estética (MORIN, 2003b, p. 136).

A partir desta perspectiva multifacetada, minha pesquisa anterior foi a campo para
investigar as evidéncias folkcomunicacionais do lugar e apreender a constituicdo da cadeia
comunicativa envolta a existéncia simbdlica do Corpo Santo na vida dos ribeirinhos do Lago

do Mami4, e registrou suas primeiras impressdes etnogréaficas:

Durante os primeiros contatos com a comunidade, naturalmente, foi observado
primeiramente  0os ambientes de folk do lugar, as liderancas
[agentefolkcomunicadores] e os instrumentos fisicos representativos de uma
organizacgéo 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 observacdo 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 (MENEZES, 2019, p. 50).

Durante a segunda visita a comunidade, observei um fato inusitado. No espago de um
ano, o alcance da “presenca do Corpo Santo” j& havia se alastrado por outras comunidades do
Lago do Mami4, e ndo mais apenas em Terra Preta, sua comunidade de referéncia e onde tinha

a maior concentragéo de devotos. E isso se deu por um fator intangivel, como detalhado abaixo:

Durante o trabalho de campo (em 2018), identificamos oito familias residentes na
comunidade Terra Preta, atualmente, espalhadas por outras comunidades
(Uruburetama, Laranjal, Jacaré e Monte Sido). No espaco de um ano, Terra Preta teve
seu territorio reduzido por conta dos deslizamentos de terra (comuns na regido)
fazendo com que os habitantes precisem sair. O lugar, Terra Preta, ainda esta 14, mas
a comunidade, ndo. As pessoas sairam do local diante da agdo das erosdes de terras.
Contudo, o lugar e a comunidade continuam sendo lembrados por todos os seus (ex)
moradores que mantem vivos 0s lagos de amizade [e fé]. O que os mantém unidos é
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a crenga no Corpo Santo, o Gnico que “continua la”. Curiosamente, a capela construida
em sua homenagem permanece na comunidade apesar da erosdo; intacta, e justamente
a margem do misterioso Lago do Mamia (MENEZES, 2019, p. 89).

Isso impactou decisivamente 0 cronograma investigativo de apuragao da pesquisa, pois
tive que fazer novos arranjos de visitacdo para identificar os crentes no Corpo Santo em
comunidades vizinhas por onde eu ainda nao havia passado. A partir deste novo itinerario fui
identificando os devotos de Terra Preta radicados em outras comunidades sem grandes
problemas e percebi que mesmo distante fisicamente da convivéncia cotidiana em Terra Preta,
o0s devotos permaneciam irmanados por sua fé na entidade, mantendo suas préaticas devocionais
e relacBes comunitarias.

E evidente que o fator cultural é importante na estruturacdo do modus operandi de
qualquer grupo social. No entanto, por questfes tedrico-metodoldgicas ndo aprofundaremos a
discussdo conceitual sobre cultura, uma vez que seu conceito € bastante difuso, e, as vezes,
controverso, posto que é um campo multidisciplinar do saber e as disciplinas utilizam-se de
maneiras distintas para apreendé-lo e representa-lo. E por conta disso, também destaquei
algumas aproximac0es teoricas para pontuar a base conceitual mais pertinente aos objetivos
desta pesquisa em face do entendimento dos tragos culturais mais evidentes no culto ao Corpo
Santo.

Acredito que quando mergulhamos em uma investigacdo sobre o comportamento
humano, torna-se imprescindivel observar a questdo cultural em que seu objeto de estudo esta
imerso. Cuche (2012) ressalva que a reflexdo sobre a cultura € um compromisso fundamental
a investigacdo cientifica nas ciéncias humanas e sociais. Somente por meio da experiéncia
cultural é que os sujeitos podem transformar a natureza, criando diversos cddigos de linguagem
e sentido para eles.

Geertz (2008) e Laraia (2007), interpretam a cultura como um sistema simbdélico cheio
de conjunturas e arranjos sociais, onde linguagem, ciéncia, relagdes econémicas, religido e
varios outros segmentos estdo dispostos. Esses segmentos estdo fadados a se relacionar, de
forma harmdnica ou ndo, mas indissociavelmente, se cruzardo mutuamente em uma ou outra
direcdo, podendo muitas vezes sofrer hibridizacdes, tensdes ou conflitos.

Para os autores, 0 ser humano imerso em uma cultura esta amarrado a uma teia infinita
de significados, que ele mesmo teceu (de forma consciente ou inconsciente). Esse entendimento
sobre cultura aponta para uma concepcao cientifica ndo experimental, um conceito onde néo se
privilegia a constituicdo de leis, ou seja, defende uma ciéncia interpretativa, a procura de

significados e sentidos. Dessa forma, a identidade cultural torna-se um processo independente
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maltiplo e em constante transformacéo, alheio a qualquer necessidade impositiva, vinda de

qualquer instancia de poder; seja de autoridade politica, social ou religiosa.

Na perspectiva folkcomunicacional, tradicionalmente a nogdo de cultura transita entre
popular, erudita e massiva (ou midiatica). A cultura popular é associada aos costumes
e tradicBes do povo e ocorre de forma espontanea pelo grupo social que a produz.
Normalmente, é transmitida de maneira oral ou de alguma outra forma simples e
acessivel. De modo geral, pressupde-se estar relacionada as camadas economicamente
mais baixas da sociedade. A cultura erudita esta associada a um pensamento mais
critico, elaborado e elitizado da sociedade. E relacionada as classes economicamente
mais elevadas da sociedade, aos estudiosos académicos e intelectuais. Em relagdo a
cultura de massa, pressupde-se ser elaborada e reproduzida pela industria cultural,
propagada pelos meios de comunicagdo massivos (midia), dirigindo-se a populagdo
em geral (a massa), normalmente com o objetivo de impor padrdes de consumo
(BELTRAO, 1980, 2004; BENJAMIN, 2000; MARQUES DE MELO, 2001;
AMPHILO, 2010 apud LOPES, 2021, p. 23).

Em relacdo ao termo “marginalizado” utilizado por Beltrao (1980) para identificar as
populacgdes folk e alicercar as bases de sua teoria, observou-se no primeiro estudo que o termo
também se aplica aos comunitérios da regido do Lago do Mamig, no sentido religioso, social e

geografico.

As igrejas catolicas [e evangélicas] da cidade de Coari ndo reconhecem a legitimidade
do Corpo Santo e suas préaticas, logo, seus seguidores (apesar de se assumirem
catélicos) deixam de frequentar seus ambientes religiosos institucionalizados quando
estdo na sede do municipio. Dessa forma, preferem professar sua fé na propria
comunidade, criando seus préprios rituais litdrgicos e sua prépria religiosidade a partir
de uma postura transgressora e de uma cultura de resisténcia (MENEZES, 2019, p.
51).

E sigo afirmando que:

Socialmente, ha um distanciamento dos moradores da cidade em relagdo aos
comunitarios de Terra Preta [e do Lago do Mamia em geral]. A maioria das pessoas
(consultadas informalmente em contato de campo prévio) conhece, mas ndo
reconhece o Corpo Santo como um instrumento [de fé ou] de religiosidade popular,
tampouco, como um traco de sua doutrina erudita (catolicismo, protestantismo etc.).
E por conta disso, nem sequer faz ideia do que realmente acontece na comunidade.
No entanto, as conjecturas sdo as mais diversas e divagantes possiveis. V&o desde
“um culto macabro aos mortos” a “adoragdo paga satanista”. “[...] nem conhego esse
pessoal. SO sei que existe esse negdcio ai. Meu pai é que conhecia esse pessoal de la.
Até hoje compro carne de caca de um conhecido dele 14 do Mamia que de vez em
quando vende carne de cacga ali no mercado. Mas ndo puxo muito assunto com ele
ndo, sabe? Essas coisas é melhor deixar quieto, ndo é? Pois é.... [...]” (RAIMUNDO
DE SOUZA, 2018 apud MENEZES, 2019, p. 51).

Geograficamente, a comunidade de Terra Preta (assim como todas do Lago do Mamid)

fica muito distante da cidade de Coari, que é o centro urbano mais proximo e corresponde a sua
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jurisdicdo. O principal meio de transporte dos ribeirinhos para se locomover em sua localidade
e/ou até a cidade é a canoa de motor rabeta — 0 menor, mais compacto e mais leve da categoria
motores de popa - de baixa velocidade (poténcia de 5/2hp em sua maioria). Nesse tipo de
embarcacao a viagem até a cidade costuma durar 16 horas. Se utilizar um bote de aluminio (que
utilizei na minha excursédo) com um motor de popa de 15hp o tempo estimado diminui para 12

horas.

O problema é que ndo é s6 pela distancia que a maioria das pessoas, exceto claro,
os moradores de Terra Preta, ndo gosta de ir aquela regido. A motivacdo aqui
também é simbdlica/folclérica. O folclore local diz que quem se aventurar a
adentrar aquela comunidade pode ficar encantado® e nunca mais voltar. Pode
simplesmente sumir na floresta ou nas 4guas negras do Lago do Mamia, pois € o
Corpo Santo que protege o lugar de invasores e 0s pune, principalmente, quando
se aproximam com o intuito de roubar as oferendas dos ex-votos (MENEZES,
2019, p. 51).

Os devotos desmentem as historias de sumicos e encantamentos. Mas em relacdo a
onipresenca da entidade, todos afirmam com veeméncia que ¢ “a mais pura verdade”. De fato,
0s moradores de Terra Preta crentes no Corpo Santo ndo costumam receber muitas visitas e
também ndo gostam de visitar a cidade, a ndo ser que seja uma extrema necessidade. A regido
é rica em espécies de peixe e animais silvestres como paca, caititu, queixada, pato, anta etc).
Além disso, o solo também é propicio a plantacdo de banana, hortalicas, melancia, acai e outros.

Todos esses recursos tém sua sazonalidade, mas segundo os comunitarios, sua fé no
Corpo Santo sempre prové um amparo nas horas de escassez. Esses periodos inclusive, s&o o0s
mais férteis para a proliferacdo de ex-votos por parte dos fiéis locais, segundo seu Jodo Moreira.

“Nessas horas ¢ ele [0 Corpo Santo] que segura a gente aqui” (MOREIRA, 2018).

2.3 NAVEGANDO PELO IMAGINARIO

Assim como 0s rios amazonicos, 0 imaginario pode apresentar caminhos sinuosos.
Alguns destes caminhos podem ser até intransponiveis para alguns, como também acessiveis e
reveladores para outros, a depender do quanto cada um estara disposto a entregar-se e envolver-
se (de corpo e alma) na aventura simbdlica do ato de existir. Durand (2012, p. 18) assevera que

0 imaginario € “[...] o conjunto das imagens e relagdes de imagens que constitui o capital

24 Termo utilizado pelos ribeirinhos amazonenses como sindénimo de “enfeitigado”.
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pensado [e 0 ndo pensado] do Homo sapiens [e] aparece-nos como 0 grande denominador
fundamental onde se vém encontrar todas as criagdes do pensamento humano”.

Durand acredita que a imagem vem antes do conceito e que o imaginario funda a razéo.
Logo, o imaginario ndo vive em um mundo paralelo, pois ele é a substancia daquilo que € real,
e, portanto, coabita a racionaliza¢do do pensamento. Dessa forma, tudo o que comunica, todos
os signos de linguagem dispostos no mundo, todo texto comunicacional (oral, gestual, sonoro,
imagético) esta fatalmente impregnado de estruturas hipertertextuais determinantes, as imagens
simbolicas. Segundo Jean-Jacques Wunenburger (2007), “o imaginario é inseparavel dos

grandes simbolos e mitos [que orientam a raz&o]”.

Os enunciados e quadros de um imaginario veem-se substituidos e modificados pelas
referéncias coletivas (dogmas religiosos, credos politicos, crengas coletivas sobre a
histéria, ideologias sociais etc.) que atuam conferindo-lhes uma credibilidade e uma
autenticidade suplementares (WUNENBURGER, 2007, p. 44).

Isso se d& porque o imaginario ndo esta dissociado da cultura. Vejamos o mito, que é
uma narrativa simbdlica fundante; seu papel é fundamentalmente dar sentido ao cotidiano
pratico dos seres humanos. As narrativas miticas habitam a psique humana e a inunda de
imagens simbdlicas que ajudam a organizar seus pensamentos/comportamentos e situar-se nos
espacos culturais e no mundo a sua volta. Neste movimento, subjetividade e objetividade se
relacionam complexamente.

Na perspectiva de Morin (2015) a relacdo entre 0 cosmos e 0 vivido resulta nas seguintes
instancias: a ordem, a organizacao e a desordem. Sequéncia essencial ao pensamento complexo
e que da movimento as imagens. Para 0 autor, esses movimentos ndo sé constituem o imaginario
através de relacdes simbdlicas, mas o definem como ativo, dotado de sentido e de forca.

Da mesma forma, Fantinel (2021, p. 18) assegura que Durand ndo divorcia o imaginario
da razdo e destaca a contribuicdo do pensamento poético e da imaginacao para 0 pensamento

cientifico:

Em seu processo cientifico, Durand valoriza o simbolico sem interditar o pensamento
racional. Segue Bachelard ao permitir que imaginacdo, devaneios imaginativos e
pensamentos poéticos enriquecam o estudo e a pesquisa. Essa aptiddo imaginante é
propria da complexidade do homo sapiens-demens observado por Morin (2005), para
quem o sujeito é constituido ndo apenas por razdo, mas também pela imaginagédo
cognitiva derivada dos teores demens, ludens e mythologicus. O individuo seria dual
(mas ndo dividido), mediando constantemente suas proprias dimensdes
fisica/metafisica, natural/metanatural, cultural/metacultural.
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Gilbert Durand € o fundador das pesquisas sobre o imaginario. Ele preocupou-se em
elaborar ferramentas para investigar e compreender as conformacgdes de imagens préprias a
fundadores singulares. Sua fortuna critica transversal acerca do estudo dos mitos e os simbolos
convida inumeras disciplinas e pode ser estudada sob varias perspectivas na busca da
reabilitacdo do imaginario.

Neste trabalho, procuro compreender o simbolismo do Corpo Santo a partir das
narrativas coletadas junto aos moradores mais velhos da regido, cujas memorias sdo mais
antigas, mais proximas no tempo do inicio da crenca, postulando que nelas é possivel detectar
origens miticas do fenémeno. Essas origens podem ser aferidas a partir de suas pistas deixadas
nas narrativas, pistas estas que indicam as bases inconscientes do imaginario.

Para Durand (2012), o schéme se encontra num nivel profundo, inconsciente, das
imagens simbolicas que se organizam em mitos. Sobre a relagdo entre schemes e imagens

simbdlicas na TGI, Martins (2022) explica que:

sdo marcas deixadas no cérebro pelas experiéncias dos gestos do corpo a partir dos
reflexos dominantes. Os reflexos dominantes se resumem a trés: postural (tendéncia
humana a assumir a posicao bipede), de engolimento (descida digestiva) e ritmico
(notadamente, a ritmica sexual). Estes gestos dominantes inibem ou retardam outros
que se apresentem concomitantemente. Eles se engramam numa experiéncia com os
gestos inconscientes sensério- motores e com as representacdes do mundo — o
resultado deste engramamento sdo0 0s schémes que sdo traduzidos por imagens
simbolicas.

Em Durand, as imagens simbolicas sdo poténcias e valem por sua forca, e é a partir do
estudo da transitividade e/ou motivagdes dessas imagens que conseguimos mapear, organizar
em estruturas e compreender o seu trajeto antropologico, uma vez afetado pelas pulsdes
subjetivas e objetivas (do corpo bioldgico, formacdo da razdo e da imaginacao) da experiéncia
humana em sociedade. Durand (2012) nos esclarece ainda como pode se formar o imaginario
em uma dada cultura. Mas esse entendimento s6 nos chega a mente se entendermos a cultura
de uma forma ndo hierarquizada, uma cultura manifesta em varios espacos e passivel de
diversas hibridizacbes. E é nesta atmosfera de polarizagbes e dinamismos que sSomos
constituidos enquanto individuos imaginantes e isso compde 0 nosso trajeto antropoldgico, que
nada mais é do que o incessante intercambio existente, ao nivel do imaginario, entre as pulsdes
subjetivas e assimiladoras e as intimagdes objetivas que emanam do meio cdsmico e social.

Também podemos compreender o imaginario durandiano pelo semantismo e/ou nas
figuras de linguagem, pois a nogéo de imaginario de Durand (2004, 2012) se refere ndo s6 ao

conjunto de imagens existentes no mundo, mas também como essas imagens se relacionam
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entre si para promover o sentido das coisas e elaborar o cabedal intelectual do ser humano, sua
capacidade de percepcdo, sensibilizacdo e aprendizado. Logo, é o movimento do simbolismo
que organiza 0 nosso capital pensado e vivido. Conforme Durand, “é o dinamismo das imagens,
o ‘sentido’ figurado que importa, portanto, antes de tudo para a decifragdao nao sé dos simbolos,
como também de certos signos sobrecarregados de semantismo e do sentido préprio dos
conceitos” (DURAND, 2012, p. 135).

No trajeto antropoldgico sugerido por Durand, o caminho da producao de sentido ocorre
a partir de intimacfes do meio cosmico e social. Ndo podemos, portanto, atribuir a um ou a
outro polo a predominéncia irrestrita deste trajeto. O imaginario (assim como o individuo
humano) é forjado nessa trajetividade complexa que integra idas e vindas em constante
interacdo. O coletivo e o individual (aspirac@es do sujeito e meio sociocultural) estardo sempre
em dialogo interrelacional (ora convergente e ora divergente), mas jamais apartados. E é nesta
encruzilhada que o imaginario se assenta, como promotor/orientador dessas correlacdes
indissociaveis.

Portanto, a interrelacdo destes dois polos (meio cosmico e social) produz as imagens
simbolicas, que, segundo Durand (2012) se organizam a partir de dois regimes macro — diurno
e noturno — que comandam outros trés regimes (ou estruturas figurativas): heroico, mistico e
dramatico. Estes representam a diversidade de formas em que as imagens simbolicas se
apresentam e se organizam. E essas diversas formas é que compdem as entradas do imaginario.

Me atenho aqui as trés estruturas descritas por Durand (2012) porque sdo a elas que se
atrelam de modo direto os principios de explicacdo ou de justifica¢do l6gicos que serdo Uteis
no momento de realizar a leitura simbolica das narrativas coletadas.

A estrutura heroica estd na base de figuragdes engramadas pela dominante reflexa
postural, pela tendéncia de o ser humano se colocar na posicdo bipede. Nessa tendéncia a
elevacdo, surgem os grandes simbolos ascensionais, também os espetaculares, ja que a elevacéao
implica o deslocamento em direcdo a luz, e diairéticos, uma vez que a luminosidade permite a
distingdo, o julgamento. A légica aqui € a da antitese: oposicdo, distin¢do, analise. A ascensao
se opde a queda e a luz se opde as trevas. Os esquemas verbais sdo distinguir, separar em
oposicao a misturar, subir em oposicao a cair.

Na estrutura mistica, derivada do reflexo dominante digestivo, a queda ganha outros
significados, mais apaziguadores. Seu simbolismo é convertido em descida e o abismo é
eufemizado para a figuragdo da taca (interiorizagé@o). Estdo presentes imagens quentes, de calor,
e sugere a ideia de nutricdo. Nesta estrutura, os simbolos que mais se destacam séo os simbolos

de inversdo (o feminino, a mae, o ventre, o centro). Diferente da estrutura heroica (busca pela
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ascensdo clarificante por meio do gladio com as trevas e profundezas), a estrutura mistica
combate as angustias do mundo por meio da oposicao a transcendéncia esquizomorfica e busca
refigio no acolhimento, no mergulho a intimidade e a calma. A estrutura mistica abriga, assim,
a acdo fusional, expressa pelos esquemas verbais confundir, descer, possuir, penetrar.

J& na estrutura dramética das imagens vemos sobressair a ideia de adig&o (juntar, somar),
impulsionada pelo reflexo copulativo (sexual). Traz consigo as passagens ciclicas da vida, 0s
ritmos e a regressdo/progresséo (retorno ao passado ou ao futuro). Busca-se uma constancia
ciclica na passagem do tempo. Dessa forma, o tempo ndo tem comeco nem fim, néo € linear,
mas obedece a um eterno retorno. A noite se torna uma promessa do amanha. A morte ndo é
entendida como um fim, mas como um recomego. Existe uma intengdo de equilibrar os
contrarios, mantendo uma dialética que salvaguarda as distincdes e as oposi¢fes. Temos no
oroboros?® e na roda seus simbolos mais representativos. O esquema verbal desta estrutura é
ligar, amadurecer/progredir, voltar/recensear.

S4o, portanto, essas estruturas que fundamentam e organizam a TGI. E € a partir de sua
observacao sensivel que Durand mapeia e orienta a busca pelo trajeto do sentido com base nas
diversas transformacdes e movimentacGes culturais. O imaginario habita as profundezas de
nossa imaginacdo e forma a base de todo comportamento humano. Ele perpassa todas as
civilizagdes e culturas ajudando-as a significar (e ressignificar) o mundo a sua volta ou o seu
mundo em particular. Por isso, padrdes locais e globais s&o criados, assimilados e
transformados num ciclo infinito de figuracGes e producdo de imagens, desde os tempos mais
remotos. Por ser dindmico, o imaginario pode protagonizar diversas transformacdes por meio
do tensionamento cosmico e social e esse processo € muitas vezes orientado por antagonismos
promovidos pelos mais distintos fatores que compdem a experiéncia humana na Terra:
sobrevivéncia, morte, medo, religido, religiosidade, poder, marginalizacdo, sonhos, desejos,

instintos, prazer, dor etc.
2.3.1 Resisténcias do imaginario
Em O imaginario: ensaio acerca das ciéncias e da filosofia da imagem, Durand (2004)

introduz seu pensamento falando sobre as principais estéticas das imagens no ocidente (Império

Bizantino e a Cristandade Romana), esclarecendo que ambas se desenvolveram de forma

25 Simbolo mistico que representa a ideia de eterno retorno, infinito e/ou eternidade. E representado quase
sempre por uma cobra ou dragdo mordendo a prdpria cauda. O formato esférico do oroboros simboliza a
constante evolucdo e movimento da vida.
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antagonica. Enquanto o Império Bizantino se concentrou na transfiguracdo da imagem de
Cristo, Roma firmou seu pensamento simbolico no culto e na representacdo da natureza em
pinturas com motivos religiosos, o que promoveu um duplo efeito imagético.

O primeiro reduzia a presenca humana nas imagens. O segundo facilitou a volta de
entidades sagradas antropomorficas da antiga tradicdo paga, uma vez que paises de origem celta
tomaram para si a reproducdo da natureza em imagens religiosas, além de ja terem um
imaginario envolvido por divindades sagradas da natureza.

Isso posto, Durand (2004, p. 12) ressalta que o imaginario passou a ser excluido dos
processos intelectuais a partir do século XVII. Isto porque o entendimento que se tinha sobre
imaginario pelos intelectuais da época era de que se tratava de um delirio, sonho ou irrealidade.
Mas aos poucos, como esclarece/refuta o autor e seus seguidores (nesta e em outras obras), essa
concepcao comecou a mudar, deixando o status ficcional e passando a ocupar as esferas
subjetivas do real vivido.

Durand (2004, p. 16-17) afirma que “[...] ao contrério de Kant, e gracas a linguagem
imaginaria do mito, Platdo admite uma via de acesso para as verdades indemonstraveis: a
existéncia da alma, o além, a morte, os mistérios do amor [...]”. E é ai, onde a racionalidade nao
consegue penetrar, que a “imagem mitica fala diretamente a alma”. A imagem foi tema de
disputas tedricas e divergéncias na Reforma e Contrarreforma, e depois da “guerra das
religiGes”, os principios utopistas do imaginario, se viram compelidos a buscar “refagio longe
dos combates fratricidas das igrejas [...]” (DURAND, 2004, p. 26). Fato é que os estudos do
imaginario subverteram todas as dificuldades e ainda hoje se mantém numa espécie de cultura
de resisténcia cientifica, combatendo os totalitarismos e reducionismos epistemoldgicos sobre
o0 poder simbdlico da subjetividade e complexidade do pensamento.

A concepcdo de imaginario em Durand é essencialmente subjetiva e complexa. Para ele,
0 imaginario é muito mais do que um conjunto de imagens. Ele representa, sobretudo, um
sistema interrelacional entre imagens e ideias que permite ao individuo humano conhecer a si
mesmo e a perceber, representar e conceber o mundo a sua volta, como uma espécie de despertar
do sujeito e sua consciéncia (inclusive da existéncia dos seus processos inconscientes) sobre 0s
fendmenos.

A concepcdo de imaginario de Durand pode ser entendida como um guarda-chuva que
reine e dialoga com diferentes autores e estruturas de pensamento. Ele acredita que o
imaginario é o guardido de todas as imagens do passado e daquelas que estdo por vir ou que

ainda podem ser produzidas. Durand (2004) afirma que o imaginario se forma num conector
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obrigatorio pelo qual se configura qualquer representagdo humana, ou seja, para ele o
pensamento é forjado pelo e no imaginério.

A partir desta premissa, Durand entende que o imaginario € uma realidade indissociavel
ao comportamento humano e ndo apenas parte do onirico, pois ele precede a formulacdo do
pensamento e a producdo de seus instrumentos imagéticos representativos: signos, ritos,
simbolos. No pensamento durandiano, a acepgdo sobre as representa¢cdes humanas é produzida
por mecanismos simbdlicos e apresentada por epifanias. Assim, a producéo de sentido nédo se
restringe e apresenta um vasto campo de significacdo, operado por constantes transformacdes
de visdes de mundo e maneiras de se relacionar com ele.

Por isso, no campo da religiosidade, o imaginario tende a se manifestar de forma
complexa (mais aflorada ou velada), por processos conscientes e inconscientes, por envolver
intersubjetividades, tradicdes orais e normativas culturais. Mas Durand vé nessa variacao de
visdes de mundo uma maneira de implantar ordem na vida social, e por essa razdo, os mitos
trabalham como condutores de sentido.

A relacdo comunicacional e de religiosidade entre os comunitarios de Terra Preta e 0
Corpo Santo é organica e/ou artesanal, conforme Beltrdo (1980), embora seus ritos e praticas
ex-votivas tenham aproximagdes com a doutrina do Catolicismo. Suas representacfes e
identidade fogem a qualquer liturgia erudita/oficial da Igreja Catolica, e os comunitérios fazem
questdo de preservar seu culto em torno deste mito no campo da contra hegemonia religiosa.

Nota-se que o campo cientifico em que se assenta o estudo do Corpo Santo faz
semelhanca a obra de Durand quanto as resisténcias do imaginario, onde o autor discorre sobre
a circulacdo e a propagacdo de imagens que resistiram a perseguicdo e as proibicdes de suas
manifestacdes. Os franciscanos, monges nao enclausurados, foram um dos propagadores de
uma nova sensibilidade religiosa, iniciada com a estética da imagem santa que a arte bizantina
perpetuaria por varios séculos. Os franciscanos instauraram a devotio moderna, ou seja, a
devocéo e transposicdo de imagens para 0s ministérios da fé.

Com alguma similaridade, os devotos do Corpo Santo também manifestam (com
resisténcia e subversao) sua representatividade religiosa em imagens que remetem a identidade
de sua fé cristd. No ambito individual, porém, seu principal ritual devocional esta enraizado na
producéo de imagens profanas para o cumprimento de ex-votos (gestos concretos, “pagamento
de promessas”, sacrificios, objetos). As oferendas ex-votivas ofertadas a sua entidade sagrada
em tom de agradecimento pela gracga alcan¢ada ou para um pedido de protecdo séo realizadas
dentro de um universo de cultura e religiosidade popular, fora dos dogmas institucionalizados

da Igreja Catolica.
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Imagens subjetivas (que podem inclusive ser projetadas em objetos) séo portadoras de
sentido, templo dos afetos e das emocgbes. O iconoclasmo ocidental velado, porém ainda
presente nas sociedades, esfria o calor dessa relacdo simbolica em nossa civilizacdo, que
ironicamente, se apresenta ao que parece, como “uma civiliza¢ao grande produtora de imagens”
(BARROS, 2008). O simbolo é uma imagem imanente de uma transcendéncia, e o iconoclasmo
tenta refutar e invisibilizar essa poténcia.

Sobre as consideracGes durandianas a respeito das perseguicdes, dicotomias e

reducionismos da iconoclastia, Barros (2008, p. 71) destaca que:

Temos, em grande parte por causa dos meios eletrdnicos de comunicacao, nos dias de
hoje, uma explosdo de imagens iconicas que ja foram muito perseguidas na historia
ocidental. Gilbert Durand mapeia o iconoclasmo no Ocidente (DURAND, 1998, p.
10), comegando pelo monoteismo da Biblia que, no livro do Exodo, proibe a criagio
de qualquer imagem como substituto para o divino. A esse iconoclasmo religioso
uniu-se o método da verdade, baseado na l6gica binaria, heranca socratica, que acolhe
apenas dois valores, um falso e um verdadeiro. As dicotomias platbnicas e o
aristotelismo, postulando a experiéncia dos fatos e as certezas da ldgica como Unica
via de acesso a verdade, consolidaram o principio da “exclusdo de um terceiro” [...].

O imaginério é dotado de estruturas profundas onde sdo forjados os processos de
simbolizacdo do pensamento e a partir das variagdes das constelacfes de imagens e sua relacdo
com o ambiente, os individuos humanos orientam seus diversos comportamentos. Por isso,
todas as representacBes (sociais, religiosas, politicas...) tem seu fundamento primordial no
campo simbolico, um percurso antropolégico.

Assim como nos mitos arcaicos, as histdrias e praticas em torno do Corpo Santo estdo
em constante atualizagéo, por meio das narrativas orais a todas as geragdes e sempre faz parte
de um tempo presente, envolvido pelas influéncias culturais e sociais vigentes (processos de
degradacdo) de uma realidade vivida aqui e agora. Por meio dessas assercdes o homem é
projetado no “grande tempo” (ELIADE, 1991), o que implica uma ruptura do tempo e do mundo
que o cerca. E sendo assim, as representacOes e identidade sociorreligiosa e cultural da
comunidade Terra Preta ndo segue uma ordem cronologica, mas sim, o grande tempo mitico de
sua oralidade.

Conforme Mircea Eliade (1991, p. 56):

A recitagdo periddica dos mitos derruba os muros construidos pelas ilusdes da
existencia profana. O mito reatualiza continuamente o Grande Tempo e dessa forma
projeta quem o ouve a um plano sobre-humano e sobre-histérico que, entre outras
coisas, proporciona a abordagem de uma realidade impossivel de ser alcangada no
plano da existencia individual profana.
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A partir de Durand (2004) essa dindmica se revela com maior clareza ao observarmos
os diferentes papéis que a imagem desempenha no imaginario moderno e p6s-moderno. Um
imaginario profético, baseado na crenca e na moral, pairava na modernidade, sob uma
atmosfera pautada na razdo e no progresso, enquanto na pos-modernidade a imagem foi
desassociada da filosofia profética e ja ndo ha a tdo almejada projecdo no futuro. Assim, as
imagens do tempo presente s&o mais proeminentes, as distancias objetivas sdo eliminadas e
uma nova relacdo de tempo e espaco insurge, e assim, as relacdes sociais sdo envolvidas em
um continuo de transformac6es simultaneas.

E no bojo destas transformagfes no curso do tempo, a cultura de resisténcia da
religiosidade do Corpo Santo permaneceu (também se transformando e fortalecendo) e
reencontra 0 comportamento mitico de seus ancestrais amazoOnicos, desde o inicio da
colonizacdo europeia na regido, quando os nativos indigenas lutaram (na maior parte do tempo
de forma indireta), apesar de terem sucumbido ao estupro cultural europeu, para manter vivido
e/ou presente em sua cultura religiosa a presenca de seus deuses e protetores sobrenaturais da
floresta.

Né&o exatamente como as sociedades arcaicas amazonicas e amerindias, mas com uma
forte carga subversiva e transgressora, 0s comunitarios de Terra Preta jamais permitiram que a
religido hegemonica assumisse a origem e identidade da sua divindade, tomando-a para si e
enquadrando-a em sua doutrina erudita institucionalizada. Mesmo com todo sincretismo
religioso presente no culto ao Corpo Santo, suas praticas populares permanecem
heterodoxas/subversivas e peculiares.

Ndo ha aqui, portanto, uma tentativa de demarcar social e historicamente o
comportamento sociorreligioso dos crentes do Corpo Santo, contudo, se admite que essas
transformacdes do processo civilizador tem um potencial natural para acentuar tracos da
ancestralidade desses povos que nem sempre opera de forma consciente, como adverte Carl
Gustav Jung (2011) em seus escritos sobre o inconsciente coletivo.

Portanto, todos os eventos e elementos retratados aqui fazem parte do imaginario dos
devotos do Corpo Santo, da sua vivéncia simbolica, ou seja, seu capital pensado e vivido. Suas
experiéncias e pensamentos, mesmo aqueles elementos que estdo no plano da imaterialidade
cultural, formam para os crentes no Corpo Santo, a identidade do que é real e os faz sentido.

Ja no primeiro contato com os devotos de Terra Preta, foi possivel compreender que,
mesmo sem que um dos velhos da comunidade conte algo sobre o Corpo Santo ou ensine
oralmente algum procedimento/comportamento devocional a um jovem, este ird desde muito

cedo apreender e incorporar toda a espiritualidade ancestral que paira na atmosfera do lugar.
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Pois tudo isso, antes de ser ambiental/social, j& é real em seu inconsciente como uma espécie
de heranga.

Para Jung (2011), o inconsciente coletivo é real e incide determinantemente na maneira
como nos relacionamos com o mundo, pois ele é uma forma dinamica de estruturar e organizar
as imagens. Afinal, trata-se de um conjunto de imagens primordiais (no sentido de “original”),
essas imagens constituem o desenvolvimento mais primitivo da psique. O ambiente, portanto,
apenas potencializa e/ou oportuniza a manifestacdo daquilo que ja& estd embutido no
inconsciente coletivo de cada individuo ou coletividade.

Portanto, a necessidade de por em dialogo essa heranga imaginéria é premente, pois o
individuo humano esté fadado a lapidacéo cultural (em todas as esferas da vida em sociedade)
desde o seu nascimento. O afloramento e consolidacdo dessa ancestralidade simbdlica vai
depender do quanto seu grupo social vai provocar e/ou efetivar seu imaginario coletivo,
memdria arquetipica ou hereditéria. Por isso, a relacdo dos devotos do Corpo Santo com o
sagrado é terreno fértil para observarmos as diversas nuances do imaginario em dialogo com as

diversas tensdes e variantes culturais.

2.3.2 O sagrado na construgéo da identidade

Conforme assinalou Mircea Eliade (2018), a relacéo entre o sagrado e o profano na
experiéncia religiosa sempre se estabelece de modo complementar, nem sempre consensual,
nem sempre tensional. Isto porque so é possivel falar do sagrado em relacéo ao profano e vice-
versa, como as duas experiéncias humanas através das quais 0 homem se posiciona em relacdo
a si mesmo, com 0s outros e com 0 mundo.

Sendo assim, podemos afirmar que a religiosidade popular € um organismo complexo,
e, que, requer atencdo e perspicéacia do pesquisador durante sua investigacio/participacdo. E
uma manifestacdo que emerge nas camadas mais pobres e/ou marginalizadas da sociedade, mas
pode sofrer influéncias do meio social hegemonico. N&o se apoia apenas na fé de determinado
grupo em determinada coisa (fisica ou metafisica), como também nas interveniéncias politicas,
econbmicas, religiosas hegemonicas e culturais.

Convem, por outro lado, compreender essas interrelagdes como aportes alegoricos que
ajudam na construcdo de imagens e simbolos que demarcam a identidade cultural de um grupo
social e suas formas peculiares de comunicacdo com o plano simbolico e o meio sociocultural.
As manifestacdes culturais ndo se ddo de forma pura ou nata. E preciso um ponto de partida

interrelacional que ocorre quase sempre nas estruturas hegemonicas convencionalmente
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constituidas. No caso das préticas de religiosidade popular contemporaneas, essas
expressividades religiosas (mesmo peculiares) tem seu radical na religido oficial,
institucionalizada.

Em relacdo ao Corpo Santo, predomina a religido catolica como base inspiradora de sua
crenga. Mas 0s eventos constituintes deste fenémeno, o tornam um culto?® e ndo propriamente
uma nova religido dissidente do Catolicismo. Seus seguidores ndo seguem uma liturgia
determinada por nenhum lider religioso oficial instituido, com conhecimentos privilegiados e
dogmas sistematizados para embasar uma doutrina religiosa como ocorre, obrigatoriamente,
nas religides e seitas. Em termos de constituicdo sociorreligiosa, o que hé& neste culto sdo
liderancas orgénicas dentro do seu grupo social (os mais velhos) que por meio do
compartilhamento de sua histéria de vida e expressividade religiosa individual influenciam,
naturalmente, seus pares que ja estdo envoltos a mesma atmosfera coletiva: ideais, desejos,
condicBes geograficas e socioecondmicas.

No Corpo Santo as manifestacdes dos sujeitos ndo dependem da intervencao de agentes
religiosos oficiais (padres, pastores, bispos, rabinos, maes ou pais-de-santo...), pois sdo 0s
préprios crentes que definem suas acdes e rituais. Contudo, o grupo rural da comunidade Terra
Preta preserva hébitos do Cristianismo como a idealizacdo e utilizacdo de santos como
interventores junto ao seu deus, acendimento de velas em situacdes devocionais e a ostentacao
de imagens de santo no mobiliério de suas casas (MENEZES, 2019).

Como advertem Beltrdo (1980), mesmo sobrevivendo as margens dos contextos
urbanos, os grupos sociais periféricos ndo deixam de sofrer influéncias do capital hegemdnico.
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 préprio, esses povos ndo passam imunes as interrelagdes com 0s grupos sociais
hegemonicos, considerando o intercdmbio inevitavel (mesmo que ocasional ou esporédico)
com elementos de outra estrutura social religiosa. Contudo, apesar deste hibridismo
sociocultural e religioso, € possivel optar por uma cultura de resisténcia, a fim de conservar 0s
conhecimentos adquiridos pela tradi¢do oral e experiéncia simbolica ancestral, como o fizeram

0s moradores do Lago do Mamia.

26 Do latim, cultu. No contexto litargico, um culto é um conjunto de atitudes ou ritos pelos quais um grupo de
adoradores venera um ser (ou objeto) considerado sagrado. No catolicismo, a missa, é um exemplo de culto.
Entre as religides protestantes ndo existe um codinome para as reunies de adoracdo nos templos e igrejas,
este rito é apenas chamado de culto (FERREIRA, 1986, p. 508).
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Nesta perspectiva, enquanto o sagrado aparece como uma revelacdo numinosa, isto é,
como uma realidade divina, diferente da ordem comum das coisas, a partir de uma hierofania,
o0 profano sugere o que esta na superficie literal da realidade. Mas, 0 que parece uma oposi¢ao
acaba revelando uma complementaridade necessaria a sobrevivéncia da experiéncia religiosa
no mundo contemporaneo. A experiéncia religiosa, neste caso, € vista aqui ndo apenas como
uma opg¢do devocional (catolica, protestante, judaica etc), mas sim como resultado de uma

relacdo com o universo simbolico das coisas.

Enquanto o sagrado pressupBe perenidade, poténcia, universalidade, memodria
ancestral e contemplacéo, o profano racionaliza estas caracteristicas dessacralizando
tudo em sua volta, apenas privilegiando a fruicdo efémera das coisas, sublimando a
relacdo entre o que pode ser dito e explicado e o que é apenas sentido/compreendido
como algo divino. Deste modo, € possivel produzir um texto que explique a
experiéncia profana em todas as suas dimensdes, mas ndo ha discurso que possa
dimensionar em toda a sua profundidade e complexidade a experiéncia com o sagrado
porque este se apresenta sempre como radical e totalmente diferente de tudo aquilo
que esta no mundo representado das coisas (MARQUES, 2007, p. 126).

Em O sagrado e o profano: a esséncia das religides, Eliade (2018, p. 26), acrescenta

que:

Manifestando o sagrado, um objeto qualquer torna-se outra coisa [como 0s ex-votos],
e contudo, continua a ser ele mesmo, porque continua a participar do seu meio
césmico envolvente: a pedra sagrada, arvore sagrada nao sdo adoradas como pedra ou
como arvore, sdo-no justamente porque sdo hierofanias, porque mostram qualquer
coisa que ja ndo é pedra nem arvore, mas o sagrado, 0 gans andere.

Desse modo, enquanto a experiéncia profana explica-se pela versdo dos fatos que
suportam a sua realidade sempre fragmentada, a experiéncia sagrada legitima-se pela
credibilidade com que € vivida em sua totalidade, e sé enquanto totalidade absoluta/atemporal.
Ou seja, enquanto a experiéncia profana pode ser vivida por etapas, em tempos e espacos
previamente delimitados, a experiéncia religiosa s6 pode ser vivida como unica e singular ndo
podendo jamais ser repetido e/ou medido seu tempo e espaco.

O que vem antes ou depois da experiéncia religiosa depende da capacidade de apreensédo
do homem que a vivencia, mas também do meio envolvente em que a experiéncia acontece.
Recordamos, portanto, o pressuposto de Durand (2012) corroborado por Eliade (2018) de que
tanto a historia quanto a cultura podem influenciar na composicdo das duas modalidades da
experiéncia, pois se entrelagam na trama do imaginario.

Em termos beltranianos, os individuos que integram culturas marginalizadas isoladas

(rurais e carentes em sua maioria) e consideradas como grupos tradicionais, historicamente,
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teriam mais tendéncia a viver a experiéncia sagrada, enquanto que a experiéncia profana
caracterizaria, mais habitualmente, o homem das sociedades modernas (hegemonicas) e
urbanas.

Outro aspecto importante a ser destacado nesta dinamica do entendimento do sagrado e
a sua participacdo na construcao identitaria de grupos de religiosidade popular como os crentes
do Corpo Santo ¢é o fato de que é a experiéncia religiosa que ajuda 0 homem a suportar 0s
conflitos cotidianos e a ultrapassa-los de uma forma tranquila e coerente, mesmo que
aparentemente isso ndo pareca racional.

Mas, segundo Eliade (2018), convém destacar, contudo, que a experiéncia religiosa
também pode subjugar o homem, por meio de uma aceitagdo “natural” dos rituais que
configuram o sagrado. Nesta perspectiva, 0 homem subsume a sua capacidade critica de
julgamento em funcdo de uma legitimacdo que é dada como sobrenatural e, portanto, para
aquém e para além do homem.

Em outros termos, Eliade (2018, p. 42) pontua que: “O desejo do homem de viver no
sagrado equivale, de fato, ao seu desejo de se situar na realidade objetiva, de ndo se deixar
paralisar pela relatividade sem fim das experiéncias puramente subjetivas, de viver num mundo
real e eficiente e ndo numa ilusdo”.

Portanto, podemos dizer que o pensamento simbolico voltado ao sagrado tem relacdo
direta com o que é real, com a vida vivida, ou seja, a identificacdo e relacionamento com aquilo
que é sagrado e/ou profano revela a esséncia simbdlica formadora do pensamento humano. E
para evidenciar esse pressuposto, Eliade (2016, 2018) fez uma viagem intima até o imaginario
do homem arcaico ao longo de seus estudos ao redor do mundo sobre a histéria das religifes e
sobre como a relacdo com o sagrado (imagens, simbolos, mitos, ritos...) edifica o pensamento
e relacionamento entre as pessoas € 0 mundo.

Ele ndo apenas compara as religides, mas sobretudo, as compreende em sua esséncia
complexa e busca identificar o que as une, seus elementos comuns. Eliade destaca que sabia
que as religides sofriam uma influéncia importante do contexto cultural e historico, mas Ihe
interessava mais 0s elementos que estavam por tras das praticas religiosas dos diversos povos.
Em seu pensamento, a variagdo complexa entre sagrado e profano, envolta nos principios de
distingdo/fusao era balizada por hierofanias, ou seja, a maneira como o sagrado se revelava para
cada sociedade.

Eliade (2018, p. 165) afirma que “[...] o homem religioso assume um modo de existéncia
especifica no mundo, e, apesar do grande namero de formas histérico-religiosas, este modo

especifico € sempre reconhecivel”. A acepgao mitologica da vida torna mais livre e sensivel o
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pensamento e a relagdo do individuo com o sagrado. Eliade acredita que o mito € um fenémeno
que funda a realidade. Na atualidade, perdemos um pouco nossa relagdo com o sagrado por
causa da politizacéo e racionalizacdo exacerbada da vida.

O ser humano se distingue por ser um individuo que imagina, é dotado de uma
imaginacdo criadora que prescinde e orienta suas ac¢des. E essa estrutura simbolica primordial
tem sua existéncia garantida sem a necessidade intervencionista ou “criadora” dos conceitos
cientificos. O sagrado € uma estrutura da pessoa, diferente da consciéncia, que é adquirida.
Existe um territério sagrado e um territério profano, e para Eliade (2018) o sagrado é um
elemento essencial da condi¢do humana, que é (ou pode ser) revisitado a qualquer tempo e por
qualquer sociedade.

“Q sagrado ndo precisa ser definido, precisa ser experimentado” (informagao verbal)?’.
Ou seja, o sagrado, mais do que ser explicado, deve ser evocado. A partir deste pressuposto
podemos inferir que o sagrado nada tem a ver com a moral, pois ele ndo vem de fora para
dentro, e sim o contrério. Parte de uma relacdo intersubjetiva do sujeito com aquilo que ele
considera sagrado, conforme sua formacéo simbolica, baseada na sua cultura, religiosidade e
ancestralidade.

E interessante pensarmos na questdo da identidade deste homem religioso e como se
assenta seu pensamento e modo de vida diante de outras sociedades e daquilo que ele considera
profano. O homem religioso (Homo religiosos) de Eliade estd em constante harmonia com o
cosmos e se comporta de forma mitica com os elementos da natureza. Ha sempre um Centro na
sua cultura ao qual ele recorre para se comunicar com o0s deuses e/ou tudo mais que ele
considera sagrado e esta no plano ascensional (no alto, acima de todos). Para tanto, este homem
se utiliza quase sempre de instrumentos materiais para canalizar sua comunica¢do com 0
sagrado: um monte elevado, uma arvore, um totem ou mesmo uma pedra. Algo que os coloca
no centro do mundo, do seu mundo.

Eliade ndo compreende sagrado e profano de forma dualista, portanto, ndo parece
assertivo tomar como parametro identitario do sagrado o status de opositor literal ao profano,
pois no pensamento de Eliade esse entendimento é relativo, uma vez que o que é sagrado para
uma coletividade pode nédo ser sagrado para outra. Dessa forma, um elemento que um individuo
considera sagrado, pode estar no plano objetal das cotidianidades (e, portanto, profano) para

seu semelhante de outra cultura, e vice-versa.

27 Informagdo fornecida pela Profa. Dra. Ana Tais Martins em aula da disciplina “Comunica¢do ¢ Culturas:
metodologias do imaginario”, ministrada no Programa de Pos-Gradua¢do em Comunicacdo da UFRGS, em
24 de agosto de 2022.
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Essa ideia advém em grande parte de nogdes funcionalistas que pautam as questdes de
identidade na linguagem, ou seja, no discurso. Para Mikhail Bakhtin (2002, p. 123), toda relagéo
enunciativa entre seres humanos € dialdgica, ou seja, precisa da existéncia ou influéncia do
outro, ou de seus pensamentos distintivos declarados, e isso pressupde o aclaramento de
diferencas que irdo formar as identidades dos grupos sociais. Por essa l6gica, surge como
definicdo conceitual a ideia de que o sagrado pressupde o profano pela Otica da diferenca
imutavel.

Na mesma linha, Woodward (2008, p. 41) sentencia que “o sagrado, aquilo que ¢
‘colocado a parte’, é definido e marcado como diferente em relacdo ao profano. Na verdade, o
sagrado esta em oposicao ao profano, excluindo-o inteiramente”. Woodward acredita que as
diferentes maneiras de construir fronteiras linguisticas e estabelecer as diferencas em diversas
culturas sdo fundamentais para identificarmos e compreendermos as identidades dos povos.

Para Castells (2008), ndo podemos compreender a identidade fora do contexto
situacional. Para Hall (2008), as identidades se estabelecem dentro do discurso, e ndo fora dele.
Mas o homem religioso de Eliade pode afirmar-se de forma identitaria sem sequer pronunciar
uma so palavra (caso queira), pois, assim como Durand (2012), ele acredita que o imaginario
(morada dos mitos, sonhos e da imaginacdo) € anterior a linguagem, assim como outros
elementos culturais associativos importantes a formagdo de comportamentos (geografia,
biologia, politica, religido etc.).

Eliade (2018) posiciona 0 homem religioso num universo complexo, onde as definicdes
estruturais da lingua e suas variantes culturais ndo bastam para a compreensdo sensivel de sua
identidade. Logo, o sagrado, de uma maneira agregadora, mitica e democrética é a principal
constituinte deste homem, um elemento essencial sem o qual ele ndo existiria, pois, 0 sagrado
se manifesta nele e conduz a sua existencialidade sob qualquer perspectiva.

Em uma alusdo ao comportamento identitario dos devotos do Corpo Santo, convém
pontuar, a partir das consideragdes de Eliade (2018) sobre Homo religiosos que, ser religioso
ndo se refere a um homem institucionalizado em uma religido, mas a um homem dotado de
espiritualidade, que se relaciona com o sagrado a partir de uma existéncia e convivéncia mitica
com as forcas da natureza. O homem religioso de Eliade compreende e assimila o sagrado a
partir da sua cultura e/ou ancestralidade e age em conformidade com as simbologias sacras nela
contidas.

Um devoto do Corpo Santo assume um modo de vida peculiar, sacralizado a maneira
de sua cultura sociorreligiosa, notadamente reconhecivel independentemente de qualquer

influéncia socioambiental, onde desde crianca, respeita a oralidade de seu povo e cré piamente
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nas narrativas que sustentam a religiosidade popular de sua comunidade rural ribeirinha. Esse
circulo de comunicacéo e de entendimento do que é o sagrado (& maneira dos seus pares) lhe é
0 bastante para viver e se relacionar com o plano fisico e simbolico. Os instrumentos materiais
e suas praticas de religiosidade ajudam a referendar sua identidade frente ao mundo externo.

Seu modo de agir € notoriamente diferenciado do resto da coletividade.
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Braco estreito de rio de dificil navegacdo, com muitos obstaculos de vegetacao imersos e submersos. Regido
de varzea ou igap06 (relativamente pantanosa) que impde muitos desafios aos navegantes, especialmente aos
inexperientes. Muitas vezes é necessario enfrentar um chavascal como Unica passagem para poder adentrar
um rio aberto.
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Este é um capitulo contextual intermediario, porém, ndo menos importante. Ele
apresenta as nuances envolvidas no locus macro da pesquisa, contrapondo a producéo
intelectual exdgena sobre a regido amazonica e suas populacdes tradicionais e o entendimento
enddgeno a respeito da cultura amazénica. Veremos que o0 tensionamento entre esses dois
olhares impacta decisivamente no falseamento das realidades amazoénicas sob a Otica
hegemonica (portanto, dominante) a respeito do modo de vida de suas comunidades ribeirinhas
e demais povos tradicionais, especialmente em tempos pds-modernos altamente
dessacralizados, apartados do mundo dos afetos e simbolismos, universo cosmico onde
certamente se assentam as populacOes retratadas nesta pesquisa.

Tudo que visualizamos tem o poder de manipular nossa imaginacdo e 0 que pensamos
sobre 0 mundo que chamamos de real (pratico/cotidiano) em suas diferentes situacGes e
contextos. A partir das ideias trabalhadas até aqui podemos referir que, historicamente, o capital
social e intelectual hegemonico baseou-se em preconcepcdes para elaborar um conjunto
limitado de ideias sobre a Amazonia.

Sdo construcBes historicas ancoradas em ideias desenvolvidas sob a dtica de
pensamentos opressores, elitistas e altamente tecnicistas, baseados em uma visao hegemdnica
desenvolvimentista/racionalista que privilegia as imagens produzidas pelo mundo das coisas
(altamente dessacralizado) construido pelo homem em detrimento ao mundo da vida (voltado
ao entendimento mutuo, aos afetos, as simbologias, mitologias).

Djalma Batista (2010) se destaca como um dos poucos autores amazonidas que ao
longo de seus estudos sociais sobre esta regido deu énfase a pormenores étnicos e
socioambientais indispensaveis a apropriacdo complexa deste espaco, a ponto de afirmar que
existem varias amazobnias dentro de uma s6. Nao apenas por causa dos Seus arranjos
geograficos, das variacdes climaticas ou vegetativas do bioma, mas, sobretudo, pela pluralidade
humanistica e étnica (em relacdo a saberes diferenciados e miscigenados) dos mais diferentes
povos que nela habitam e lidam habilmente com suas peculiaridades e desafios.

Todavia, esse tipo de engajamento cientifico (complexo e humanizador) parece
sucumbir a incipiéncia frente as diversas produgdes que consolidaram e cristalizaram o
imaginario amazonico de forma tendenciosa e oportunista desde muito tempo, e que impactam
ainda hoje em tudo o que é produzido sobre a etnicidade, civilidade e sociabilidade dos povos
amazonicos, na ciéncia, no cinema, na literatura e em qualquer outro aspecto da vida social
(GONDIM, 2007; PINTO, 2006; PIZARRO, 2012).

Neste sentido, Lopes (2021) sugere que as (pré) concepcbes exdgenas, quase sempre,

subjugam as concepcdes enddgenas, simplificando a complexidade e diversidade desse
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ambiente biossociocultural, especialmente ao inferiorizar ou invisibilizar e silenciar suas
populagdes tradicionais, subalternas e/ou marginalizadas [nos termos de Beltrdo (1980)] e seus
processos socioculturais. Acrescento a essa premissa 0 pensamento de Santos (2006), quando
assegura que a imposicdo perversa de forcas globalizantes pode modificar [ou alterar] a prépria
percepcdo dos sujeitos amazonicos sobre o seu ambiente e suas expressoes culturais populares,
relegando-as ao anonimato por saberem que ndo tem espaco nos cendrios mais amplos de
convivéncia social.

A respeito da obscuridade das formas culturais da regido amazonica forjada pelo
pensamento colonizador, que durante muito tempo produziu fabulagbes sobre barbarie,
indoléncia e/ou selvageria e impediu um olhar ndo apenas antropoldgico, mas também
“abarcador de diferentes dimensdes” sobre esta regido, Ana Pizarro (2012, p. 23) acrescenta
que: “[...] apesar do seu precoce reconhecimento como uma unidade no plano geofisico, o
constante assédio geopolitico e suas divisdes nacionais retardaram o reconhecimento de sua
complexa unidade no plano simbolico”.

O que acabou por dar tempo e condi¢cdes para a formulacdo e cristalizacdo de
preconceitos e estereotipos. Forjou-se entdo, um movimento de intelectualizacdo hegemdnica
que vem desde os tempos da colonizacao ocidental e que se consolida até hoje, com forte ajuda
da ciéncia e das tecnologias da informacdo e da comunicacdo. Trata-se de um fenémeno
historico/cientifico/social que assim como motivou os pensadores amazonicos e amazonidas
citados neste trabalho (Neide Gondim, Ana Pizarro, Renan Freitas Pinto, Djalma Batista, Paes
Loureiro, Prado Junior, Ailton Krenak), também me inquieta profundamente e tem sido objeto
recorrente de meus estudos académicos, tanto que em minha pesquisa de mestrado (MENEZES,
2019) abordo este tema sob a perspectiva da promogao de um “novo pensamento social sobre
a Amazonia”.

Portanto, ndo € exagero considerar que tudo isso pode ter origem nas relacbes de poder
entre civilizagdes, sociedades e classes sociais, regadas cada uma a seu tempo e com suas
peculiaridades contingenciais (ambientais, intelectuais, sociais, politicas, econdmicas,
religiosas etc.), aos seus interesses de dominacdo do mais forte (e pretensamente mais
inteligente) sobre o mais fraco, mas principalmente, sobre a natureza, objeto da exploragéo e
expropriacgdo de recursos naturais na modernidade em grande escala, em fungéo da supremacia
econdmica de regimes totalitarios.

Como adverte o pensamento insurgente de Ailton Krenak (2022), o nativo tradicional
aprende desde cedo que quem maltrata a natureza (em todos os sentidos) maltrata a si proprio,

pois os dois sdo um sO apesar do evidente antagonismo que esta concepc¢do aparenta. E
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dificilmente haverd mudanca significativa nessa poética étnica do viver, pois mesmo diante de
todas as transformacOes ditas modernas impulsionadas pelas agdes desenvolvimentistas do
“homem civilizado”, o pensamento e o saber poético do nativo (indigena ou ndo) sempre
seguira 0 maravilhamento frente a mée natureza, palco fisico de todas as manifestacbes
simbdlicas e/ou fenomenologicas, em detrimento aos arranjos mentais utilitaristas do senso
comum e até mesmo do pensamento cientifico.

O pesquisador paraense Jodo de Jesus Paes Loureiro faz parte de um seleto grupo de
tedricos amazonicos que se volta a poética do etnoconhecimento dos povos tradicionais da
regido Norte. Em sua obra Cultura Amazbdnica: uma poética do imaginario (1995), Paes
Loureiro se debruca sob densa e envolvente empiria para, enfim, demonstrar teoricamente o
qudo profundo e ao mesmo tempo simples € o imaginario amazonico (sob a Otica enddgena).

Paes Loureiro também evidencia que o imaginario é movido/orientado pelas
simbologias € 0 meio social. Para tanto, ele apresenta didatica e subjetivamente a origem
complexa dos principais mitos e lendas amazonicos, alguns até amplamente explorados
comercialmente como produtos midiaticos (como o Boi-Bumba de Parintins-AM e o Sairé-PA),
fendbmeno comunicacional batizado pelo folk-pesquisador Roberto Benjamin como
“folkmidia”.

Talvez, justamente por terem virado um fendmeno midiatico o cabedal folclorico de
alguns mitos e lendas amazo6nicos ndo tenha atingido a profundidade que merecia e tenha ficado
apenas no plano flutuante e comercial da realidade do circuito midiatico em que se inseriu, uma
vez que quando um fendmeno comunicacional sai da esfera popular folclérica e passa a se
inserir na agenda midiatica hegemonica (fendmeno folkmidiatico) ele sofre degradacdes
importantes para se inserir no formato comercial/vendavel dominante.

Isso implica dizer que as satirizacdes e espetacularizacbes envolvidas obscurecem a
esséncia ancestral hereditaria da expressividade cultural desses povos. A comunidade externa
ainda acessa a atmosfera dessas expressividades folcléricas (mesmo que de forma superficial)
por meio desses produtos/shows midiaticos, sem, contudo, absorver sua esséncia mitica frente
o dominio da estética visual e da especializacdo dramatdrgica terceirizada.

A parte a este breve paréntese que abri nesta discuss&o, retomo a obra de Paes Loureiro
destacando que a ele, interessa tdo somente demonstrar a partir da sua esséncia (radical,
originaria) que os mitos e lendas amazdnicos por meio de seus folguedos em seu berco e espacos
populares expressam abundantemente a relacdo do homem com a natureza e sua resisténcia
cultural frente as mais diversas e agressivas contingéncias socioambientais, econdmicas,

politicas, comunicacionais, religiosas etc.
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Neste contexto, Paes Loureiro (1995) apresenta-se como uma obra elementar para quem
almeja quebrar barreiras intelectuais e blogueios mentais estereotipados forjados nos mais
diversos preconceitos formados e formadores do pensamento colonizador. Por meio da escolha
estratégica e ludica da exploracdo imaginaria dos mitos e lendas, abordagem que surge de
manifestacdes coletivas de significacdo intimamente arraigada na ancestralidade, mas também
incorporando novos elementos criticos ou de carater atual, a narrativa de Loureiro suaviza a
violéncia dos olhares “superiores” (premissa exdgena) da elite social/literaria brasileira sobre a

pretensa subalternidade, ignorancia e selvageria dos povos tradicionais amazonicos.

3.1 “VIAGEM DAS IDEIAS”

Aqui faco uma andlise sobre a obra Viagem das ideias, de Renan Freitas Pinto (2006),
onde o autor discute a constituicdo social e antropoldgica dos estereo6tipos preconceituosos e/ou
exoticos sobre a regido amazonica e seus povos, por meio do imaginario social exdgeno sobre
a regiao, impulsionado sobretudo, pela evolucdo do conhecimento cientifico e das tecnologias
da informacéo e da comunicacéo.

Quando algum aspecto amazonico estiver em pauta, a profusdo de conhecimento
cientifico edificada no pensamento colonizador sempre terd ressonancia negativa sobre a
visibilidade dos grupos sociais locais, afinal, a Amazonia vem se estabelecendo como uma area
geografica sobre a qual sempre se produzem discursos exdgenos viciados por aquilo que Neide
Gondim (2007)?° chamou de “A invengio da Amazonia” e Renan Freitas Pinto (2006) chamou
de “Viagem das Ideias”. Dai a importancia da emergéncia de pesquisas sociais (endégenas ou
exogenas) sobre a pluralidade da cultura amazénica, sobretudo, a partir da valorizagéo do olhar
e experiéncia vivida dos seus construtores histéricos e misticos; suas narrativas, expressoes,
desejos e sentimentos.

Para Gondim (2007), a colonizagdo das ideias em relacdo a Amazodnia comegou com 0S
relatos dos primeiros exploradores da regido, conforme destacam Lopes, Medins e Rodrigues
(2018, p. 9):

29 Para Gondim (2007), a Amazodnia recriada pelos meios de comunicacdo contemporaneos ndo é tdo diferente
da Amazodnia inventada pelos europeus que vinham em busca de cenarios exéticos e riquezas. Conforme a
autora, em ambas as cria¢fes (construcdes sociocomunicativas), a ficcdo e a realidade se embaralham
permanentemente (MENEZES, 2019, 35).
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A “invengdo da Amazodnia” comegou com os relatos e cronicas dos exploradores
europeus no século XVI, embebidos nas ideias sobre as indias, com influéncias da
mitologia grega e de concepcdes biblicas sobre o jardim do éden. Consequentemente,
nos fluxos culturais ao longo da histéria e do pensamento social, a regido foi sendo
difundida desde os relatos dos colonizadores europeus, passando pela literatura, artes
plasticas, cinema, ciéncia, turismo e 0 senso comum.

A abordagem do pensamento de Pinto (2006) também mergulha na complexidade da
vida amazonica e na reflex&o da dicotomia existente em relagcdo ao pensamento social brasileiro
sobre esta regido. Meu recorte aqui € para o destaque da visdo social construida historicamente
sobre determinada regido ou problema, circunstancia em que fatalmente promove a producao
de ideias nem sempre verossimeis, por ndo estarem devidamente articuladas com as
complexidades das realidades contidas em determinados espagos.

A partir da leitura de Pinto (2006) podemos entender que, socialmente, as ideias
formuladas sobre determinado local ou regido e/ou sobre seus grupos sociais sdo forjadas a
partir de um pensamento intelectual hegemdnico vigente (que vira um modelo padrao) e que é
construido em cima de relativos contextos (politico, econémico, social, midiatico, religioso etc)
que possibilitam a formacdo de tais ideias. Isso tem um certo peso na constru¢do do imaginario,
posto que ele também bebe na fonte das intimacgdes objetivas.

Entendo que os interesses desenvolvimentistas do capital intelectual hegemdnico
brasileiro escanteou a riqueza humanistica da regido amazénica em troca da ideia de integracédo
nacional por meio do progresso advindo com a mecanizacdo e especializacdo das relagdes
comerciais, onde uma regido abundantemente rica em recursos naturais biodiversos, porém,
importunamente habitada por povos supostamente selvagens e desaculturados, portanto,
obviamente insignificantes para o progresso do pais, inviabilizava a consolidacdo plena dos
ideais capitalistas da elite brasileira.

Uma elite que sempre se espelhou na Europa Ocidental e tenta, inclusive nos dias de
hoje, subalternizar e menosprezar o fator humano impregnado indissociavelmente no bioma
Amaz6nia, como se esta regido tivesse dentro do cenario capitalista nacional a mera funcéo de
almoxarifado, onde todos os detentores dos meios de producdo estivessem autorizados a
expropriar todos 0s seus recursos sem nem ao menos se importar com as vidas que ali estdo;
como é sua relacdo com o ambiente em que vivem, que danos poderiam causar em suas vidas
tanta intervencado predatoria...

Pinto (2006) questiona o unilateralismo da formagdo de um pensamento social, pois
acredita numa abordagem plural ao construi-lo. Sendo assim, um pensamento social

minimamente verossimil na visdo do pensador amazoOnida precisa abranger tanto aspectos
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sociais, quanto econdmicos, politicos ou culturais, considerando inclusive hibridismos
culturais, miscigenacéo, religiosidade popular, saberes tradicionais etc., e que, sobretudo, leve
em conta que ndo se deve separar 0 homem amaz6nico de seu ambiente em sua formacéo étnica

e cultural, conforme destacam Bitencourt, Ferreira e Rodrigues (2015):

E interessante notar que quando se fala sobre Amazonia ha de imediato uma linha
discursiva em termos de conceitos-chaves: meio ambiente, aquecimento global,
desmatamento, efeito estufa, entre outros. E efetuada, assim, divisdo entre pessoa e
ambiente, na qual a linha discursiva privilegia o “conceito de natureza”, embora de
forma equivocada, e quando o humano [sujeitos amazénicos] aparece tende a ser
como apéndice desse conceito estrito de natureza, ou seja, como “povo da floresta”,
“guardido da floresta”, “defensor do verde”, entre outras denominacgdes. E como se
fosse uma disputa entre as populagdes e as paisagens (p. 149).

Sobre a producao e proliferacao de ideias deturpadas sobre 0 ambiente amazo6nico e seus
povos tradicionais, a partir da obra Viagem das ideias, de Renan Freitas Pinto (2006),
Bitencourt, Ferreira e Rodrigues (2015), asseveram ainda que:

O interessante nessa forma de pensar a Amazonia € que foi estabelecida situagéo de
sobreposic¢ao ou divisdo entre natureza e cultura, onde a primeira é vista de forma ora
idilica, ora infernal. A segunda, como algo centrado nas preocupacdes consideradas
relevantes mundialmente, quais sejam os discursos que articulam preocupacdes e
imagens fantasiosas em torno de questdes gerais tais como a manutengédo do sistema
climdtico segundo a questdo da variabilidade pluviométrica. Nesse sentido,
populagcbes tendem a aparecer de forma marginal, quando articulada a alguma das
grandes questdes, ndo sendo fonte de estudos privilegiados (p. 151).

Ao longo do processo civilizador a Amazonia ja foi vista de diversas maneiras: inferno
verde, hileia amazonica, paraiso perdido, eldorado, pulméo do mundo etc., de modo que os
adjetivos sempre conspiraram para um mesmo tipo de olhar, um olhar alheio superior utilitarista
e apropriador que indica que ali precisa haver uma intervencao civilizante, para tornar aquela
regido habitavel por quem realmente sabe como se deve viver.

Todas essas visfes se valem de padrdes pendulares entre um imaginario edénico e ao
mesmo tempo infernal, diabolico e improprio. Oscilando entre um lugar digno da contemplagédo
da biodiversidade, e outras vezes, como palco sublime da bestialidade e da deformagéo, como
se ali existisse apenas a escoria humana. Ainda hoje, extremidades e exotismos permeiam o
imaginario exdgeno/falseado sobre a Amazonia e seus povos tradicionais.

Tais visOes se especializam e se perpetuam ao longo dos tempos, influenciando
inclusive (negativamente) a literatura local/regional, que por forca de todas as influéncias
hegemaénicas ja elencadas neste trabalho trazem representagdes superficiais exoticas sobre a

Amazonia.
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3.2 A VIDA NAS “ESTRADAS LIQUIDAS”*

Amazonas moreno
Tuas aguas sagradas
Sédo lindas estradas
Séo contos de fadas
Oh, meu doce rio...

A canoa que passa

O voo da garca

As gaivotas cantando
Em ti vao deixando

O gosto de amar.

E o caboclo sonhando
Que entoa remando

O seu triste penar...
Neste poema de bolhas
Que ressoa nas folhas
Da linda floresta

Do meu rio mar.

E o caboclo sonhando
Que entoa remando

O seu triste penar...
Neste caudal tdo bonito
Que é o desejo infinito
De plantar meu grito
Nas ondas do mar.
(RAIZES CABOCLAS, 1992).

A cancéo do tradicional grupo manauara Raizes Caboclas® é uma homenagem aos rios

amazonicos, todos nascidos a partir do rio Amazonas, que ¢ “moreno” porque em sua maior

extensdo dentro do territorio brasileiro, se apresenta com &guas barrentas (onde ganha o nome

de Solimdes), promovendo em varios trechos (inclusive na entrada de Coari) um fenémeno

conhecido como “Encontro das Aguas™®?, quando as 4guas barrentas se encontram com as aguas

escuras de seus afluentes sem se misturar, causando um efeito bicolor contrastante/intrigante

na superficie da agua.

30

31

32

Termo utilizado por Prado Janior (2011). Conforme o autor, o efeito dos rios determina um género particular
de vida na regido e funciona como sua principal via de comunicagdo e atracdo populacional. Por isso, atribui
ao que chama de “estradas liquidas”, a explicagdo para o povoamento ter ocorrido nas margens dos rios
(PRADO JUNIOR, 2011, p. 213).

Grupo de Mdsica Popular do Amazonas (MPA) famoso na regido por fabricar instrumentos musicais
artesanais a partir daquilo que eles chamam de “natureza morta”, ou seja, pedagos de madeira, cascas, cuias,
arbustos ou cipds encontrados caidos na floresta durante suas incursdes etnogréaficas pelas areas ribeirinhas do
Estado do Amazonas, ndo sO para captar esses recursos, como também para conhecer histdrias a partir dos
mitos e lendas da regido, além de aprender e apreender os diversos sons da floresta aos quais seus instrumentos
peculiares imitam com invejavel perfeicéo.

Ha diversos encontros das dguas ao longo da extensdo do rio Amazonas. No Estado do Para, o fendmeno foi
reconhecido como Patriménio Cultural. A explicagdo mais comum para o fendmeno é a de que ele acontece
devido a densidade e temperatura das aguas. No entanto, gedlogos e demais estudiosos do ramo também
reforcam que o Encontro das Aguas também ocorre devido a diversos fatores geoldgicos, climaticos ou mesmo
pelo comprimento e acidez dos rios.
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A letra da cancdo é carregada de subjetividade quando menciona a trajetividade de
acontecimentos que vio se desdobrando embalados pela dindmica dos rios. E bastante
descritiva quanto aos elementos amazonicos que circundam essas dguas, mas também menciona
0 sentimento caboclo a partir da simbologia que Ihe imputa uma vida pautada na presenca
decisiva do regime das aguas, nem sempre harmonioso, pois 0 mesmo rio tem a capacidade de

embalar sonhos e tristezas, virtudes e desventuras.

Figura 1 - Rio Solimdes e Lago de Coari se encontram na entrada da cidade

Fonte: Foto de Antdnio laccovazo (2008).

H& uma relacdo simbidtica entre as populacGes amazonicas e seus ambientes, onde a
dindmica dos rios orienta o cotidiano dos povos da Amaz6nia. Uma regido de dimensdes
continentais, atravessada pela maior bacia hidrografica do mundo, cobicada, violada e
constantemente atacada®, no passado, pelos desbravadores europeus e na contemporaneidade,

33 Muitos desses ataques sdo travestidos de projetos de desenvolvimento. Alguns deles, sob ideais separatistas
altamente segregadores, tomando como base critérios de divisdo de raga e determinismo bioldgico e/ou
geogréafico. Como nos explicam Bitencourt, Ferreira e Rodrigues (2015): “Apesar de ser conceito superado, a
diferenciacdo com base em critérios bioldgicos veio a baia, no tocante ao norte amazdnico, quando foram
implantados projetos em desacordo com a realidade do lugar, como foi o caso entre 0s Yanomami e 0s
plantadores de arroz da regido de Raposa Serra do Sol. Tal disputa colocou de um lado defensores de indigenas
— que entendiam o espago ocupado pelos arrozeiros pertencente de direito e fato ao povo étnico —, e de outro,
produtores e ndo indigenas — que entendiam que a economia da regido seria abalada se a area onde se plantava
arroz fosse devolvida aos tradicionais. Estabeleceu-se um discurso entre conceitos de desenvolvimento,



76

pelo poder estatal e/ou por organizagOes criminosas nacionais e internacionais (promotoras de
biopirataria, trafico de pessoas, narcotréafico, grilagem, garimpo ilegal, dentre outros crimes
amplamente divulgados na midia nacional e internacional).

A Amazonia é dotada de inUmeras variantes antropoldgicas, sociais, étnicas, ambientais,
geograficas e bioldgicas. E sob cada uma dessas variantes, o rio tem papel preponderante em
sua consolidacdo, conservacdo e na estruturacdo do imaginario amazénico (especialmente sob
a Otica endogena). N&o por acaso Leandro Tocantins (2000, p. 278), de forma poética, afirma

em seu livro que “o rio comanda a vida”.

O rio, sempre 0 rio, unido ao homem, em associacdo quase mistica, 0 que pode
comportar a transposicdo da maxima de Herddoto para os condados amazdnicos, onde
a vida chega a ser, até certo ponto, uma dadiva do rio, e a &gua uma espécie de fiador
dos destinos humanos. Veias do sangue da planicie, caminho natural dos
descobridores, farnel do pobre e do rico, determinante das temperaturas e dos
fendmenos atmosféricos, amados, odiados, louvados, amaldi¢oados, 0s rios sdo a
fonte perene do progresso, pois sem ele o vale se estiolaria no vazio inexpressivo dos
desertos. Esses oasis fabulosos tornaram possivel a conquista da terra e asseguraram
a presenca humana, embelezaram a paisagem, fazem girar a civilizacdo - comandam
a vida no anfiteatro amaz6nico.

Tocantins firmou sua base tedrica em perspectivas historicas e geopoliticas para
conceber sua obra. Mas, sobretudo, O rio comanda a vida esta impregnado por motivacoes
pessoais de um autor amazdnico que conhece bem a poética regional mistica que envolve a vida
de quem mora as margens dos milhares de rios espalhados pela Amaz6nia e as dindmicas de
sobrevivéncia que essa relagdo implica.

Portanto, Tocantins (2000) nos traz o entendimento de que a relacdo social e imaginaria
com esta regido se da em funcao do poder decisivo que 0s rios exercem sobre a manutencao da
vida dos povos amazonicos, principalmente as populagdes tradicionais ribeirinhas. E por conta
dessas dinamicas e de épocas e contextos culturais distintos, o0 comportamento do homem

amazonico ribeirinho estad em constante transformacao.

nacionalismo, economia local, seguranca nacional, entre outros, tendo por bases indigenas (ndo produtores) e
ndo indigenas (produtores), para se estabelecer uma diferenciacdo que tinha o critério do elemento raca [e
utilitarismo] no discurso presente” (p. 147).
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Na regido amazénica, as interrelacBes e interdependéncias das populacdes com a
floresta, as areas de varzea e 0s rios proporcionaram uma multiplicidade de saberes e
conhecimentos. Para sobreviver, os seres humanos adaptaram as necessidades ao que
a natureza e seus ciclos oferecem. Desse modo, na analise de Witkoski (2007), os
povos amazdnicos inauguraram novas e singulares formas de organizacéo social no
trépico Umido. A alimentacdo, a agua para as atividades domésticas, o deslocamento
espacial, a comunicacdo e interacdo social. Os ciclos hidrolégicos determinam os
modos de vida e as formas de organizacdo socioecondmicas. Somente a experiéncia
de vida nesses lugares estimula as percepc¢des e as mudancas que ocorrem, pois, no
tempo e espaco particulares no cotidiano (LOPES; MEDINS; RODRIGUES, 2018, p.
15).

Por isso, 0s sujeitos amazonicos percebem e relatam com grande sensibilidade os efeitos
dos eventos naturais e suas consequéncias, como diminuicao dos estoques de peixes, alteracao
na produtividade agricola, o alargamento entre as margens e assoreamento dos rios em
decorréncia da eroséo, o acumulo de lixo, e 0 aumento da criminalidade nos beiraddes da

Amazo0nia.

O prdprio ritmo de vida se d& na cadéncia da natureza e na percepcdo de que a
manutencdo desse lugar/casa/mundo (ecossistema) é fundamental para sobreviver,
portanto, respeitam os rios e a floresta e ndo se imaginam sem esse ambiente, que ao
mesmo tempo provém e desafia (LOPES; MEDINS; RODRIGUES, 2018, p. 16).

Me atrevo a dizer gque teorias académicas modelares (embora sejam importantes pontos
de partida) sdo o0 que menos importa quando sua observacdo participante esta ali, desarmada,
diante da vivéncia ribeirinha amazoénica, conhecendo por meio da experiéncia cotidiana 0s
panoramas complexos, as tradi¢des, lendas, mitos, impressdes e o0s siléncios, que dependendo
do momento e do contexto podem denunciar 0s mais intimos anseios e desejos essenciais de
um individuo. Para a maioria dos nativos amazonicos, o rio é uma parte de si que se renova a
cada dia com as idas e vindas de incontaveis litros e formas de dgua e de vida conduzidas por
ele em sua superficie, seu entorno, em seu meio e em suas profundezas. E simplesmente a vida

Ihes mostrando a circularidade do tempo por meio de seus ciclos infinitos.
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Figura 2 - Entardecer na entrada do Lago do Mamia

Fonte: Foto de Gleilson Medins (2017).

A obra de Leandro Tocantins, O rio comanda a vida, foi publicada pela primeira vez
em 1952 em um contexto bem diferente do atual. Podemos até imaginar sem medo de errar,
gue naqueles tempos esta frase teria uma verossimilhanca iminente, dadas as condicGes
precarizadas de intercambio social e comercial entre as zonas urbana e rural das cidades
amazonicas. No entanto, hoje estd bem mais estreita esta relacdo, contudo 0s novos arranjos
tecnoldgicos e politicos ndo chegaram (pelo menos no estado do Amazonas) a todas as
comunidades ribeirinhas (tampouco comunidades indigenas aldeadas ou ndo aldeadas).

Em localidades distantes das sedes urbanas, como €é o caso do Lago do Mamia onde esta
a comunidade Terra Preta, politicas puablicas e/ou o assistencialismo dos programas
governamentais de transferéncia de renda ndo chegam, nem as embarcagdes comerciais de
grande porte. Logo, podemos sim afirmar que ali o rio e a floresta continuam provendo o
sustento de muitas pessoas, ou seja, comandando a vida.

Discutir a comunicagdo no contexto amazonico é também discutir sobre a vida
(especialmente dos seus povos tradicionais, como os ribeirinhos crentes no Corpo Santo). Seu
bem-estar e/ou a falta dele passam fatalmente pelos ciclos hidrologicos, pois nessa regido é o
rio que provém o sustento, mas também as dificuldades para a maioria dos povos tradicionais.

Regimes de cheia e vazante (seca), além das cada vez mais imprevisiveis intempéries
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climaticas, obrigam os ribeirinhos que moram em comunidades distantes dos centros urbanos

a reinventarem constantemente sua dinamica de sobrevivéncia e organizagdo social.

~ Figura 3 - Cidade de Coari nos periodos de cheia e de seca

A navegacdo ainda é o mais importante meio de circulacdo, pois as principais cidades
da regido amazodnica ainda hoje se localizam as margens de rios. Por conta disso, uma trama
comunicacional complexa precisa ser tecida para elucidar e estabelecer as confluéncias do
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ambiente e se reconfigurar com outras formas de comunicacdo e transmissdo de mensagens
(ndo s6 para facilitar os esquemas comerciais, mas também, favorecer boas relacdes
humanisticas), incluindo as simbdlicas, para enfim, poder fazer uma conexao verdadeiramente

valorosa e verossimil com todos os mundos ali embrenhados.

Figura 4 - Barcos comerciais séo o principal meio de transporte entre as cidades amazonenses

= -
Fonte: Foto de Gleilson Medins (2018).

Figura 5 - No interior dos barcos de linha é que estdo as verdadeiras redes sociais amazonicas

Para adentrar a intimidade amazénica ribeirinha, navega-se por sinuosos arquipélagos

de saberes e experiencia-se outras formas de ser, estar e viver no mundo. Esta metafora expressa
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sem exageros o cotidiano da vida ribeirinha amazonica, fortemente sacralizado na regido do
Lago do Mami4, onde esta localizado o “centro” do Corpo Santo.

Uma abordagem pluralista e agregadora (tanto cientifica quanto humanistica, no trato
social multicultural) pode trazer bons dividendos as relagdes sociais entre povos nativos
amazobnicos e ndo amazonicos, e até mesmo a efetivacdo de promessas de politicas publicas
participativas. A articulagdo desses saberes, como ja foi dito, pode desestruturar (pré) conceitos
estabelecidos ao longo do tempo, uma vez que quando a alteridade se encontra a servico das
boas relacdes humanas e a emancipacdo de um pensamento solidario, vislumbramos um novo
estagio paradigmatico, logo, um novo conhecimento.

Para compreender a vivéncia simbdlica dos povos ribeirinhos retratados aqui é
necessario transcender todos os clichés e estereotipos exoticos. Acredito que somente assim se
pode revelar e compreender a poténcia do ethos amazénico ribeirinho, forjado na relacéo

dialdgica indissociavel entre homem e natureza e ainda de um terceiro incluido: o sagrado.

3.3 MITO E REALIDADE: A BASE DO SIGNIFICADO DO MUNDO

[...] o mito é considerado uma histéria sagrada e,
portanto, ‘uma historia verdadeira’ porque sempre se
refere a realidades. O mito cosmogbnico é
‘verdadeiro’ porque a existéncia do Mundo ai estd
para prova-lo; o mito da origem da morte é igualmente

‘verdadeiro’ porque é provado pela mortalidade do
homem, e assim por diante (ELIADE, 2016, p. 12).

Gilbert Durand, Mircea Eliade, Carl Gustav Jung e Jean-Jacques Wunenburger, autores
que perpassam toda esta pesquisa, consideram a presenca latente do imaginario em suas
concepcdes filosoficas, antropoldgicas, psicoldgicas e socioldgicas, como elemento formador
e transformador de todo comportamento humano. Corroboram com a compreensdo de que 0
mito ndo € ficcdo, fabula ou mentira, mas sim, um sistema do imaginario organizador de
imagens simbolicas, capaz de produzir sentido frente as diversas tensdes e/ou crises existenciais
humanas.

Vejamos abaixo, a letra de mais uma cancéo regional do grupo musical Raizes Caboclas
que fala exatamente sobre a mitologia contida na oralidade dos povos tradicionais ribeirinhos
da Amazonia, 0s principais mitos e lendas que embalam sua dindmica cotidiana e orientam suas

crencas e comportamentos diante daquilo que consideram sagrado, sobretudo a natureza.
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Nos caminhos desse rio
Muita histéria pra contar
Navegar nessa canoa

E ter o mundo pra se entranhar
Cada canto esconde um conto
Cada homem e mulher

Tem a fé, a forca e a historia
Pra contar pra quem quiser...
Tem um bicho visagento

Que aparece no terreiro

Tem um rezador

Tem um santo catingueiro
Tem a cobra-grande

Que aparece no arrombado
Tem cuia de caridade

Pra espantar o0 mau olhado
Tem o boto sonso

Que aparece nos festejos

Pra fazer as mocas

Liberarem seus desejos...
Todos o0s mistérios

Dessa mata e dessa agua
Esse povo usa

Pra espantar a magoa

Pra sobreviver

E explicar a dor

O azar e a sorte

A desgraga e 0 amor.
(RAIZES CABOCLAS, 1997).

Eliade (2016, 2018) nos trouxe ao entendimento que nos tempos mais remotos, um dos
objetivos do mito era transmitir conhecimento e explicar fatos que a ciéncia ainda ndo havia
explicado por meio de rituais e cerimdnias, dancas, sacrificios e oracdes. Um mito também
pode ter a funcdo de manifestar alguma coisa de forma forte e de explicar os temas
desconhecidos e tornar 0 mundo conhecido ao homem.

Mas o mito nem sempre € utilizado na simbologia correta, porque também é usado em
referéncia as crencas comuns que ndo tem fundamento objetivo ou cientifico, porém, como
adverte Wunenburger (2022) e Durand (2012), acontecimentos historicos podem se transformar
em mitos se tiverem uma simbologia muito importante para determinada cultura. Pois, 0 mito
¢ uma das manifestacbes do imaginario, e 0 imaginario € dindmico e estd em constante
transformacéo.

“A participag¢@o no mito ¢ geralmente dupla, cada um sendo ao mesmo tempo receptor,
pela escuta, pela leitura, e sempre um pouco recriador, na medida em que a transmisséo oral ou
escrita vem marcar a narrativa com um toque imaginativo pessoal” (WUNENBURGER, 2022,
p. 2). Desde os tempos mais remotos 0 homem sente a necessidade de contar historias. Muitas
sdo tdo importantes para nos que preservamos de geracdo em geracao (o que também pode ser

observado no culto ao Corpo Santo, que ja perdura por quase 100 anos).
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Pesquisadores identificam narrativas mitologicas que estdo presentes entre nds ha pelo
menos dez mil anos, hoje j& as ouvimos e vivemos de forma adaptada (aos nossos tempos e a
nossa cultura) e ciclica por conta dos processos de degradacdo do mito ja apontados por Mircea
Eliade (2016, 2018), mas, no fim das contas, extraimos desses mitos 0s mesmos sentidos que
tiveram para nossos antepassados.

Tais historias nos ajudam a enfrentar o medo, a lidar com problemas psicolégicos, passar
por fases de amadurecimento na vida e a conviver em sociedade. Isto porque podemos encontrar
nas mitologias das mais diversas culturas, explicacfes para tudo que faz parte do nosso mundo.
Nessas narrativas ha, por exemplo, histdrias sobre o surgimento do universo e de todas as coisas
com as quais convivemos, sejam elas materiais (0 céu, 0s oceanos, as matas) ou imateriais
(sentimentos, relagdes humanas, valores morais e virtudes).

Do ponto de vista religioso, acredita-se que as mitologias foram contadas pelos deuses
para homens especiais, com o dom de ouvir as divindades. No caso da civilizagdo judaico-crista
da qual fazemos parte, foram contadas por um deus Unico e, para esta doutrina, esses mitos
(embora a religido ndo use exatamente este termo) sdao mais do que simbolos, séo a realizacdo
plena e irrefutavel dos mistérios sagrados entre nos. E foram esses homens especiais,
considerados sacerdotes e/ou profetas que repassaram as historias divinas para todos 0s outros
homens.

Relativamente na contramao desta méaxima do Cristianismo, se assenta a religiosidade
popular dos crentes do Corpo Santo. Apesar de também crerem no Deus cristdo, os adeptos
deste culto (ribeirinhos, moradores de uma comunidade isolada no interior do Amazonas) fazem
questdo de fortalecer sua comunicacao e relacionamento com o sagrado (o Corpo Santo, neste
caso) com instrumentos comunicacionais simbdlicos, transmutando objetos profanos (ex-votos)
em simbolos sagrados para construir um elo na Terra com sua entidade protetora, no céu.

A recriacdo narrativa € muito forte na oralidade do Corpo Santo. Cada um, a sua
maneira, tem uma forma peculiar de falar sobre a entidade e contar sua experiéncia devota. As
narrativas sempre giram em torno de algo que esta no alto, ndo somente no barranco de terra de
quase dez metros, mas também no céu, com status de divindade e manipula as forgas da
natureza em favor daqueles que se subjugam a sua onipresenca e superioridade.

Para Wunenburger (2022), quando reconhecemos a poténcia criadora de uma narrativa
mitica, compreendemos que o homem é dotado de um poder inestimavel e originario de
representagdes, a partir das diversas constelacdes de imagens fundadoras que permeiam seu
imagindrio e que esta capacidade ndo pode se reduzir aos seus “componentes elementares”. Por

isso, convém destacar que o aspecto histdrico (fisico) do surgimento do Corpo Santo néo é téo
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presente nas narrativas dos atuais moradores da comunidade, pois, para as geracOes atuais (e
até mesmo para 0s mais velhos) basta ter em mente a ideia mistica da existéncia (metafisica)
do seu protetor e a necessidade premente de praticar e renovar sua comunica¢do com o santo
por meio da atualizag@o dos seus ritos e simbolos.

Para um crente do Corpo Santo é o valor afetivo, onirico que importa, e ndo uma
comprovagao, uma explicagdo ou uma verificagdo. “Para mim, o Corpo Santo ¢é so coisa boa”
(ARAUJO, 2018). “Retornar a defini¢io de imagens miticas constitui, pois, um momento
indispensavel para melhor compreender a vida das imagens em geral em nosso psiquismo e no
processo que as acompanha” (WUNENBURGER, 2022, p. 3).

Podemos dizer enté&o, que 0s mitos sdo uma forma de o ser humano organizar o universo,
dar sentido a ele, fazer dele um territério que € seu e que esta até certo ponto sob o seu dominio.
Os mitos formaram e ainda formam o0 nosso cosmos, nossa ordem universal porque nos
apresentam significados para as coisas e relagdes que nos pareceriam dispersas, atomizadas ou

até monstruosas se ndo fossem as narrativas sagradas com todo seu universo de significados.

[...] o mito narra, gragas as facanhas dos Entes Sobrenaturais, uma realidade que
passou a existir, seja uma realidade total, o Cosmo, ou apenas um fragmento: uma
ilha, uma espécie vegetal, um comportamento humano, uma instituicio. E sempre,
portanto, a narrativa de uma “criagdo” [...] O mito fala apenas do que realmente
ocorreu, do que se manifestou plenamente. Os personagens dos mitos sdo os Entes
Sobrenaturais (ELIADE, 2016, p. 11).

A abertura das narrativas (a partir da experiéncia concreta dos individuos) para o mundo
sagrado, para o significado dos mistérios que estdo além das histdrias, é o que faz com que elas
sejam consideradas mitoldgicas (portanto, verdadeiras) e ndo apenas fabulas. Sobre a
importancia e participacdo do mito na vida cotidiana dos seres humanos, Joseph Campbell diz
que: “O mito o ajuda a colocar sua mente em contato com essa experiéncia de estar vivo. Ele
lhe diz o que a experiéncia ¢’ (CAMPBELL, 1990, p. 6).

Portanto, podemos concluir que o mito é uma poética corporificada indivisivel da
experiéncia préatica e simbdlica que esta presente em todas as sociedades (de forma potente ou
latente), quer os reconhegamos ou ndo. Pois 0 mito, por ser produtor de sentidos, atua como um
processo organizador ao qual o ser humano recorre (consciente ou inconscientemente) para

ordenar seu entendimento e posicionamento sobre a vida, sobretudo, em relagdes coletivas.
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4 O EX-VOTO COMO VEICULO COMUNICACIONAL
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A prética do ex-voto é o trago comunicacional mais visivel na devogéo ao Corpo Santo,
justamente por ser um gesto concreto acompanhado de um objeto profano (transmutado em
sagrado). No campo da religiosidade, além da abstracdo do pensamento, o individuo humano
sO tem as formas elementares de comunicacdo fisica para recorrer e demonstrar a todos sua
inten¢do (quando este for o seu desejo). Em grupos sociais de cultura folk, dar publicidade ao
seu ex-voto é fundamental nessa dinamica de cultura e religiosidade popular. E onde sua
comunicagéo coletiva ganha poténcia, poder. E importante mostrar para todos que se tem uma
relacdo intima com a entidade sagrada e que seu elo na Terra com o santo (que esta no céu) esta
sendo regularmente efetivado, resguardado.

E dessa forma, os comunitarios acreditam que fica provada de maneira incontestavel a
eficacia dessa comunicacéo perante todos. Por mais que pareca pouco aos olhos alheios, a graca
recebida pelo fiel € uma prova concreta de que ele ndo esta sozinho e de que conquistou a
afetividade e confiancga do santo, a qual jamais pretende quebrar, e ele vai evidenciar esse desejo
no ex-voto. E a partir dai essa relacdo reciproca com um ente divino que habita um plano
superior passa a preencher toda sua existéncia.

De certo, toda religido pode apresentar formas concretas de comunicacdo material e
imaterial com o sagrado (liturgias e ritos diversos). No entanto, os estudos folkcomunicacionais
nos mostram que é na religiosidade popular que as relagdes comunicativas sdo mais
sensivelmente perceptiveis em abundancia. Dentro do universo de cultura popular, o crente se
sente livre, no sentido de ndo ter que obedecer a dogmas institucionais para manifestar (no
plano individual e coletivo) sua fé e relacdo comunicacional com o sagrado, ou seja, sua
divindade protetora. E isso pode ter base nas suas expressdes dialégicas ancestrais mais
primitivas, a partir de suas relagdes com a natureza.

Gomes Gordo (2015, p. 34-35) nos lembra que:

os rituais de fertilidade da terra, nos quais 0s aspectos magicos da religido se
sobressaem, de modo especial no periodo do Paleolitico Superior (entre 0s anos
35.000 e 10.000 a.C.), reforcam a relagdo dos habitantes dessa época com o ciclo
reprodutivo da terra. EscavacBes arqueoldgicas em algumas regides da Europa
encontraram objetos que constatam uma evolucdo no manejo da agricultura e da
relagdo dos individuos com a natureza: sdo indmeros anzois rudimentares, como
também instrumentos de aragem da terra e machados manuais. Durante esse periodo
o0 ser humano é reconhecido pelos cientistas como Homo sapiens, talvez por isso a
relacdo com a natureza esteja marcada de rituais magicos com base no agrario e no
entendimento da terra como “deusa-mae”, levando, assim, as praticas de
agradecimento ao ciclo (morte-vida) da vegetacdo, com oferendas de exemplares dos
frutos colhidos. Essas oferendas representam, ainda que de forma primitiva, os ex-
votos.
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Também poderiamos entender que de certa forma os fiéis que realizam préticas ex-
votivas projetam seus anseios humanos na representacdo do sagrado e isso pode orienté-los a
escolher este ou aquele “presente” ao santo como oferenda e/ou agradecimento, posto que nos
humanos, comumente, gostamos de ser presenteados ou recompensados com algo pelo qual
temos apreco, seja um objeto ou um gesto beneficiario. O devoto imagina um ser divino dotado
de poder sobrenatural que pode interferir na sua vida agradando-o com bénc¢éos ou castigando-
0 por desobediéncia com ma sorte, doencas ou a propria morte.

Contudo, Ihe é caro imaginar que este ser seja alheio a sua natureza humana. A
fotografia a seguir foi capturada no interior da capela do Corpo Santo e representa um pouco a
relacdo mencionada acima. O devoto vai até o centro de devocao a entidade e deposita como
ex-voto uma quantia em dinheiro em oferta ao seu protetor espiritual (mesmo sabendo que o
santo, posto que € um espirito, ndo precisa daquilo), na espera de que aquele ser poderoso
compreenda que aquele gesto é muito caro para ele (devoto), uma vez que abrir médo de dinheiro
é algo que vai de encontro as necessidades materiais da existéncia humana contemporanea,

especialmente para grupos sociais marginalizados (no contexto aqui retratado).

Figura 6 - Ex-voto, oferenda em dinheiro

Fonte: Foto de Gleilson Medins (2018).

Segundo relatos dos fiéis, os ex-votos em dinheiro depositados na capela, ao redor ou

sobre o tumulo do Corpo Santo, sdo especificamente para ele (o0 santo) e ndo pode ser utilizado
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por mais ninguém, nem mesmo para custear despesas de manutencdo da capela. No ato da
captura fotografica percebi que j& eram notas desgastadas pelo tempo e que se tratavam de
trocados, mas em grande quantidade. Precisamente R$500,00 reais no total, segundo o

barqueiro Genivaldo, que me acompanhava.

E sobre aquele dinheiro deixado na sepultura do Corpo Santo seu Jodo, 0 que acontece
com ele? Ouvi dizer que ninguém mexe nele para néo ser castigado. O senhor conhece
alguma historia desse tipo?

— E isso, olha. Teve dois casos ja, mas eu ndo sei quem sio as pessoas. Sei bem, meu
irmédo, é que aquele dinheiro derrete, acredita nisso? O papel derrete. Minha mée e
meu pai é que contavam que ja teve até gente que morreu, assim, do nada, sé por causa
disso [porque roubou o dinheiro] (MOREIRA, 2018).

Podemos supor, portanto, que o dinheiro ali confiado ndo costuma ser retirado por
ninguém. Isto nos remete a efetivagdo da crenca dos devotos na maldicdo que recai sobre
aqueles que profanarem o local e as ofertas ex-votivas. Num ambiente de escassez de recursos,
e em uma sociedade capitalista, pessoas de baixa renda (ou sem nenhuma) ofertarem dinheiro
como um apelo ao divino, certamente, nos aponta para as contradi¢des e diferentes facetas de
luta do homem pela sobrevivéncia. O que torna ainda mais potente 0 apego ao sagrado desses
ribeirinhos, por meio de instrumentos comunicacionais simbodlicos e conservacdo de sua

religiosidade popular.

4.1 MAIS QUE UMA PROMESSA

Vimos, portanto, que dentro do universo comunicacional da cultura folk ribeirinha do
Mamia, o ex-voto se consolida como um canal peculiar de comunicagdo constante entre um
ente sobrenatural e seus seguidores devotos. Tal relacéo eleva este gesto (ou transcende-0) para
além da simples analogia com as promessas feitas pelos fiéis no Catolicismo, onde tem-se ali a
ideia de encerramento do compromisso ap0os 0 pagamento da divida com o santo ou com Deus.

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

Na interpretacdo beltraniana de ex-voto que adoto aqui, dentro do campo da
religiosidade de culturas populares, essa pratica tem forte carga subversiva em relacao a religido

institucionalizada. Contudo, assim como a Teoria da Folkcomunicacdo sofreu varias
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transformacoes, 0s ex-votos também foram ganhando novos espacos e possibilidades de
interpretacdo. Gonzalez (1986), por exemplo, chama a atengdo para a capacidade de as praticas
ex-votivas reunirem pessoas de diferentes classes sociais e credos religiosos (oficiais ou néo)

em uma unica conjuntura, especialmente em ambientes comandados pelo Catolicismo:

Nas casas de milagres, acomodam-se as imagens de politicos eleitos, com fotografias
de criangas e adultos pobres. E nesse ponto que burguesia e povo se reconhecem
naquilo em que acreditam. E nesse sentido também que a crenca popular e a religido
[institucional] se fundem. A igreja mantém um apoio a essas manifestages instalando
casas de milagres em devocdo aos santos canénicos [...]. As diferencas entre a religido
oficial e a concepcdo popular plasmada nos ex-votos, ndo s6 mostram o nivel dos
conteidos, mas também fundamentalmente as relacfes sintaticas no modo de
ordenacéo ldgica e ideoldgica que se estabelece em tais contetidos (GONZALEZ
(1986, p. 92).

Portanto, cada povo tem sua maneira de se manifestar e expressar suas ideias,
sentimentos, desejos, dramas ou alegrias. Carregar garrafas d’agua ou tijolos na cabega durante
varios quilémetros em uma romaria/procissdo religiosa ou mesmo sozinho, depositar objetos
(ex-votos) em um lugar sagrado para alguma comunidade especifica, para mostrar a todos (e a
sua entidade protetora) seu agradecimento por uma graca/milagre alcangado — um empego
arranjado ou a cura da enfermidade de um filho — € tentar se comunicar de forma alternativa
(no plano fisico e metafisico), ja que nos meios oficiais a voz das camadas marginalizadas ndo
reverbera.

Como mostrei em Menezes (2019, p. 68), 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 e grossas), sandalias, roupas e arranjos de flores. Cada
pessoa traz a oferta 0 que mais representa sua necessidade, sua angustia pessoal ou
agradecimento. E a maneira particular que encontram para materializar e valorizar sua crenca

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 pegas
dos artesaos locais, ja que ndo ha sinal de rede telefonica na regido do Mamia. No
caso da madeira, algumas vezes ja levam a matéria-prima da zona rural (e conseguem
desconto), outras vezes ndo. Tem também os devotos que moram na cidade de Coari
(que j& moraram na regido do Mami4, ou ndo) e também fazem esse tipo de
encomenda. Estes, gastam até um pouco mais, porque precisam pagar o transporte (no
caso de embarcagdo alugada), o combustivel (dependendo do tipo de negociacao) e a
diéria do piloto da embarcacéo (em torno de R$ 80,00 a R$ 100,00) para chegar até a
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longinqua comunidade. Caso ndo tenha transporte préprio, o sujeito pagara ndo menos
do que um mil e duzentos reais (R$ 1.200,00) para chegar a comunidade Terra Preta
e se aproximar do Corpo Santo (MENEZES, 2019, p. 69).

Essas pessoas acreditam que se comunicando com o Corpo Santo por meio desses ex-
votos e outras praticas ritualisticas, podem alcangar bem-estar e prosperidade. Os comunitarios
também acreditam que é amaldicoado todo aquele que profanar o local de adoracdo ao Corpo
Santo ou roubar as oferendas de ex-votos em dinheiro e/ou objetos de valor. Se a cura alcancada
pelo fiel foi na perna, no brago, na cabega ou em qualquer outro membro do seu corpo, o devoto
faz ou manda fazer um objeto (de madeira, cera, gesso ou isopor) que o represente fisicamente
e o deposita na capela. Sabemos que ndo se pode literalmente materializar a cura em um objeto
(ndo é ele a cura), por isso o simbolo representa a linguagem mais palpavel aos olhos para
assumir este papel e orientar o entendimento dos fiéis.

Apesar desta pesquisa seguir os pressupostos de Gilbert Durand quanto a abordagem
metodoldgica e antropoldgica do imaginario, julgo importante fazer aqui uma aproximacéo
pontual com o pensamento de Castoriadis (2010), que estuda o imaginario pela perspectiva
social. Em relagdo ao que foi dito no paragrafo acima, relaciono ao que Castoriadis define como
“imaginario efetivo”, nao relacionado a coisa em si, mas daquilo que se idealiza sobre
determinada situacdo. Sendo assim, 0 ex-voto também pode ser entendido como o imaginario
efetivo, porque é impossivel determinar o que a entidade gostaria de receber exatamente como
recompensa ou agrado pelo milagre realizado, mas o devoto efetiva o imaginario sob a forma
de identificagdo e/ou participagéo.

Assim como nas sociedades humanas arcaicas, nas regides rurais do estado do
Amazonas é comum ver esse tipo de comportamento. Quando o caboclo®* ribeirinho ndo segue,
ou nao acredita em algo racionalmente, ele busca no sobrenatural um amparo ou reforco para
seus problemas mais inclementes. Dai surge toda sorte de ex-votos, sobretudo, em comunidades
rurais distantes dos centros urbanos. As motiva¢ées mais comuns para o surgimento de ex-votos

nessas regides sao problemas com a salde e protecdo durante atividade perigosa. Quase sempre

34 No contexto informal local/regional, caboclo ou “cabdco” ¢ o individuo nascido e criado na regido amazonica.
Porém, tal “gentilicio” folclorico regional s6 pode ser atribuido com a devida verossimilhanga, aqueles nativos
que séo profundos conhecedores dos rios, lagos e florestas da regido. Fala-se que um legitimo caboclo é o que
habita as margens dos rios amaz6nicos, sabe viver em intima relacdo com o ambiente (seu ecossistema de
vida), e, que, mesmo sem dispor de tecnologias especializadas (computacional, eletronica e etc.), consegue
sobreviver dos recursos naturais disponiveis ao seu redor, aplicando a tecnologia primitiva herdada dos seus
antepassados pela tradicao oral, aperfeicoando e desenvolvendo novas tecnologias artesanais apropriadas e
suficientes a sua condi¢do humana. Pinho (2019) apresenta ainda uma versao cientifica sobre o vocabulo, onde
afirma que o termo - caboclo - é uma categoria étnica a qual pertencem, originalmente, mesticos curibocas da
ribeirinidade amazonica. “Em suma, ¢ o Amazoénico Hiterlandino™.
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relacionadas & caga e pesca ou extrativismo, especialmente, pelo uso destreinado de serras
elétricas (motosserras) (MENEZES, 2019, p. 69).

Em face desse contexto, pude observar o impacto pratico do ex-voto na dindmica
sociorreligiosa 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 nédo
tenha um ex-voto a pagar todos os anos. Esse gesto, segundo os moradores do Lago do Mamia,
é uma forma de agradecimento e de respeito ao santo que jamais pode ser quebrada, pois, uma
vez quebrada, a pessoa corta a comunicacdo com o Corpo Santo e ele também faz 0 mesmo.
Sendo assim, o individuo retornara ao estado de vulnerabilidade e fica sem protegéo espiritual.

A partir da aplicagdo beltraniana do termo ex-voto em comunidades folk, sua
aplicabilidade nas esferas populares das sociedades foi ganhando novas dinamicas entre 0s
diferentes grupos sociais ao longo dos anos, e, hoje, podem ser visualizadas em diversos
contextos onde operam manifestacGes folcloricas de religiosidade popular e/ou até mesmo
transitando entre os rituais religiosos hegemonicos tradicionais (como na Festa de Nossa
Senhora do Carmo, de Parintins-AM ou as romarias a Aparecida-SP).

A possibilidade de hibridizacdo das préaticas ex-votivas também foi considerada pelos
estudos de Dourado (2007, p. 118), que analisou as transformacdes da pratica popular do ex-

voto no nordeste brasileiro.

Este conceito pode ser expandido ainda com outras formas de manifestagéo religiosa:
as garrafas de agua depositadas em profusdo no monumento do Motorista Gregorio,
numa alusdo a morte sofrida do referido martir em Teresina no Piauf; nas radiografias,
quepes e fardas militares, roupas de formatura e diplomas depositados para Séo
Francisco de Assis em Canindé, no Ceard; 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 os 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.

Os ex-votos depositados na capela ao redor do timulo do Corpo Santo sdo um traco
marcante na cultura sociorreligiosa dos ribeirinhos de Terra Preta para simbolizar seus vinculos
e promessas com a entidade sagrada, um elo comunicativo que deve durar para toda a vida, uma
vez estabelecido esse relacionamento com o0 santo. 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”.
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A partir de suas pesquisas, Beltrdo indicava que o ritual de oferecer e expor pegas de
ex-votos em espagos sagrados ia além do “mero acerto de contas magicas”: essa
tradicdo anunciava publicamente e veiculava, de forma peculiar, que se cumprira o
voto ou a promessa feita pelo devoto aos seus santos protetores. Tendo como mote 0
ex-voto, Luiz Beltrdo apontava possibilidades de analise das manifestac@es culturais
como formas de comunicacgéo popular (MACIEL; MELO; LIMA, 2011, p. 11).

O empreendimento de Luiz Beltrdo em desnudar os processos e transformacdes
comunicacionais dentro dos ambientes de cultura popular, valorizando a linguagem folclorica
(oralidade) daquilo que passou a chamar de “camadas subalternas” da sociedade, despertou
interesse em outro estudioso brasileiro, Luiz Camara Cascudo®. O pesquisador capixaba era
um apaixonado defensor da cultura brasileira, especialmente a folclorica. Quando soube dos
primeiros escritos de Luiz Beltrdo sobre os ex-votos, como meio “artesanal” de comunicagio
com o sagrado, Cascudo (apud MACIEL; MELO; LIMA, 2011, p. 11) logo tratou de escrever

uma carta ao amigo, incentivando-o a levar sua perspectiva cientifica adiante:

O seu artigo-de-abertura [...] € um magnifico master-plan. Valorizar o cotidiano, o
vulgar, o realmente popular de feigdo, origem e funcdo. N&o espere que venha um
nome de fora, um livro de longe, ensinando a amar o que temos ao alcance dos olhos.
Teime, como esta fazendo, em valorizar o Homem do Brasil em sua normalidade. E
ndo apenas os produtos do esforgo desse Homem. Acredite na forca pessoal do seu
afeto no plano da penetracdo analitica. Acima de tudo, veja com seus olhos. Ande
com seus pés. Depois, compare com as conclusdes de outros olhos e com as pegadas
de outros pés. [...] Desconfie dos mentores integrais, nada permitindo as alegrias do
seu livre transito. O papagaio, que tanto fala, ndo sabe fazer um ninho. E os passaros
cantadores aprenderam na gaiola essa habilidade de prisioneiros profissionais.

Mas a frente, apds a publicacdo da tese de doutoramento de Beltrdo, em 1967, que
consolidou a teoria da Folkcomunicacdo e marcou o inicio de sua difusdo epistemoldgica,
Camara Cascudo (2001 p. 220) elaborou um conceito dinamico, a partir de ponderacdes

historicas, sobre a manifestacao religiosa popular do ex-voto:

Ex-voto: Do latim. votum, coisa prometida. “O que se promete deve ser pago”, diz o
ditado. Ex-voto é o que se promete ao santo de devocao para se receber a graca, ou 0
que se oferece por té-la alcan¢ado. Nao 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. H& também
oracOes especiais para gragas pedidas ou alcancadas [...].

35 Jornalista, folclorista, poeta, educador, historiador, advogado, antropdlogo, etndgrafo, professor, ensaista,
tradutor, gedgrafo, linguista, memorialista e bidgrafo. Nasceu e morou em Natal-RN por toda a sua vida, e,
dedicou-se ao estudo da cultura brasileira. Faleceu em 30 de julho de 1986, aos 87 anos.
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O ex-voto, como imagem simbdlica e/ou como conceito j& sofreu algumas
transformagdes com o passar do tempo. Votum vem do verbo latino voveo-vovere, ou seja, voto
ou promessa. Como vimos, com o passar dos tempos, estudiosos foram assimilando outras
possibilidades de interpretacdo a essa expressdo (como o fez Luiz Beltrdo, em relacdo a
introducdo do termo “ex-voto” ligado a Folkcomunicagdo no campo da religiosidade). Em sua
pesquisa sobre 0 ex-voto como instrumento de comunicag@o na religiosidade popular, Erlin
(2019, p. 75) destaca que desde a Roma Antiga, os soldados do império ja faziam “[...] vota de
obediéncia aos seus superiores. Os suditos faziam vota ao Imperador prometendo-lhe
fidelidade. Com isso, entendemos a aplicacdo corriqueira da palavra voto em nossos dias. VVotar
¢ depositar confianga em algum candidato”.

Da mesma maneira, na visao beltraniana abordada neste estudo, os devotos depositam
seu voto de confianga e selam seu “contrato vitalicio” com o Corpo Santo. Para seus crentes, 0
gesto concreto do seu ex-voto ali depositado é prova irrefutavel ndo apenas de devogdo, mas
também de parceria, que deve sempre ser alimentado e evidenciado publicamente por meio
desta comunicacdo simbdlica.

Gomes Gordo (2015) explica que nos casos de religiosidade podem ser observados
diversos tipos de ex-votos. Isso demonstra a subserviéncia/obediéncia do fiel que esta abaixo
do ser divino (e, portanto, é inferior a ele) disposto a rogar-lhe protecdo por meio de preces,
oracOes e/ou praticas ex-votivas. De acordo com este autor, um ex-voto € feito por varias
motivacdes, mas destaca algumas que mais identificou em seus estudos, como: enriquecimento
espiritual na busca pela perfeicéo, perddo dos seus pecados e cura para doencas ou males fisicos.
Segundo Erlin (2019, p. 76-77):

Apesar das muitas formas de ser empregada, a esséncia da palavra permanece, como
um ‘contrato’. [...] o prefixo ‘ex’ significa ‘por para fora’. [E] dessa forma, é
compreensivel a real defini¢do de ex-voto como o cumprimento externo, por parte do
devoto, do contrato estabelecido com o sagrado.

Na religido, os ex-votos sao comumente observados no Catolicismo, porém, dentro
dessa doutrina cristd sdo normalmente lembrados com 0s nomes institucionais de promessas
e/ou peniténcias. No entanto, a pratica ex-votiva ndo e exclusividade do Cristianismo. Mircea
Eliade (2010) evidencia a existéncia dessas praticas desde as sociedades mais arcaicas das quais
se tem registro. Segundo Eliade, desde muito tempo 0 homem arcaico retribui ao sagrado com
oferendas, numa relagdo complexa dialégica envolvendo sacralidade e mitologia, onde o

individuo (aliado a natureza) teme e reverencia as entidades metafisicas que orientam suas
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crencas. Dentro dessa dindamica relacional, o ex-voto era a forma mundana do homem
comunicar sua gratidao e agradar a sua entidade protetora, ou aos deuses.

Neste sentido, Eliade (2010, p. 41-42) destaca o trabalho do antropo6logo alemao, Alfred
Rust, pioneiro nos estudos de culturas mesoliticas (Pré-historia), paleoliticas (Idade Antiga da

Pedra) e neoliticas (Idade Nova da Pedra):

O lago de Stellmoor era provavelmente tido como “lugar sagrado” pelos cacadores
mesoliticos. Rust recolheu na jazida numerosos objetos: flechas de madeira,
ferramentas de 0sso, machados talhados em galhadas de renas. E muito provéavel que
eles representem oferendas, como acontece com o0s objetos da ldade do Bronze e da
Idade do Ferro encontrados em alguns lagos e lagoas da Europa Ocidental. Sem
duvida, mais de cinco milénios separam os dois grupos de objetos, mas a continuidade
desse tipo de prética religiosa é inquestionavel.

Um ex-voto carrega consigo um alto poder simbdlico, pois ele é convertido em um
simbolo comum a todos de sua audiéncia num processo interno que é desenvolvido por todos
os devotos ainda que estes ndo tenham como comprovar que a entidade sagrada esteja realmente
feliz e/ou de acordo com aquele agradecimento material. Contudo, existe um cddigo simbdlico
entre os fiéis. Em Terra Preta, 0 testemunho de um comunitario é crido e respeitado pelo outro.
E a tradigéo oral oportunizada pelos mais velhos®® da comunidade que torna verossimil essa
heranca mitica e atesta organicamente a pretensdo de validade das mensagens contidas nas

imagens e simbolos do culto ao Corpo Santo.

4.2 IMAGENS E SIMBOLOS NA CONSTITUICAO DO SAGRADO.

N&o precisamos dos poetas ou das psiques em crise
para confirmar a atualidade e a forca das imagens e
dos simbolos. A mais bela das existéncias esta repleta
de simbolos, 0 homem mais “realista” vive de imagens

(ELIADE, 1991, p. 12-13).

Para Mircea Eliade (1991), ndo had melhor maneira de conhecer uma cultura, sendo,
permitindo-se compreender seu simbolismo. A tal empreendimento humanistico e intelectual,
o estudioso chamou de “filosofia da cultura”. O fil6sofo e historiador das religides acreditava
que € na diversidade dos arquétipos, de onde brotam os simbolos e as imagens primordiais que

suas multiplas transformagdes/atualizacdes experienciais sdo diversamente valoradas, e assim,

36 Na visdo beltraniana, os mais velhos sdo os “guardides da historia oral”, as principais autoridades ou
representantes de uma comunidade folk, sdo, portanto, os “lideres de folk” de Terra Preta, ou seja, seus
principais “agentefolkcomunicadores”.
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formam os “estilos culturais”. O simbolismo domina todos os campos do pensamento,

especialmente os da experiéncia religiosa com aquilo que se considera sagrado.

Figura 7 - Capela do Corpo Santo

Fonte: Foto de Gleilson Medins (2018).

A capela no alto do barranco é o simbolo mais imponente do Corpo Santo. Um signo de
linguagem gue evoca concretamente algo que esta ausente (a entidade sagrada, neste caso) no
plano fisico, impossivel de ser percebido/compreendido por quem ndo congrega do mesmo
espirito coletivo e religiosidade popular daquele grupo social ribeirinho.

A fotografia representa a cena da chegada a capela por travessia do Lago do Mamia
(afluente do Rio Solimdes) em Terra Preta, associada ao local onde estaria enterrado o corpo
da crianca, uma alma elevada e pura; um Corpo Santo, capaz de atender pedidos e oferecer
protecdo aos seus fiéis. A capela, o sagrado, se destaca por meio da moldura de elementos da
vida na regido: arvores, terra e agua. Também, pelo contraste de cor e de iluminacdo gerado
pelo destaque da cor branca em meio as arvores, assemelhando-se & prépria cor do céu,
representando a possibilidade de um plano espiritual que conecta o apreensivel ao
transcendental.

A partir dos estudos de Eliade (1991), é possivel fazer algumas aproximacdes entre o
culto ao Corpo Santo e simbologias de culturas distantes no tempo e no espagco & nossa
contemporaneidade, pois o elo primordial da narrativa mitica, que funda as constelacdes de
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imagens é atemporal e apesar da eventual variedade de imagens e suas peculiaridades
(continentais, nacionais, regionais ou locais) sempre serdo orientadas pelos mesmos simbolos
universais da experiéncia humana: o amor, a angustia, a alegria, o sagrado, a contemplacéo etc.

Estas sdo experiéncias fundamentais que formam o “homem integral” (ELIADE, 1991, p. 171).

Séo justamente esta perenidade e esta universalidade dos arquétipos que “salvam”,
em Ultima andlise, as culturas e, ao mesmo tempo, tornam possivel uma filosofia da
cultura que seja mais do que uma morfologia ou uma historia dos estilos. Toda cultura
¢ uma “queda na Historia”; ela é, a0 mesmo tempo, limitada. Nao nos deixemos
enganar pela incomparavel beleza, pela nobreza e perfeicdo da cultura grega; ela
também ndo é universalmente valida enquanto fendmeno histérico: tentemos, por
exemplo, revelar a cultura grega a um africano ou a um indonésio. Ndo sera o
admiravel “estilo” grego que lhes transmitird a mensagem, mas as Imagens que o
africano ou o indonésio redescobriram nas estatuas ou nas obras de arte da literatura
cléssica. O que, para um ocidental, € belo e verdadeiro nas manifestac@es histdricas
da cultura antiga ndo tem valor para um oceénico; pois, ao se manifestarem nas
estruturas e nos estilos condicionados pela histéria, as culturas se limitaram. Porém,
as Imagens que as precederam e as informaram permanecem eternamente vivas e
universalmente acessiveis (ELIADE, 1991, p. 173).

Adota-se aqui a ideia de que as imagens e 0s simbolos sdo instrumentos de
conhecimento autbnomos. Séo estruturas do plano subjetivo que permeiam nossa experiéncia
pratica de forma intangivel. Como afirma Eliade (1991, p. 7), “O simbolo, o mito, a imagem,
pertencem a substancia da vida espiritual, que podemos camufla-los, mutila-los, degrada-los,

mas que jamais poderemos extirpa-los”.

A religiosidade popular ensina-nos que a possibilidade de empregar simbolos, de
compreender a linguagem mitolégica, de praticar atos e fazer gestos simbélico-rituais
para expressar o0 mundo religioso constitui componente profundamente humano e
religioso, componente, aliés, irrenunciavel (DICIONARIO DE LITURGIA, 1992, p.
1011 apud ERLIN, 2019, p. 82).

A imagem do ex-voto a seguir representa uma das angustias mais inclementes dos

devotos do Corpo Santo: o flagelo do corpo através da doenca:
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Figura 8 - Ex-voto, perna esquerda confeccionada em madeira
A -

p

Fonte: Foto de Gleilson Medins (2018).

Percebemos a parte de um corpo feito em madeira e tamanho real, representando uma
graca alcancada, por alguém que estava com algum problema na perna esquerda. O uso de
pedacos de corpos feitos de madeira ou gesso s&o comuns em praticas de religiosidade popular.
Os inimeros pedidos por béngdos encontrados na capela nos indicam os muitos perigos da
regido e dos estilos de vida necessarios & sobrevivéncia. H4 um santinho catélico colocado
sobre o timulo em frente a um grande crucifixo e uma cruz de madeira com fitas de cetim
coloridas e velas para serem usadas pelo préximo fiel. No plano de fundo vemos panos e
camisas penduradas, indicando que seus donos precisam da ajuda do Corpo Santo.

E na transmutac&o profana desses objetos (ex-votos) que os devotos do Corpo Santo
externam sua experiéncia simbdlica, edificam e reatualizam seu elo comunicacional com sua
entidade sagrada. Na concepcdo adotada aqui, 0 pensamento simbolico em direcdo ao sagrado
ndo pode ser interpretado como produto da irrealidade ou mero devaneio, pois ele acompanha
(e orienta) justamente a instrumentalizacdo racional do ser humano. O pensamento simbélico
ndo é o terreno dos sonhos ou dos insanos, nem exclusividade dos poetas, mas sim,

“consubstancial ao ser humano”, pois ele vem antes da linguagem e da racionalidade discursiva.
Conforme Eliade (1991, p. 8-9):
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O simbolo revela certos aspectos da realidade — os mais profundos — que desafiam
qualquer outro meio de conhecimento. As imagens, os simbolos e 0s mitos ndo sao
criacBes irresponsaveis da psique; elas respondem a uma necessidade e preenchem
uma funcéo: revelar as mais secretas modalidades do ser.

Assim como Jung (2011), Eliade (1991, p. 10) acredita que “[...] cada ser historico traz

em si uma grande parte da humanidade anterior a Histéria”.

O “inconsciente”, como ¢é chamado, ¢ muito mais “poético” — e, acrescentariamos,
mais “filosofico”, mais “mitico” — que a vida consciente. Nem sempre é necessario
conhecer a mitologia para viver os grandes temas miticos. Os psicdlogos sabem muito
bem que descobrem as mais belas mitologias nos “devaneios” ou nos sonhos de seus
pacientes. Pois 0 inconsciente ndo é unicamente assombrado por monstros: ele é
também a morada dos deuses, das deusas, dos herois, das fadas; alias, os monstros do
inconsciente também sdo mitol6gicos, uma vez que continuam a preencher as mesmas
fungbes que tiveram em todas as mitologias: em Ultima andlise, ajudar o homem a
libertar-se, aperfeigoar sua iniciacdo [...] se o espirito utiliza as imagens para captar a
realidade profunda das coisas, é exatamente porque essa realidade se manifesta de
maneira contraditéria, consequentemente ndo poderia ser expressada por conceitos
(ELIADE, 1991, p. 10-11).

Para Eliade (1991), a imagem conjuga um plano inumeravel de significacdes,
justamente porque o imaginario esta em constante processo de transformacdo, e as diversas
constelacdes de imagens que o formam seguem as mais variadas formas de existéncia que o
homem constrdi a partir da sua relacdo com os fenbmenos do mundo, ou seja, pela forca

simbdlica das imagens que o acompanharam por toda vida.

E entdo a imagem em si, enquanto conjunto de significacdes, que é verdadeira, e ndo
uma Unica das suas significagbes ou um Unico dos seus inumeros planos de
referéncias. Traduzir uma imagem na sua terminologia concreta, reduzindo-a a um
Unico dos seus planos referenciais, é pior que mutila-la, é aniquila-la, anula-la como
instrumento de conhecimento (ELIADE, 1991, p. 11-12).

E segue, destacando que “no plano da dialética da imagem, toda redugdo exclusiva ¢
uma aberracdo” (ELIADE, 1991, p. 12), e ressalta que grande parte do julgamento equivocado
das imagens tem a contribuicdo da religido institucionalizada, pois em sua histdria pode-se
observar em varios momentos, a abundancia de explicagdes unilaterais sobre os simbolos, que
o filosofo e historiador romeno classifica como “aberrantes”.

Os simbolos fazem parte da psique humana, ou seja, eles sdo intrinsecos ao ser humano,
no entanto, a maioria das pessoas ndo percebe esse simbolismo operando em suas vidas, em
seus pensamentos e em suas agbes. Quando se refere a religiosidade, Eliade (1991, 2018)
apresenta o simbolo do “centro do mundo” e busca aclarar a ideia de que este ¢ um simbolo

universal e peculiar a diversas culturas espalhadas pelo mundo.
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A partir desta reconstrucdo ele nos explica que os templos religiosos tal qual
conhecemos hoje, podem ser vistos como o centro do mundo para algumas culturas e que existia
desde tempos imemoriaveis 0s mitos referentes a uma grande arvore como o centro, e que se
nos adaptarmos ao Cristianismo, podemos interpretar como a arvore primordial do Jardim do
Eden, por exemplo.

A partir disso, surgem varias possibilidades interpretativas. Esse simbolo do centro
forjado primordialmente numa arvore também pode ser a cruz cristd que encerra e consagra o
calvario de Jesus Cristo em um monte elevado, ou ainda os galhos da grande arvore da mitologia
nordica que faz a ligacdo entre aquilo que é terrestre e aquilo que € celeste, ou seja, que esta no
plano ascensional do sagrado. H& também simbolismos relacionados & interconexdo de trés
niveis, terra, céu e inferno, o mesmo que enreda o simbolismo da criacdo do ser humano, por

exemplo.

Esse carater de polivaléncia de interpretagcdo [de imagens e simbolos] acentuar-se-a
ainda nas transposi¢fes imaginarias. Os objetos simbolicos, ainda mais que os
utensilios, ndo sdo nunca puros, mas constituem tecidos onde varias dominantes
podem imbricar-se, a &rvore por exemplo, pode ser [...] simbolo do ciclo sazonal e da
ascensdo vertical; a serpente é sobreterminada pelo engolimento, pelo ouroboros e
pelos temas ressurrecionais da renovacgao do renascimento; 0 ouro € ao mesmo tempo
cor celeste e solar e quintesséncia oculta, tesouro da intimidade (DURAND, 2012, p.
54).

Ao fazer um levantamento antropoldgico sobre o simbolismo na religiosidade do
homem arcaico, Eliade evidencia que todas essas imagens e simbolos sofreram transformacdes
ao longo dos tempos, mas jamais desapareceram na sua esséncia (e nem poderiam). Vejamos
por exemplo, o fenbmeno do Corpo Santo que remonta ao simbolismo da feminilidade protetiva
(Grande-Mae aquatica) que se encerra na relacdo de interdependéncia dos fiéis com as aguas.

O que mais importa para os estudos de Eliade (2018) sobre religiosidade é apresentar as
dimensdes especificas da experiéncia com o sagrado e salientar suas divergéncias e
convergéncias com a experiéncia profana do mundo, diante de todas as transformacées
evolutivas do homem em sua construcdo e interpretacdo histdrica. J& vimos aqui que a
sacralidade do Homo religiosos de Eliade é atemporal, pois 0 pensamento simbdlico deste
homem religioso é o que o constitui e orienta seu comportamento em qualquer tempo historico.

Da mesma forma, observamos que o devoto do Corpo Santo também se mantém num
cosmos sacralizado, mesmo que faca parte hoje, de um tempo historico altamente

dessacralizado, pela ética da cultura hegemonica que o cerca. Contudo, ali no seu mundo (ou
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no seu “centro”) seu modus vivendi coexiste como num universo paralelo, onde as demais

influéncias eventuais ndo tém forca para desestabilizar sua cultura mistica.

[...] a vida do homem moderno esta cheia de mitos semiesquecidos, de hierofanias
decadentes, de simbolos abandonados. A dessacralizacdo incessante do homem
moderno alterou o conteido da sua vida espiritual; ela ndo rompeu com as matrizes
da sua imaginacdo: todo um refugo mitol6gico sobrevive nas zonas mal controladas
[...] Uma tal separa¢do do que ¢ “sério na vida” e os “sonhos” ndo corresponde a
realidade [...] toda essa porgdo essencial e imprescritivel do homem — que se chama
imaginacéo — esta imersa em pleno simbolismo e continua a viver dos mitos e das
teologias arcaicas (ELIADE, 1991, p. 14-15).

Em suas pesquisas no campo da psicologia, Jung revelou em que medida diversos
dramas da modernidade tém seus fundamentos profundos em desequilibrios da psique humana
(nos planos individual e coletivo), e que em grande parte, esses dramas sdo causados por uma

desativacdo acelerada da imaginacdo. Da mesma forma, Eliade (1991, p. 16) acrescenta que:

“Ter imaginagdo” ¢ gozar de uma riqueza interior, de um fluxo ininterrupto e
espontaneo de imagens. Porém, espontaneidade ndo quer dizer invencdo arbitréria.

LR T3

Etimologicamente, “imaginagdo” esta ligada a imago, “representa¢do”, “imitagdo”, a
imitor, “imitar, reproduzir”. Excepcionalmente, a etimologia responde tanto as
realidades psicoldgicas como a verdade espiritual. A imaginacdo imita modelos
exemplares — as imagens —, reproduzindo-os, reatualizando-os, repetindo-os
infinitamente. Ter imaginacdo é ver o mundo em sua totalidade; pois as imagens tém
0 poder e a missdo de mostrar tudo o que permanece refratario ao conceito. Isso
explica a desgraca e a ruina do homem a quem “falta imaginacdo™: ele ¢ cortado da
realidade profunda da vida e de sua prépria alma.

A capela no alto do barranco, o rio e a floresta como provedores é o que os abriga e Ihes
basta, pois de certa maneira, consideram que estdo num espaco privilegiado diante do sagrado,
de uma forma que as demais pessoas ndo conseguem sentir e compreender, uma vez que sua
racionalidade objetiva e fé dogmatica ndo é dotada de uma imaginacao criadora, sensivel a
relacdo mistica com o sagrado.

Eliade (1991, p. 36) afirma que “O espac¢o sagrado é o espaco real por exceléncia [...]”,
uma vez que o mito é real, e é ele quem relata o sagrado, ou seja, as “[...] manifestacdes da
verdadeira realidade”. Desta feita, podemos entender que o Corpo Santo é o mito que orienta a
realidade vivida dos moradores de Terra Preta, onde, embalados por esta narrativa conseguem
tocar diretamente o sagrado, seja manifesto nos ex-votos, no barranco, na capela ou qualquer

outro simbolo hierocosmico®’.

37 E como Eliade (1991) denomina todo simbolo profano transmutado em sagrado dentro do espaco de adoracéo
e contemplacdo (imago mundi) de determinado grupo religioso.
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Ao narrar um mito, reatualizamos de certa forma o tempo sagrado no qual se
sucederam os acontecimentos de que falamos. (Alias, é por isso que nas sociedades
tradicionais ndo se podem narrar 0s mitos a qualquer hora, nem de qualquer maneira:
pode-se narra-los apenas durante os periodos sagrados, na mata e durante a noite, ou
em torno do fogo antes ou depois dos rituais etc.). Em suma, supde-se que 0 mito
aconteca em um instante sem duracdo, como certos misticos e filésofos concebem a
eternidade (ELIADE, 1991, p. 53-54).

O mito e a forma original do espirito e a morada do real. O tempo sagrado do mito é
diferente do tempo profano, da nossa cotidianidade dessacralizada. Ele irrompe o tempo
historico. A partir da narrativa mitica 0 homem é simbolicamente projetado para o “Grande
Tempo”, num instante “paradoxal” que ndo se pode medir, uma vez que o mito rompe com
aquilo que o cerca e abre portas simbolicas para 0 homem religioso viver numa nova existéncia,
no “Tempo Sagrado”. A cada narrativa ou rito, o homem religioso atualiza os mitos e fica
continuamente imerso no “Grande Tempo™.

“E dessa forma projeta quem o ouve a um plano sobre-humano e sobre-histérico que,
entre outras coisas, proporciona a abordagem de uma realidade impossivel de ser alcangada no
plano da existéncia individual profana” (ELIADE, 1991, p. 56). Em suma, € por conta da inter-
relacdo complexa da dualidade sagrado/profano que podemos relaciona-la com a perspectiva
folkcomunicacional compreendida como as formas de expresséo popular da cultura (religiosa
ou ndo) que podem ser articuladas como manifestacdes comunicacionais de individuos ou
grupos humanos. E dessa dinamica, podemos depreender a atuacdo das estruturas
antropolégicas do imaginario operando na producdo de sentido na experiéncia simbdlica dos
devotos do Corpo Santo.
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5 LEITURA SIMBOLICA
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Ao apresentar minhas consideracOes a respeito do fendmeno Corpo Santo revisito
memorias, impressdes, sentimentos e dados apurados desde o meu primeiro contato direto com
a comunidade Terra Preta e a religiosidade popular dos devotos. Minha experiéncia vivida na
atmosfera mitica do Lago do Mamiéa e o primeiro mosaico cientifico e emocional que comecei
a tecer no mestrado sobre tudo que vi, ouvi e vivi ali se mistura agora & busca por uma
compreensdo mais visceral sobre a experiéncia simbdlica/comunicacional que os ribeirinhos
devotos cultivam em face da sua crenca e relacionamento com o sagrado. Para tanto, utilizei a
TGI como suporte epistemologico na tentativa de aprofundar o entendimento plural deste
fendbmeno sociorreligioso amazoénico.

Observa-se uma relacdo de contrarios harmoniosa na crenca do Corpo Santo. O culto a
entidade esta totalmente imerso no tensionamento entre subjetividade e objetividade, polos
ambivalentes da razdo. O mundo da vida (simbdlico) dos fiéis do Corpo Santo lhes possibilita
um lugar proprio distinto, porém, integrado social e fisicamente ao seu entorno. Sua
compreensdo do mundo externo s6 assimila aquilo que considera relevante a continuidade da
conservacao do seu estilo de vida e experiéncia simbolica junto aos seus iguais, congregados
ali, em e na comunidade, pois sua leitura de mundo é dotada de um sentido plural, polissémico,
sempre convergente as complexidades e peculiaridades de sua ambiéncia amazonica.

Essa base simbdlica produtora de sentidos é o que conforma o trajeto antropoldgico dos
grupos sociais. E como vimos, estes sdo processos que operam no inconsciente. Eles fazem
parte de um real vivido, porém, um real ausente. Um real que existe antes mesmo de 0s humanos
construirem o seu mundo de coisas, operado pela racionalizacdo das agdes. O sentido que
orienta a experiéncia simbdlica dos devotos do Corpo Santo é um sentido autoral/organico que
reflete a identidade simbdlica e social que os ribeirinhos tomaram para si e para seu ente
sagrado, e isso lhes basta, pois é essa ideia cosmica que edifica e sustenta seu centro do mundo:
a comunidade Terra Preta, o barranco e a capela.

A simbologia ascensional é tipica de estruturas religiosas salvificas desde as sociedades
arcaicas, como observou Eliade (1991). Simbolismos sagrados pautados na salvacdo séo
sempre ascensionais e veem no céu a morada transcendental do grande tempo, que estdo
localizados no alto, no cume, algo que remeta ao arquétipo do voo, um voo ascensional até o0s
ceus, onde estéo os deuses e deusas.

Destarte, pude inferir que o Corpo Santo é uma narrativa simbdlica impregnada na
tradigéo oral dos devotos de Terra Preta, um elemento fundador/orientador da sua religiosidade
popular, balizada por toda sorte de contingéncias ambientais e socioculturais implicadas na vida

ribeirinha as margens do Lago do Mamia. Por isso, esta pesquisa interpreta o Corpo Santo como
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um mito. Contudo, me inclino a apresentar-lhes um contraponto para que, talvez, possamos
compartilhar do mesmo entendimento.

Se vocé ndo deixar de lado o tempo histérico, ndo podera compreender o mito. Se vocé
busca explicar uma coisa pela estrutura historico-sociologica de comeco, meio e fim, também
ndo encontrard o mito. Podemos sim, enxergar 0 mito como uma for¢a cosmogonica. Via de
regra, a partir do entendimento das estruturas antropoldgicas do imaginario, se o fenbmeno tem
um fato e/ou um tempo histérico, uma raiz socioldgica delimitada, ele ndo pode ser considerado
um mito.

No entanto, o proprio Durand (2012) deixa claro que o trajeto antropoldgico do
imaginario é complexo e dindmico por estar sempre em transformacdo (passivel de
degradac6es). Ideia reforcada por Eliade (1992), quando menciona as transformac6es do mito
e seu eterno retorno a partir de uma engrenagem ciclica de inferéncias culturais ao longo do
tempo. Com base nisso, me atrevo a posicionar o entendimento simbdélico/mitico sobre o Corpo
Santo sob dois aspectos ou momentos: o fisico e 0 metafisico.

Eliade (1991, 1992) ressalta que é no rito que atualizamos o mito. Por isso, mesmo sendo
uma narrativa primordial, arcaica, ele sempre seré real, atual e presente, pois, apesar de sofrer
transformacdes, jamais desaparecerd. No fendmeno Corpo Santo temos um marco historico
temporal em que uma menina de aproximadamente seis anos de idade viveu naquela
comunidade até sua morte prematura. Em vida no plano fisico, ndo praticou grandes feitos,
tampouco milagres. Era uma crianca normal, bem-educada e feliz, segundo os relatos. No
entanto, apds duas semanas da sua morte, 0s comunitarios observaram as manifestacfes
metafisicas em torno do local onde a menina foi sepultada, e é quando ocorre todo o0 processo
organico de canonizacao popular que ja foi explicado no trabalho.

Entendo que tal processo de canonizacdo ndo seria possivel caso os moradores do Lago
do Mamia ndo fossem herdeiros de um certo grau de ancestralidade mistica. A atmosfera
simbdlica da comunidade Terra Preta ja era propicia ao relacionamento mitico com o sagrado.
Desta feita, a relagdo da comunidade com a crianca mudou, de fisica para metafisica, e € ai que
a comunidade passa a adota-la como entidade protetora e passa a elaborar seus rituais e
instrumentalizagdes profanas hibridizadas para indicar seu pertencimento como seus legitimos
crentes seguidores.

A menos que alguém pergunte, ninguém mais fala que o Corpo Santo um dia foi gente
de carne e 0sso. A imagem simbdlica ja foi construida e orienta o dia-a-dia dos comunitarios

em torno do Corpo Santo como nucleo do seu centro. E por isso, ja ndo existe necessidade de
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causacdo, pois seu tempo (como em todas as culturas miticas) é teofanico e dispensa
explicacBes sociais/causais pautadas em temporalidades ou racionaliza¢Ges socioldgicas.

Quando um devoto do Corpo Santo vai até o alto do barranco, na capela, depositar um
ex-voto, ele ndo tem em mente que esta fazendo um gesto concreto de religiosidade e fé para
um morto. Ele respeita, obviamente, a iconicidade presente ali naquele pequeno mausoléu, mas
em seu pensamento estd conectado com a imagem simbdlica de seu protetor sobrenatural e com
0 desejo de se comunicar com o sagrado, uma divindade que estd acima dele, no céu.

Nessa atmosfera, esses objetos profanos (ex-votos) também ganham outro significado,
pois, passam a integrar um ambiente e um ritual sagrados. Um ex-voto jamais € profanado nem
sofre qualquer tipo depredacdo. Ele estd ali cumprindo um papel na intima relagdo
comunicacional do devoto com o sagrado e pode até mesmo representar o autor do ex-voto na
sua auséncia (um duplo orante), posto que ele também é presenca e foi transmutado em
elemento sagrado, que agora integra uma estrutura cosmogoénica complexa.

O signo lembra algo que néo esta nele. E a crianga morta e enterrada num tamulo € um
signo fisico da morte e a sua divindade € uma imagem do sagrado; nela esta contido o sentido
do signo, mas sua existéncia no plano ascensional ndo precisa deste signo fisico, posto que ja
se tornou uma poténcia mitica. Varias constelacfes de imagens podem estar presentes no mito,
pois ele pode abrigar muitas conexdes, sobretudo por homologia. A seguir, procederei com a
apresentacdo dos personagens selecionados e com a leitura simbdlica do fenémeno a partir da

oralidade de um resumo®® das narrativas coletadas.

38 A integra das narrativas esta disponivel em Menezes, 2019 (p. 91-115).
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5.1 SEU SALU - O CONQUISTADOR

Figura 9 - O ex-pescador e agricultor virou vereador e empresario, e gostava de passar a maior parte
do dia sentado em frente sua fabrica de gelo em Coari

aaba= =

Fonte: Foto de Gleilson Medins (2018):

Salustiano Freitas, o Salu, esta de bem com a vida, e, segundo ele, isso se deve a sua
parceria com Deus e sua devocdo ao Corpo Santo. Ele é ex-morador da comunidade rural Terra
Preta, e, 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 histéria
do tal santo. Sujeito vaidoso, de voz rouca e marcante, ndo abre méo dos seus éculos escuros e
do seu boné.

Conversamos ali mesmo, em frente sua fabrica de gelo. Seu Salu tem seu préprio
escritdrio, do lado de dentro da fabrica, mas prefere ficar atendendo o povo ali mesmo do lado
de fora. Ele admite que nao 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, seu Salu ndo precisa
efetivamente dos lucros da fabrica de gelo para sobreviver e muitas vezes ndo cobra das pessoas
de baixa renda que vao até seu estabelecimento para comprar gelo (fato que testemunhei

algumas vezes).
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Ele diz que aprendeu essa consciéncia solidaria de berco, nos tempos de Terra Preta e
que continuara 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 os impostos do seu negocio, seu Salu respondeu:

Nem um pouco, sabia? Eu ndo preciso de nada disso aqui, gracas a Deus! 1sso aqui
foi s6 uma boa oportunidade de negdcio que apareceu e eu peguei s6 para néo 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 para ajudar esse pessoal que precisa, como eu
também j& precisei um dia, eu fago. Tem gente que diz que eu sou muito é besta, mas
ndo estou nem ai, sabia? Mais tem Deus para me dar. E o que a gente leva dessa vida
é a vida que se leva, mais nada (ARAUJO, 2018).

A respeito da origem do Corpo Santo, ele conta que tudo se passa no inicio da
exploracdo da borracha na zona rural de Coari, onde segundo ele, a regido do Mamia
(principalmente a comunidade Terra Preta) era uma das mais exploradas. Eram tempos dificeis
em que muitos trabalhadores vindos de fora da regido (a maioria peruanos, no caso do Mamia)
morriam por ndo se adaptar as condi¢6es ambientais da regido e a rotina de trabalho precarizada

pela politica de aviamento praticada pelos donos de seringais.

Figura 10 - As 14 cruzes®

Fonte: Foto de Gleilson Medins (2018).

39 Cemitério improvisado que circunda a capela do Corpo Santo, no alto do barranco. Ali se encontram 14 cruzes
usadas para marcar o local dos corpos enterrados de um grupo de peruanos, 0s primeiros a trabalharem ali
como seringueiros, que em sua maioria, morreram de malaria e outras doencas tropicais. Nessa imagem, as
cruzes azuis se sobrepdem a imensidao das arvores, insinuando a permanéncia dos mortos nas terras de Terra
Preta. O azul nas cruzes simboliza o céu, a 4gua e o infinito.
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Eu cheguei em 1954 I4 e ja existia um cemitério onde eles montaram essas pradarias
la. E é 14 que esta o Corpo Santo. Os primeiros seringueiros que trabalharam 14 e que
morreram é que estdo sepultados 4. Isso mais ou menos nessa data ai dos anos 1940,
I4 por volta de 1945, na época da guerra. Tudo o que eu sei do Corpo Santo eu sei pela
dona Lindalva Moreira, mde do Jodo. O que eu posso dizer é que essa histéria
comegou com ela, e que ela tinha uma fé imensa no Corpo Santo (ARAUJO, 2018).

Para explicar 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.

Seu Salu:

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

Dona Lindalva:

— 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. SO0 que eu néo sei se ela tinha
cinco ou seis anos de idade, mas era por ai, s6 sei que era bem novinha.

Seu Salu:

— Ai ela descreveu tudinho, como foi que ela morreu. Ela falou assim:

Dona Lindalva:

— A menina foi para beira d’agua lavar roupa e se sentiu ruim, subiu, e quando chegou
la 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, € o lugar 14 onde ela foi
enterrada comegou a cheirar a rosa, um cheiro muito forte de rosas. E isso que os
antigos contavam para gente, ndo é? (ARAUJO, 2018).

Por respeito a tradicdo do lugar, seu 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 € minha mae, e o pessoal da dona Lindalva, todos contavam
que ali era um perfume s6 depois que a menina morreu, naquele estirdo onde a menina foi
enterrada”.

Seu 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
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sugestionando outras facetas do lugar: “Rapaz, quando vocé passa ali, Sem pedir a permissao
do Corpo Santo, muita coisa acontece [...]”.

No entanto, ao adentrar a capela tive uma surpresa. Ao invés de uma sepultura, havia
duas. Néo foi dificil notar qual dos dois timulos era o do Corpo Santo (mesmo ndo havendo
nomenclatura indicativa), pois, 0s ex-votos e pedidos por escrito estavam depositados em
apenas um deles.

Levei a questdo ao seu Salu, que, por fim esclareceu os fatos. Ele afirma que o corpo
que esta enterrado ao lado do Corpo Santo € da irmé de um ex-vereador do municipio bem
conhecido (meu interlocutor preferiu ndo 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” ¢ a do lado esquerdo, ¢ a maior. A histdria dessa pessoa dessa outra sepultura
é a seguinte: o pai desse vereador tinha uns fregueses por ali, que ele era um
comerciante e comegou a explorar para I4, e ele tinha uma menina muito bonita, e eu
a conheci. Mas bonita, bonita, bonita mesmo. Dai o qué que aconteceu? Ela foi para
uma viagem para la e fugiu com um cara de |4 que era empregado dele. Mas ela era
muito bonita, olha... E ai o velho ficou puto, levou ela 14 para dentro e botou ela la
para fazer o rogado. Tirou a menina da aula na cidade e levou para 14, para 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 para dentro e disse: “agora vocé vai fazer roga!” Colega, ai um dia eles foram
preparar um rogado, um pau pegou na cabega dela, e diz que que ela chegou la 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” (ARAUJO, 2018).

Figura 11 - Tamulo do Corpo Santo
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Figura 12 - O segundo tumulo da capela

Fonte: Foto de Gleilson Medins (2018).

Seu 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, entéo, atendeu
ao pedido da moribunda enquanto agonizava em seu leito de morte. Quando a capela do Corpo
Santo foi construida, seu Salu pediu da familia da mo¢a uma fotografia para colocar em seu
tumulo, mas seus familiares se recusaram. Eles também ndo costumam visitar a sepultura da
jovem, garante Freitas.

Quando perguntado se ainda pratica algum ex-voto em Terra Preta, seu Salu diz que:

O que eu fiz foi um pedido para que nos protegesse de mal, de doenca, essas coisas,
sabe? E até hoje eu pego para que ele nos ajude quando a gente merece né? Por
exemplo, numa campanha politica para que ele ajude a gente. Porque eu acredito que
para fazer uma promessa para 0 Corpo Santo tem que ser uma coisa muito séria, e que
vocé tem que ter compromisso mesmo. Primeiramente tratar o pessoal bem, nédo
roubar nada de ninguém, ndo é? 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, ndo é?
Vocé tem que pedir uma coisa e cumprir direito aquilo que vocé prometeu (ARAUJO,
2018).

Ele revelou outro gesto concreto que pratica em fungdo de sua crenga no Corpo Santo.
Salu diz que néo sai da cidade de Coari (onde mora atualmente) sem antes ir ao Corpo Santo e

pedir sua bencéo e protecéo.
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Ja faco isso ha muito tempo, e vou continuar fazendo até o fim da minha vida, declarou
0 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 protecdo do “Corpo Santo” para que possam ir e voltar
em paz (ARAUJO, 2018).

Emocionado, o devoto tentou explicar o significado do Corpo Santo em sua vida e a

importancia da tradicéo:

Rapaz, para mim e para minha familia o Corpo Santo representa muita coisa, olha....
E uma coisa assim que faz tdo bem para gente que eu nem sei explicar direito. A gente
é catélico [...] mas nunca abandonou nossa crenca no Corpo Santo, nds temos fé
mesmo, muita fé, de verdade. Tem gente na cidade que ndo acredita, mas para nés o
Corpo Santo ¢ s6 coisa boa (ARAUJO, 2018).

E apds pausada inspiracdo, completou:

L& na zona rural é mais facil vocé manter essas coisas de tradi¢do, meu filho. Aqui na
cidade, ninguém da valor para isso ndo. Depois que os filhos engrossam o pescogo, ja
era, acha que ja sabe tudo sobre 0 mundo e sobre a vida. Como se 0 mundo comecasse
a existir agora, sabe? O que pai, mae e avo fala, para eles ndo vale mais. E tudo coisa
ultrapassada. Até mesmo para vocé levar um menino novo desse para a igreja aqui na
cidade é uma luta (ARAUJO, 2018).

Salu acredita que o segredo da cultura de resisténcia religiosa dos devotos do Corpo
Santo esta no respeito a oralidade, ao conhecimento repassado de geracdo em geracdo pelos
mais velhos, e que por isso, tem conviccdo e orgulho em dizer que a crenca nunca morreu por

I& e nunca morrerd, pois, a devoc¢do dos mais jovens daquela regido também esta garantida.
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5.2 SEU JOAO — LEGADO E O SEU NOME

Figura 13 - Seu Jodo Moreira me recebeu em sua casa atual, na comunidade Séo José do Uruburetama

:
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Ifonte: Foto de Gleilson Medins (2018.

Seu Jod0*® ¢ 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 a uma boa conversa, um cafezinho, tabaco e uma
“cachacinha para molhar as palavras”. A cachaga, inclusive, ¢ item de primeira necessidade no
armario da cozinha de seu Jo&o.

Dos que ainda moram na regido, seu Jodo é hoje a maior referéncia entre os devotos do
Corpo Santo. Um intelectual orgénico, uma lideranca espontanea, em outras palavras, um lider
de folk. Dos mais antigos que moram ou j& moraram na comunidade Terra Preta, ele carrega
consigo o maior legado da historicidade do Corpo Santo; o sobrenome Moreira. Sua mae, dona
Lindalva Moreira, lembrada e muito respeitada por todos, é (segundo os moradores) quem tinha
o0s relatos mais verossimeis sobre a historia da santificacdo 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.

40 Seu Jodo Moreira faleceu em marco de 2023, aos 86 anos, ap6s internagdo no HRC com graves problemas de
salde.
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Ele explicou que desde os tempos de dona Lindalva, apenas os mais velhos podem falar
sobre a origem do Corpo Santo. No mesmo instante, fiz uma réapida relagdo com a minha
chegada a comunidade. Lembrei que assim que fiz as primeiras perguntas sobre o fenémeno
para as pessoas que me receberam, logo fui advertido de que teria que falar sobre isso com o
seu Jodo Moreira. Notei inclusive, que havia uma pressa para me levarem até ele, e, rapidamente
fui conduzido até a casa do lider e orientado a espera-lo, pois ele havia saido para uma cacada
com um filho e um sobrinho.

Ja na casa do devoto, notei que enquanto conversavamos sobre o Corpo Santo, cada vez
mais gente se aproximava ao redor do barracdo, uma espécie de anexo externo ligado a cozinha
onde estdvamos conversando. Em determinado momento perguntei a ele se era sempre assim,
ou se poderia se tratar apenas de curiosidade por conta da minha presenca estranha, meu

equipamento de filmagem etc., ao que ele respondeu:

E sim colega, toda vez. A maioria desse pessoal que vocé esta vendo aqui ja ouviu o
que eu estou lhe contando um monte de vezes, mas toda vez que eu conto sempre
chega gente. Mas é bom, ndo é? Isso € um conhecimento que a gente repassa de pai
para filho e para os netos também, ndo é? (MOREIRA, 2018).

Seu Jodo afirma que vai pouco a cidade de Coari, as vezes, chega a passar anos sem ir
a sede do municipio. Hoje, sdo os filhos que tomam a frente dos negdcios da familia com a
extracdo e comércio de madeira. Seu Jodo diz que gosta mesmo é de pescar. Ele nunca teve um
emprego de carteira assinada, sempre trabalhou no rocado, pescando e cacando pelos beirad@es.
Seus filhos estdo seguindo 0 mesmo caminho, mas tudo bem para eles, porque afirmam que néo
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 excecdo € o
cagula, o pequeno Jonas. Este, diz que quer ser médico, e por uma razdo bem peculiar: “para
ajudar o Corpo Santo a curar as pessoas”.

Seu Jodo relata um caso onde um cagador local (ndo crente no Corpo Santo) desdenhou

do poder da entidade, e se arrependeu:

O irméo desse bichinho aqui [aponta para o sobrinho] que mora abaixo de nds, o
Vagner, ndo é? Quando ia cacar ai para cima e passava la no Corpo Santo, dizia: “Ei
Corpo Santo! Me dé umas queixadas4l para nds levarmos de baixada, o resto de
municao que sobrar, eu detono aqui. O cartucho, ndo é? Se sobrar tem que detonar
pou! pou! pou! pou!... Ai ele foi e fez 0 pedido passando em frente, ndo é? Foi para
cima do rio, ndo é? Bolou por la e ndo deu nada. Bora, bora, ai eles ja baixaram, ndo

41 Queixada é como 0s nativos amazonenses costumam chamar o porco selvagem (ou porco do mato) por conta
da sua mandibula proeminente. Equivalente a javali em outras regides.
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é? Ai ja vinham passando perto do Corpo Santo de volta, ai parou o motor que era
para atirar, ndo &? Pegou a espingarda por |4, e disse: - ei Corpo Santo! Vocé néo fez
meu pedido, mas eu vou fazer o seu, vou lhe dever com dois... pou, pou!” A espingarda
veio por aqui [mostrando a regido da clavicula], se desmanchou tudo, quebrou-se 0s
beicos do cabra, ele pou no chéo, as quedas, aos gritos. Vinha no reboque com a boca
s6 os sangues. Eu falei para ele. Eu disse, rapaz, tem que fazer o pedido direito la no
local. Outra coisa, esse negdcio de ficar desafiando o santo ndo presta. Olha ai no que
deu. Agora vé se tu aprendes (MOREIRA, 2018).

Seu 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 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 para eu levar
adiante [zelar pelo local do Corpo Santo] depois que ela morresse. E assim nds continuamos
fazendo, ndo é?”

Ele 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: “Gragas a Deus, até hoje, nunca mais aconteceu um problema sério de doenga
na nossa familia”, revelou Seu Jodo, olhando para cima e fazendo um sinal de reveréncia com
a mao direita.

Pergunto diretamente a Seu Joéo:

— 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 direcdo (como quem
estava procurando e escolhendo as melhores palavras), e, enfim, elabora sua resposta com
aspecto contextual: “O pai sempre, as vezes, reza pelos filhos, ndo é? Assim a gente faz para o
Corpo Santo. Diz: — Corpo Santo eu vou a cidade, proteja minha moradia aqui, ndo é? Dé uma
olhadinha enquanto eu vou la e volto, e vamos conosco, ndo é? E essa é a fé da gente, ndo é?”
Moreira ainda explica que ele e sua familia sdo catélicos, mas sua crenca no Corpo Santo é uma
coisa completamente diferente. “Isso ai ndo tem nada a ver, entendeu? Quando nos temos
oportunidade, a gente vai para missa direitinho, reza para Deus e tudo. Mas aqui, na maior parte
do tempo € a nossa fé no Corpo Santo que segura a gente”, esclareceu.

Seu Jodo adverte que hd muitos mistérios envolvidos no poder simbodlico do Corpo
Santo, €, que nem ele e nem seus pares saberiam falar sobre todos eles com total propriedade.
O lider admite que grande parte dos comunitérios de Terra Preta tem ressentimentos em relacdo
a algumas autoridades religiosas do municipio, que, segundo ele, inflamam a populagéo contra

eles dizendo que eles tém uma crenca paga e que vivem no pecado, adorando um santo falso
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ou até mesmo o diabo. “Eu mesmo nunca ouvi esse tipo de comentario. Quem me fala sdo meus

meninos quando vé&o 1a para Coari, e as vezes algum conhecido daqui, ndo é? ”, esclareceu.

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

A crenca no Corpo Santo ndo é unanimidade na comunidade S&o José do Uruburetama.
Durante minha pequena incursdo na comunidade com 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 residéncias. Esperei um pouco até
fazer a pergunta a seu Jodo, afinal, poderia ser nada de mais, uma vez que a comunidade possuli
energia elétrica (via gerador). Mas ja no retorno, la pelas seis da tarde, observei que apenas
algumas casas colocavam as velas. Enfim, perguntei a seu Jodo:

O que significa as velas? Notei que tem uma vela acesa na frente de algumas casas e em
outras ndo.

E ele disse:

— Ah, sim. Tem significado sim. Sabe o que é? E que as casas que tém a vela acesa na
frente representam os devotos do Corpo Santo.

Ele explica que quando sua familia deixou a comunidade Terra Preta, outras familias
também se mudaram para a comunidade Uruburetama. E com elas vieram também os costumes.
Outras familias do Uruburetama, também crentes do Corpo Santo, ja praticavam 0 mesmo
gesto. Além da vela na sacada, instrumentos como a fita branca de pano também s&o usados
para identificar 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 esta diretamente ligado ao gesto de rezar (como no catolicismo), mas
sim, com uma representatividade simbdlica que indica pertenca e respeito ao sagrado. "E uma
forma da gente dizer ou mostrar para as pessoas que ali mora um devoto dele, ndo é? E o préprio
Jesus Cristo disse, ndo €? Eu sou a luz do mundo. Entdo é seguindo isso também, ndo é? Quer
dizer, € nossa maneira de falar para Deus que a gente quer manter ele perto de nés”, explicou.

Os devotos acendem a vela no final da tarde, as 17h30min ou 18h:00min. Deve-se

acender apenas uma vela, porém, alguns gostam de substituir as velas para a chama se manter
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acesa a noite inteira até o amanhecer, se possivel. Na casa de seu Jodo, por exemplo, essa tarefa
é de dona Joana, que sempre que acorda a noite vai a varanda acender uma vela nova. Quando
deixei a comunidade, por volta das 05h, foi impossivel ndo notar ao longe as velas solitarias e

vagaluminosas de Sao José do Uruburetama.
5.3 DONA JOAQUINA — A RESILIENTE

Figura 14 - Apesar das dificuldades que enfrenta, dona Joaquina permanece fiel ao Corpo Santo

Dona Joaquina Cordeiro da Silva também é ex moradora de Terra Preta. Hoje, mora na
comunidade Sao Francisco do Laranjal com o marido. Seus filhos e netos moram na sede do
municipio. Na ocasido, uma de suas filhas mais velhas, Arlene, estava visitando a méae no
Mamia e também conversou conosco. Dona Joaquina gosta muito de conversar e esta sempre
estampando um sorriso largo no rosto, mesmo diante da situacdo dificil que esta enfrentando.

Ela conta que ha meses seu marido, Vanildo, “ndo pega um servi¢o”. Vanildo ¢ serrador
e marceneiro e trabalha por conta propria. Tem sua propria motosserra e um motor rabéta de
4,5 hp. 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
esporéadicas de pescado e carne de caca. Nao foi dificil perceber como ela e 0 marido séo muito

queridos na comunidade. O almoco do dia era uma doacao de peixe que a mesma havia recebido
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no dia anterior. O marido ndo estava em casa porque estava ajudando outro comunitéario na
construcdo de sua casa. Um convite remunerado que traria um alivio para dentro de casa.
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 o0 assunto,
e & pelos seus 15 anos de idade, sua mae a levou consigo para uma das reunides de oracéo (hoje
extintas) em torno da sua sepultura |4 no cemitério das catorze cruzes. Foi a partir dali, segundo
a devota, que ela comecou a compreender o que acontecia ali: como funcionava a religiosidade
do povo de Terra Preta e 0 que representava esse fendbmeno para 0s comunitarios, especialmente

para seus pais que eram promesseiros do tal “santo milagreiro”...

Teve um dia, mas ai eu ja era adulta, ndo é? Que estava doente a minha mée. Dai n6s
fomos 14 no Corpo Santo fazer uma promessa para tentar conseguir uma graga, ndo é?
Foi minha mde mesmo que fez a promessa. Ela tinha umas dores nas pernas, e assim
os bracos dela [demonstra], querendo perder o tato, ndo é? Dos bracos e das pernas.
Al gragas a Deus ela morreu, mas morreu de outra doenga, ndo é? Dessa doenca que
ela sentia, ela ndo morreu ndo! Ela fez com muita f& mesmo e alcancou o milagre
(SILVA, 2018).

Depois de alcangar a cura, a mée de dona Joaquina passou a ir toda sexta-feira (sozinha)
ao Corpo Santo acender uma caixa de velas e rezar na sepultura. A época, ainda nio 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 é que nds passamos a ter mais fé ainda no Corpo
Santo, ndo €? Até hoje”, explica Joaquina. E conclui dizendo que nunca mais ela e 0s irmaos
fizeram outra promessa ao Corpo Santo, pagam apenas o ex-voto de sua mée, indo uma vez por
més a capela acender uma caixa de velas e fazer oragdes de agradecimento, mas garante: “se
for preciso a gente faz, ndo é? Porque o bicho é milagroso mesmo!”.

Sua filha, Arlene, afirma que ¢la 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¢@o: “meus dois meninos, todos foram levados la
[no Corpo Santo] quando nasceram. E os dos meus irmaos também. SO tem um do meu irméo
que néo foi levado 14, mas porque ndo deu mesmo. N&o €, méae? ”, pergunta a dona Joaquina,
que confirma: “arram”... Este ¢ 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.
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Eu ouvia meu pai dizer assim para minha mée: - Olha so ai, quando a gente chega
aqui, essas folhas que caem, esses matos, parece assim que tem uma pessoa que varre,
n&o ¢, que limpa? Mas ndo era, meu filho. E porque era um mistério mesmo. Tudo
acontece ali, coisas que as pessoas as vezes nao entendem e nao acreditam. Tem muita
gente que ndo acredita, sabia? Até aqui do Mamia mesmo. Mas esses como nds que
morava la mesmo [na comunidade Terra Preta], respeitam muito aquilo 1&. O Corpo
Santo para gente é um protetor divino. A gente pede para ele e ele fala por nés la com
Deus, ndo é? Eu digo que é assim... (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 alcangcou uma graga 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 0s outros, seu 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 compadre Ciria sentiu uma dor no peito muito forte, ndo é?
Ela j& estava... Nao tinha condicfes de andar mais... Ai ela fez esse voto com Deus e
com o Corpo Santo. Para vocé ter uma ideia, ela ndo conseguia nem levantar da rede,
meu filho. J& tinha ido para o hospital duas vezes, que o Jugara é perto da cidade, ndo
é? E sempre voltava, tomava remédio, mas ndo melhorava (SILVA, 2018).

Dona Joaquina diz que gosta da vida que leva, e que apesar das dificuldades que de vez
em guando aparecem, ela e 0 marido nunca passaram fome e nem tiveram uma doenca grave.
Ela recebe como condicdo natural da vida ribeirinha tudo o que se apresenta diante dela, e
garante que a sua fé em Deus e no Corpo Santo Ihe 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.
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5.4 BANZEIROS*2 SIMBOLICOS

A partir da fundacdo do scheme o arquétipo comeca a movimentar a tessitura complexa
do tramado do trajeto antropoldgico do sentido proposto por Durand (2012), dando origem e
movimento a todas as demais estruturas simbolicas do imaginario. E justamente o movimento
de equilibrio entre o que é perceptivel ao mundo concreto (fisico) e invisivel
(abstrato/metafisico) na imagem que ird causar e/ou trazer a luz o sentido simbolico atribuido
a ela em determinado contexto.

Dito isto, observemos a seguir, a acdo de trés schémes (distingdo, ligacdo e confusdo)
em alguns trechos retirados das narrativas apresentadas oralmente. Nas passagens discursivas
— eu ndo preciso de nada disso aqui; 0 que a gente leva dessa vida é a vida que se leva; tudo;
imensa — seu Salu escolhe essas expressdes para expor seu pensamento/avaliacdo sobre seu
patriménio material e financeiro, sua reflexdo sobre a efemeridade da vida no plano fisico e
qualificar a dimensdo da representatividade simbolica do Corpo Santo em sua vida. E possivel
observar nessas sentencas a presenca do regime diairético das imagens.

Neste caso, sua dominante postural reflexoldgica esta inserida no universo mitico
heroico, onde notamos a acgdo de distinguir, separar. Por meio de sua ascenséo financeira, seu
Salu acredita que ja venceu na vida e pode dar estabilidade a sua familia (postura tipica do
regime diurno). No entanto, o devoto permanece fiel ao Corpo Santo, pois sabe que nem sempre
o dinheiro resolve os males mundanos, sobretudo as doencas.

E por isso que mesmo depois de se mudar para a cidade, ele permaneceu praticando seu
ex-voto e seu ritual de pedir béncdos e prote¢do ao Corpo Santo (indo pessoalmente a capela
no alto do barranco) toda vez que precisa se ausentar do municipio. Afinal, foram os ex-votos
ofertados ao Corpo Santo que o impulsionaram a ascender financeiramente e dar melhores

condicdes de vida a sua familia.

42 Pequenas e fortes ondas que se formam nos rios por ocasido da poténcia de embarcagdes de grande porte
(propulséo subaquatica da velocidade de suas hélices) ou por ventanias e tempestades. O choque de um
banzeiro onde ha pareddes de terra nas margens dos rios pode causar deslizamentos, dependendo da sua
frequéncia e poténcia. As microondas de um banzeiro podem alagar embarcacfes de pequeno porte como
canoas ou botes de aluminio por conta do movimento constante e progressivo de sobe e desce que ele causa.
Ao menor sinal de um banzeiro o caboclo direciona sua canoa 0 maximo possivel para 0 meio do rio e
posiciona-se lateralmente (ficar de frente facilita a possibilidade de alagar e virar sua canoa) para receber seu
impacto sem praticar nenhuma acdo (remar para mudar de dire¢do, por exemplo). O caboclo sabe que no meio
do rio a poténcia de um banzeiro € menor, por isso jamais se aproxima das margens onde as ondas se encerram
com mais violéncia. Lidar com a inconstancia dos banzeiros faz parte do cotidiano dos ribeirinhos
amazonenses. Numa leitura poética, poderiamos aludir este fendmeno ao movimento de altos e baixos da vida
e dos pensamentos que construimos (sobre nés, sobre os outros e/ou sobre 0 mundo), bem como a habilidade
que precisamos desenvolver para driblar, enfrentar e se posicionar frente os desafios impostos ao ato de existir,
a condicdo humana.
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Num movimento heroico, a crenga de seu Salu no Corpo Santo possibilitou que seus
sonhos saissem da dimensdo pulsional idealista e se transformassem numa realidade concreta,
onde por meio de sua estabilidade financeira venceu uma de suas maiores angustias, que hoje
Ihe remete a calmaria, pois dinheiro para viver bem (ou como ele desejava) ja ndo € mais
problema. No geral, é sempre esse 0 movimento causado pelo ex-voto, o sentimento de batalha
vencida e de alivio e calmaria apds a consolidacdo de uma graca alcancada. Uma seguranca
material e espiritual ainda que parcial, pelo menos ate o fiel ser submetido a um novo flagelo
mundano e atualizar seus ritos comunicacionais com o sagrado.

Agora, vejamos esse trecho do relato de seu Salu:

A menina entdo foi enterrada ali mesmo na comunidade. Logo na frente, onde tinha
um pequeno cemitério improvisado. Passou duas semanas, e o lugar 14 onde ela foi
enterrada comegou a cheirar a rosa, um cheiro muito forte de rosas. E isso que os
antigos contavam para gente, ndo e?

O fendmeno do perfume de rosas (mesmo ndo havendo nenhum cultivo de rosas no local
ou proximidades) apds a morte da crianca indica um imaginario movido pela ideia de
transformacéo (estrutura dramatica). Apds a constatacao deste fato por dona Lindalva Moreira,
e a ratificacdo pelos seus pares da época, 0s comunitarios de Terra Preta logo passaram a zelar
pelo espaco™.

Contudo, segundo os devotos, nunca houve a necessidade de rocagem no local por conta
de outro fendmeno concomitante a apari¢do do cheiro de rosas; 0 mato nunca mais cresceu no
alto do barranco, e assim permaneceu ao longo dos 78 anos de crenca (completados em 2023).
Esse cuidado torna-se, entdo, um ato condicionante, responsorial, pois figura como uma
resposta dramatica, uma negociacdo com a entidade que passou a se manifestar delimitando
simbolicamente o0 seu espaco. Os comunitarios optaram por receber bem (e ndo lutar contra)
aquela revelacdo sagrada e criaram um cenario favoravel a sua protecdo. Essa foi uma maneira
de dizer ao santo que ele é bem-vindo e que todos ali ensejam por seus milagres.

O cheiro de rosas nao é unanimidade entre os devotos do Corpo Santo. Seu Salu, por
exemplo, afirmou que jamais sentiu. Seu Jodo e quase toda sua familia garantiram que sempre
sentiram o perfume, ao passo que dona Joaquina comentou que apenas ela, sua mée e um tio

conseguiam sentir o aroma de rosas. Mas em relacéo a vegetacdo da comunidade naquele local,

43 Construiram um tamulo para o Corpo Santo que ali se manifestava (conforme o entendimento dos
comunitarios) e passaram a limpar o local retirando fezes de animais, recolhendo folhas e/ou galhos secos, e
frutos/frutas em decomposicdo deixados por animais.
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todos com quem conversei garantiram que 0 mato permaneceu curto por todos esses anos. Mas
segundo os mais velhos, essas imprecisdes jamais foram motivo para deixar de contar o0 mito
do Corpo Santo as novas geracdes ou a qualquer pessoa que deseje ouvi-lo.

Em — Rapaz, quando vocé passa ali, sem pedir a permissdo do Corpo Santo, muita coisa
acontece [...] — nota-se mais um indicativo da estrutura heroica das imagens, evidenciado pela
dualidade (certo/errado) e pela ideia de autoridade. E preciso pedir a permissao do santo, sendo
sera castigado, ha punicéo.

No trecho em que Salu explica a historia do segundo tamulo na capela do Corpo Santo
e menciona o pedido da jovem antes de morrer, dizendo — 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 — observa-se uma certa confuséo, as ideias de sagrado e de profano se misturam
misticamente e conforma-se ali um terceiro incluido (de identidade profana), dividindo o
mesmo espaco sagrado, porém, sem a mesma poténcia simbolica. Manifesta-se uma intengéo
de integracdo dos contrarios.

Vejamos agora outro trecho em gque o pensamento por oposic¢@es de seu Salu continua:

L& na zona rural é mais facil vocé manter essas coisas de tradi¢do, meu filho. Aqui na
cidade, ninguém dé valor para isso ndo. Depois que os filhos engrossam o pescogo, ja
era, acha que ja sabe tudo sobre 0 mundo e sobre a vida. Como se 0 mundo comecasse
a existir agora, sabe? O que pai, mae e avo fala, para eles ndo vale mais. E tudo coisa
ultrapassada. Até mesmo para vocé levar um menino novo desse para a igreja aqui na
cidade é uma luta.

La em Terra Preta no Mamia, no seu refugio (apartado da cidade) é mais facil ensinar
as novas geracdes a manter as tradicdes da cultura simbolica do seu povo (ha cidade ndo é
possivel). Na cidade a ideia de tempo se modifica, pois, 0s jovens na avalia¢do de seu Salu tém
outra nogao de temporalidade — E tudo coisa ultrapassada — e a tendéncia é que 0s mais novos
(uma vez morando na cidade) acompanhem “o modo de vida do povo da cidade”, os arranjos
culturais do tempo presente (dessacralizado), ndo teofanico. Quando seu Salu faz esta reflexao
ele pensa nos netos, pois, segundo ele, os seus filhos ele conseguiu educar “dentro do certo e
do errado”, fato que atribui ter sido possivel apenas porque se mudou para a cidade com sua
familia depois que seus filhos ja estavam quase adultos.

No trecho abaixo, retirado de uma das conversas que tive com seu Jodo Moreira, destaco
em meu relato o valor primordial da recitagdo/atualizacdo do mito e o respeito a oralidade
embutido na sacralidade dos ribeirinhos daquela regi&o:
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[Segundo seu Jodo], desde os tempos de dona Lindalva [sua mée], apenas 0s mais
velhos podem falar sobre a origem do Corpo Santo. No mesmo instante, fiz uma
rapida relacdo com a minha chegada a comunidade. Lembrei que assim que fiz as
primeiras perguntas sobre o fendmeno para as pessoas que me receberam, logo fui
advertido de que teria que falar sobre isso com o seu Jodo Moreira.

Com isso rememoro as observacdes de Eliade (1991, 1992) sobre a sacralidade dos
povos antigos. Por ser uma narrativa primordial, 0 mito s6 deve ser recitado (contado,
relembrado, revisitado pela oralidade) pelos mais velhos de determinado cl, etnia, civilizacdo
ou grupo social. Na minha observacao participante na comunidade S&o José do Uruburetama

isso ficou bem evidente.

[...] a maioria desse pessoal que vocé esta vendo aqui j& ouviu o que eu estou lhe
contando um monte de vezes, mas toda vez que eu conto sempre chega gente. Mas é
bom, ndo €? Isso é um conhecimento que a gente repassa de pai para filho e para os
netos também, néo é?

Nesta fala de seu Jodo nota-se o inicio de um simbolismo dramatico — a gente repassa
de pai para filho e para os netos também [...] —, hd uma negocia¢do com o tempo para garantir
a conservacao da crenca (ideia de ritmo, constancia). Mais a frente, na parte em que afirmo o
seguinte trecho a partir do seu relato — [...] 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 postura heroica retorna a fala de seu Jodo regada por pensamentos de
oposicdo: ndo querem outra vida (essa e ndo aquela); tudo (oposto a nada); gostam de uma vida
simples e honesta (desse tipo e ndo de outro).

Contrariando seu pai e irméos, mas de maneira igualmente heroica, o cagula Jonas,
afirma que pretende sair da zona rural para se tornar médico e ajudar o Corpo Santo a curar as
pessoas. Um desejo de adquirir autoridade técnica por meio da medicina (mas sem perder sua
religiosidade) para intervir com o respaldo divino do Corpo Santo na resolucdo das
enfermidades de seus irm&os comunitarios, e por fim, vencer o mal.

Vejamos outra passagem onde constelam imagens da estrutura heroica:

O irmdo desse bichinho aqui [aponta para o sobrinho] que mora abaixo de nds, o
Vagner, ndo ¢? Quando ia cagar ai para cima e passava la no Corpo Santo, dizia: “Ei
Corpo Santo! Me dé umas queixadas para nds levarmos de baixada, o resto de
municao que sobrar, eu detono aqui. O cartucho, ndo é? Se sobrar tem que detonar
pou! pou! pou! pou!... Ai ele foi e fez o pedido passando em frente, ndo é? Foi para
cima do rio, ndo é? Bolou por |4 e ndo deu nada. Bora, bora, ai eles ja baixaram, ndo
é? Al ja vinham passando perto do Corpo Santo de volta, ai parou o motor que era
para atirar, ndo €? Pegou a espingarda por 14, e disse: - ei Corpo Santo! Vocé néo fez
meu pedido, mas eu vou fazer o seu, vou Ihe dever com dois... pou, pou!” A espingarda
veio por aqui [mostrando a regiéo da clavicula], se desmanchou tudo, quebrou-se os
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beigos do cabra, ele pou no chao, as quedas, aos gritos. Vinha no reboque com a boca
sO os sangues. Eu falei para ele. Eu disse, rapaz, tem que fazer o pedido direito la no
local. Outra coisa, esse negdcio de ficar desafiando o santo ndo presta. Olha ai no que
deu. Agora Vé se tu aprendes.

Aqui, seu Jodo evidencia a poténcia do simbolo ascensional Corpo Santo. N&o se pode
desagradé-lo, e, ao fazer uma prece ou pedido deve-se “fazer direito”, ou seja, de acordo com
o rito (subir o barranco e ir até a capela). Fazer de longe, apenas passando em frente ao local
pelo rio ndo funciona, segundo seu Jodo. Insultar ou desafiar a entidade por seu insucesso é
ainda pior. Tal displicéncia e atrevimento, inclusive, pode resultar em punicao por parte do
santo. Em —fazer o pedido direito; ficar desafiando o santo ndo presta; agora vé se tu aprendes
— nota-se o poder da autoridade (que esta acima) e o temor divino.

Novamente o regime ascensional se revela quando seu Jodo fala, com certa chateacéo,
a respeito da circulacdo de comentarios preconceituosos sobre a religiosidade dos devotos do
Corpo Santo, especialmente de algumas autoridades da Igreja Catolica, que desde muito tempo
pretendem acabar com o culto ao Corpo Santo do Lago no Mamia:

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 tém uma crenga paga e que vivem no pecado,
adorando um santo falso ou até mesmo o diabo. “Eu mesmo nunca ouvi esse tipo de
comentario. Quem me fala sdo meus meninos quando vao la para Coari [...]

Se algum dia esse pessoal quiser se meter aqui, como j& quiseram la no passado, no
tempo da minha mée, nds vamos resistir de novo até o fim, que nem eles fizeram com
o0 Dom Mério. Isso aqui é coisa nossa, é crenca nossa. O Corpo Santo para nés é uma
coisa boa e nos ndo prejudicamos ninguém, entendeu? Ninguém é obrigado a
acreditar. Acredita quem quiser, né? Agora, se chegarem aqui querendo mexer I,
derrubar nossa capela para fazer igreja la ou sé para querer acabar mesmo, eu lhe
garanto que a coisa ndo vai da muito certo ndo, olha... qualquer pessoa é bem recebida
aqui, ndo tem problema. Agora, tem que chegar com respeito, ndo é?

Nesta passagem, percebe-se que, embora haja ideia de tempo (presente, passado, futuro)
— se algum dia alguém quiser se meter; [...] como ja quiseram; [...] ndés vamos resistir; se
chegarem aqui querendo mexer |a, derrubar; a coisa ndo vai da muito certo no [...]; tem que
chegar com respeito — esse tempo ndo aparece como um amadurecimento, uma progresséo, e
sim como previsdo. E a clarividéncia, atuando novamente sob o regime diurno da luz,
ascensional. Aqui, observamos a ideia geral de luta por crencas, a busca pela conservacéo da
soberania de um espaco. Vejamos, a partir dos verbos, mais uma constelagdo de imagens da
estrutura heroica: “se meter” constela com “derrubar”, pois os dois verbos nesse contexto t€ém
origem no medo da invasdo e da perda de posse. “Resistir” constela com “nossa”, as duas

palavras remetem a mesma ideia geral de lutar como resposta a invaséo.
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Também destaco na crenca do Corpo Santo referéncias a mitologia grega, a onipresenca
do sagrado no dia-a-dia e a toda hora. Podemos perceber isso quando seu Jodo me explica o
significado do Corpo Santo em sua vida, sentindo em sua presenca simbdlica a protecao
paternal: O pai sempre, as vezes, reza pelos filhos, ndo é? Assim a gente faz para o Corpo
Santo. Diz: Corpo Santo eu vou a cidade, proteja minha moradia aqui, ndo é? Dé uma
olhadinha enquanto eu vou I4 e volto, e vamos conosco, ndo e?

Para alem da ideia de onipresenca divina (protecdo que vem do alto, schéme
ascensional), nota-se a proliferacdo de diversas imagens produzidas pela imaginacao ribeirinha
de seu Jodo referentes a dindmica das aguas. Sair de casa e da comunidade para ir a lugares
distantes (ideia de la/aqui) — vou la e volto — significa entregar-se ao rio e isso, quase sempre,
configura uma aventura incerta, pois, a partir dai constelam imagens como vida, morte, mae,
protecdo, perigo, profundidade.

Seu Jodo sabe que as aguas dos rios podem conduzi-lo em paz até o seu destino, mas
também podem langa-lo a muitos perigos de intempéries repentinas. Da mesma forma, sua casa
pode ficar vulneravel a certos perigos** na sua auséncia e de sua familia. Por isso, ele recorre
em prece a onipresenca do seu protetor sagrado (proteja minha moradia [...] e vamos conosco).

Ir & cidade também sugere perigo ou desagrado aos fiéis do Corpo Santo porque 0s
obriga a adentrar um mundo do qual ndo gostam e evitam o quanto podem (divisdo/separagéo),
pois sabem que nao sdo bem-vindos na sede do municipio pela discriminacdo em funcgéo de sua
religiosidade popular. Por conta dessa conjuntura heroica, fortemente ligada a feminilidade das
aguas (de onde provém quase todo sustento dos ribeirinhos) é possivel atribuirmos a base
simbdlica dos devotos do Corpo Santo ao arquétipo da grande-mée aquatica, protetora de todos.

Como também acontece no grande tempo dos deuses gregos, onde toda a criacdo é
forjada no movimento ciclico das aguas, que também lava e encerra as profundezas todas as
impurezas do mundo. N&o por acaso, volta e meia os rios aparecem nos relatos dos moradores
das comunidades. Os rios amazonicos sdo fonte de vida e ditam o ritmo da dindmica simbdlica

e social dos povos tradicionais amazonicos.

44 Ha um grupo criminoso conhecido como “Piratas do rio” que atua na mesorregido do Médio Solimdes ha
pouco mais de dez anos. Segundo as autoridades policiais da regido, este grupo de saqueadores (e assassinos)
possui ligacdo com o crime organizado internacional da Colémbia e do Peru. Este grupo criminoso saqueia
embarcacgdes comerciais de grande porte, rouba suas mercadorias, passageiros e tripulagdes, assim como o
pescado, instrumentos de caca e pesca e até pequenas embarcag¢des dos ribeirinhos. De acordo com a policia
estadual, os piratas subjugam até mesmo alguns ribeirinhos para ajuda-los a esconder drogas em suas
comunidades.
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Outra personagem e lider de folk que compartilha das dindmicas da vida ribeirinha no
Lago do Mamia é dona Joaquina. Ela afirma que, apesar de todas as dificuldades que a vida lhe
apresenta na lida ribeirinha e em funcéo da sua crenca no Corpo Santo (discriminacéo social e
religiosa), ela e o marido jamais sucumbiram a fome e nem tiveram nenhuma doenca grave. A
devota se mostra resignada com sua condi¢do de vida e cré piamente que sua devogdo ao Corpo
Santo Ihe garantird um bom lugar na morada celestial pds morte (onde habita seu ente sagrado).
Sendo assim, a ribeirinha (hoje com 75 anos) permanece resiliente e garante que sua relacéo
com o sagrado Ihe da tranquilidade e paz de espirito, e que mesmo sofrendo discriminagdes por
causa de sua religiosidade popular, jamais vai desistir da sua crenca no Corpo Santo.

Dona Joaquina s6 passou a ter contato direto com o Corpo Santo na adolescéncia,
periodo em que sua mée passou a leva-la até a capela no alto do barranco para participar das
reunides de adoracdo ao santo. A idosa afirma que ja conhecia a religiosidade em torno da
entidade desde crianga, mas que passou a valorizar mais sua crenca depois que comegou a
frequentar o local de adoragdo com os mais velhos e ficou muito contente quando sua mée lhe
deu a responsabilidade de acender a vela noturna (explico sobre o ritual da vela mais a frente)
na varanda de sua casa todos os dias.

A ideia de ritmo e processualidade (prépria da estrutura dramatica) estd em quase todo
o relato de dona Joaquina. O fato pode ser percebido nesta passagem, quando a devota
compartilha um fato que presenciou na fase adulta, quando sua mée estava enferma e sua familia

foi até a capela fazer uma prece ao Corpo Santo:

Teve um dia, mas ai eu j& era adulta, ndo é? Que estava doente a minha mée. Dai n6s
fomos 14 no Corpo Santo fazer uma promessa para tentar conseguir uma graga, ndo é?
Foi minha mde mesmo que fez a promessa. Ela tinha umas dores nas pernas, e assim
os bracos dela [demonstra], querendo perder o tato, ndo é€? Dos bracos e das pernas.
Al gracas a Deus ela morreu, mas morreu de outra doenga, ndo é? Dessa doenga que
ela sentia, ela ndo morreu ndo! Ela fez com muita fé mesmo e alcangou o milagre.

H& um ritmo sequencial, uma progressdo de intensdes e acontecimentos — estava doente
aminha mée; [...] promessa para tentar conseguir uma graca; foi minha mée mesmo que fez a
promessa; [...] ai gragas a Deus ela morreu, mas morreu de outra doenga. A promessa surge
entdo como barganha, tipico da estrutura dramética. Apos alcangar a graca (recobrar a sadde),
a mae de dona Joaquina deu prosseguimento a seu contrato vitalicio (ex-voto) com o santo e
pagou sua promessa indo acender velas todas as sextas-feiras na capela, diante do tumulo, até

seus ultimos dias. Em relacdo a morte da mée, nota-se que ela ndo é sentida como um castigo.
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Ha resiliéncia por parte da devota em relagdo a essa morte. Uma aceitacdo dos fatos naturais da
vida.
Mas apesar disso, a postura heroica também aparece na fala de dona Joaquina, se

sobrepondo a estrutura dramatica do regime noturno:

[...] tudo acontece ali, coisas que as pessoas as vezes ndo entendem e nao acreditam.
Tem muita gente que ndo acredita, sabia? Até aqui do Mamia mesmo. Mas esses como
nds que morava I4 mesmo [na comunidade Terra Preta], respeitam muito aquilo 14. O
Corpo Santo para gente é um protetor divino. A gente pede para ele e ele fala por nds
I&a com Deus, ndo é? Eu digo que é assim...

O pensamento por oposi¢do retorna (nés/eles, tudo/nada, aqui/la, muito/pouco), e em —
O Corpo Santo para gente é um protetor divino. A gente pede para ele e ele fala por nés 14 com
Deus [...] — € retomada a ideia de autoridade ascensional, um simbolo de luz que vence as trevas
e protege a todos 14 do alto, do plano metafisico.

A maioria das comunidades do Lago do Mamié dispde de luz elétrica por meio de
geradores® de energia. No entanto, nas comunidades onde ha devotos do Corpo Santo
(maioria), um outro instrumento produtor de luz chama a atencdo: a vela. Na fachada das casas
dos ribeirinhos devotos ha sempre uma vela acesa. Segundo relatos dos fiéis, seu acendimento
deve ter inicio por volta das 17h30min, momento em que comeca a escurecer na regido. A vela
acesa é uma poténcia latente e denota presenca e subordinacdo. Ndo pode ser apagada porque
0 santo esta vendo. Esse temor € tipico da relacdo de inferioridade que o fiel manifesta em
relacdo aquilo que considera sagrado. Tudo o que ele faz é para agradar o santo que esta acima

dele.

45 Comprados em sua maioria pelos préprios comunitarios. A Unica excecdo € Sdo José do Uruburetama, onde
foi um vereador da cidade de Coari que comprou o equipamento para a comunidade, 0s comunitarios arcam
apenas com sua manutencao.
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Figura 15 - A vela é acesa como simbolo comunicacional externo de devocéo a entidade

Fonte: Foto de Gleilson Medins (2018).

Em relacdo ao impacto sociocultural que a crenca no Corpo Santo provoca, podemos
observar uma tensdo entre coercdo (normativas sociais, doutrinas, dogmas etc.) e pulséo
(impulsos inconscientes, desejo original). Pelo que foi apurado entre os devotos, representantes
oficiais (padres e bispos) da religido catdlica de Coari tentam (fortemente no passado e
moderadamente no presente) forcar os comunitarios a agirem de acordo com suas normas
sociorreligiosas, no entanto, os devotos jamais desistiram de professar sua fé, ou seja, sua
religiosidade, a sua maneira. Eles ndo conseguem explicar como e nem por que, apenas sentem
que devem continuar fazendo o que sempre fizeram para se comunicar com o sagrado e merecer
sua protecéo.

Por conta disso, acredito que a apreensdo sensivel da complexidade simbdlica envolta
na crenca do Corpo Santo nos apresenta pistas importantes sobre a constitui¢cdo do imaginario
dos devotos de Terra Preta, o trajeto de producdo de sentido pelo qual percorrem suas narrativas
e imagens e como esses elementos comunicam os regimes do imaginario.

O imaginario tem regras, e o terceiro incluido é uma delas. Como todas as culturas folk,
0 grupo social crente no Corpo Santo ndo esta inserido integralmente na cultura vigente,
hegeménica. Ele coabita esses espacos, mas sem fazer parte totalmente de nenhum, pois seu

jeito de ver e viver o mundo ndo é aceito por ndo se enquadrar na estrutura dominante (social,
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politica, mididtica, religiosa etc.). As culturas simbolicas valorizam elementos misticos e
ancestrais em sua constituicdo. Os membros desse tipo de cultura acreditam naquilo que ndo
esta ali, presente e visivel aos olhos, mas que é real e € poténcia, uma forca motriz daquilo que
a constitui: sua identidade integral.

O medo da morte e outras dores mundanas € uma constante no imaginario das pessoas
em qualquer sociedade, e na cultura folk dos crentes do Corpo Santo n&o é diferente, no entanto,
lidar com essas tensfGes angustiantes da experiéncia humana em ambientes ribeirinhos
amazonicos longinquos exige uma estrutura fisica e simbolica diferenciada, conforme ja
mencionado na tese.

Por vezes, a opcao dos devotos para lidar com suas angustias (0 medo da morte, a
discriminacdo e a alimentacdo precaria) é a resposta mistica da recluséo interior, a interioridade
espiritual (integracdo e harmonia). Contudo, os devotos depositam toda sua expectativa e
esperanca no seu maior simbolo sagrado, o Corpo Santo, como seu grande protetor, afinal é ele
que vence as batalhas sobrenaturais do universo da angustia para que seus suditos fiéis possam
sobreviver aos mais diversos problemas da vida mundana no contexto ribeirinho. Com esse
movimento percebe-se aqui um balanco reflexivo entre o recolhimento apaziguador do regime
noturno e a clarificagdo emancipadora do regime diurno.

Os trés personagens, seu Salu, seu Jodo e dona Joaquina afirmam que jamais deixarao
de professar sua fé dentro do seu contexto de religiosidade popular que os revelou o Corpo
Santo como protetor, mesmo diante do preconceito e discriminacdo sociorreligiosa que sofrem.
No geral, o ndo confronto é tema pacifico entre os devotos do Corpo Santo (jovens adultos e
velhos). Mas, quando se fala em defender a conservacao da sua crenca na entidade (em face das
investidas da Igreja Catdlica) todos ndo hesitam em dizer que fazem o que for preciso para que
sua religiosidade ndo seja institucionalmente criminalizada e punida, e o timulo fisico do Corpo
Santo ndo seja violado e/ou destruido.

Apesar de ser um povo pacifico, os devotos entendem que precisam defender o Corpo
Santo tal qual a entidade o faz por eles. Os comunitarios tém em seu ente sagrado o seu maior
protetor, pois apenas sua providéncia divina os defende contra o universo da angustia. E,
portanto, a escolha pelo comportamento heroico é a que mais Ihes conforta.

No entanto, € possivel observar que na dindmica interrelacional da crenca no Corpo
Santo se mantém ciclos de ascensédo (heroico) e queda (mergulho intimo), embora haja certa
predominancia da estrutura heroica. Os devotos sdo resilientes em relacdo a sua condicéo de
marginalizados, mas sua motivacdo para continuar é simbolica. Sabem que pertencem a algo

maior (um lago comunicacional criado no céu e na terra), transcendental.
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Na crenca do Corpo Santo, o gesto concreto do ex-voto é silencioso e demanda, além
de fé, muita paciéncia do devoto, que enquanto ndo se consolida a resolugdo do seu problema
(a graca alcancada), ele permanece resiliente em oracdes e esperan¢coso. Em algum momento
dessa relacdo a graca € alcancada, e é quando o fiel vence de forma heroica a morte ou outras
angustias que o flagelam e emerge de maneira ascensional do regime noturno ao diurno.

Sabe-se que o tempo e a morte mobilizam e d&o origem as estruturas heroicas, misticas
e dramaticas. E onde reside o universo da angUstia desde tempos imemoraveis. Nele, estdo
contidos os principais medos dos seres humanos, coisas que ndo conseguem controlar nem
compreender na sua integralidade. Dentro desse contexto destaco aqui uma experiéncia peculiar
que Vvivi junto aos comunitérios devotos, que envolve a previsibilidade e 0 medo da morte.

O fato ocorreu na comunidade S&o José do Uruburetama (distante uma hora e meia de
Terra Preta), onde reside hoje a familia de seu Jodo Moreira. Era noite da véspera da minha
partida (fiquei trés dias em Uruburetama) quando ouvi o grito estridente (0s comunitéarios
chamam de piado) de uma ave de rapina com uma sonoridade peculiar que nunca havia
escutado, a qual classifiquei imediatamente como lamentosa e assombrada. Corri para fora da
casa de seu Jodo onde estava hospedado para tentar localizar a origem daquele grito ou até, com
sorte, tentar ver a tal ave de ruido intrigante.

N&o vi nada, mas pude identificar que aquele canto, embora proeminente, ndo vinha de
tdo perto, 0 que me deixou ainda mais curioso. Perguntei e fui prontamente repreendido por seu
Jodo: nunca mais faca isso! Disse. Segundo ele, trata-se de uma ave de mau-agouro, a rasga-
mortalha*®. Quando ele pronunciou este nome, rapidamente ativou minha memoéria afetiva

ribeirinha. Conheco a lenda da rasga-mortalha, mas aprendi ali que a mistica em torno da coruja

46 O nome rasga-mortalha faz referéncia a vestimenta antiga com que se envolvia os caddveres (a mortalha), um
tecido fino e quase sempre branco. Quando este tecido é rasgado emite um som, que se diz ser semelhante ao
som emitido pelo grito da coruja branca, que por sua vez, se chama cientificamente Tyto furcata. A ave
“agourenta” também é conhecida em outros lugares do Brasil como Suindara. Nome de uma jovem que da
origem a lenda da rasga-mortalha. A lenda diz que Suindara trabalhava como carpideira, profissional feminina
cuja funcdo consiste em chorar para um defunto alheio e era filha de Eliel, um feiticeiro muito temido.
Suindara era muito inteligente e respeitada e todos a chamavam de "coruja branca”. No entanto, a jovem
passou a namorar Ricardo, filho de uma condessa chamada Ruth, que era muito preconceituosa e jamais
aceitou o romance. Quando a mée de Ricardo descobriu o relacionamento, marcou um encontro falso com
Suindara e enviou um empregado para matar a jovem. Toda cidade ficou de luto e fez uma bela homenagem
a jovem, que era querida por todos, enterrando Suindara e esculpindo uma bela coruja branca em sua sepultura.
Quando o pai da jovem descobriu o crime fez um poderoso feitico para se vingar da assassina, Ruth. Ele foi
até o timulo e fez com que o espirito da jovem entrasse na estatua da coruja, fazendo com que ela ganhasse
vida propria. Em seguida, a coruja foi até a sacada da janela onde Ruth dormia e comecou a fazer o seu grito
(ou piado) caracteristico, e a0 amanhecer Ruth estava morta, com as roupas todas rasgadas. Desde entéo, a
coruja branca ganhou a fama de ser agourenta.
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agourenta ganhava outros contornos no contexto da experiéncia simboélica dos devotos do
Corpo Santo.

A lenda da rasga-mortalha € bastante conhecida no Amazonas, mas sabe-se que ndo é
especificamente uma lenda amazodnica, pois também esta presente em outros estados brasileiros.
Trata-se de uma coruja branca (também conhecida como coruja da igreja por se abrigar durante
o dia em torres e sinos de igrejas em areas urbanas). Em geral, acredita-se que quando esta
coruja passa sobre a casa ou pousa no telhado e da um grito (ou piado), alguém que mora nesta
casa morrera.

Seu Jodo me da outros detalhes sobre a interpretagdo desta lenda. Se o canto for ouvido
a noite é morte certa; se for durante o dia, é prenuncio de ma sorte para o ouvinte. Seu Jodo me
explicou que me repreendeu por eu ter saido de casa na hora em que ouvimos o grito horrendo
porgue, segundo ele, se eu visse 0 passaro a ma sorte ou até mesmo a morte (que estava
encaminhada para outra pessoa) recairia sobre mim. Depois do ocorrido, seu Jodo logo ordenou
a um de seus filhos que no dia seguinte fosse a casa de um parente que estava muito doente em
uma comunidade vizinha para certificar-se se estava tudo bem. Fui embora da comunidade no

dia seguinte e o filho de seu Jodo ainda ndo havia retornado.

Figura 16 - Tyto furcata — A Coruja Branca ou rasga-mortalha

KL

F'onte: Foto de Thiago Baldine (2013).
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Como quase tudo o que acontece nas paragens do Lago do Mami4, a rasga-mortalha
também é inserida pelos comunitérios dentro do contexto simboélico de sua crenga no Corpo
Santo. Para os devotos, tudo o que acontece de bom ou de ruim naquela regido é providéncia
do Corpo Santo. Ainda sobre o temor em torno da rasga-mortalha, outros ribeirinhos com quem
conversei sobre o assunto depois de deixar a comunidade Uruburetama afirmaram que quando
estédo cacando ou pescando e ouvem o grito da coruja branca, param na mesma hora o que estéo
fazendo e retornam para casa, pois entendem que € um sinal (negativo) de alerta do Corpo
Santo.

Sendo assim, pode-se dizer que o pio estridente da coruja agourenta representa o
chamamento e/ou a condenacdo da morte. Ele é lido como um sinal dos céus, do destino ou do
além transcendental. O medo aqui é respeito por algo maior (ndo da coruja em si), é sentimento
do sagrado, é temor mistico. A rasga-mortalha jamais é confrontada. O recolhimento (resposta
dramética, reflexo da degluticdo) é a forma mais inteligente que 0s comunitarios encontram
para lidar com essa sentenca simbdlica intangivel que integra seu imaginario.

Hoje, me vem a mente com clareza que seria impossivel para mim apreender o ideario
simbolico que permeia a vida dos devotos do Corpo Santo sem uma auténtica imersdo na
atmosfera social e imaginaria daquelas pessoas — e tive a oportunidade de ver, ouvir, sentir e
participar daquele cotidiano fisico e simbolico. O caso especifico da rasga-mortalha, tomado
isoladamente, descolado do contexto social, presencial, geografico e sociorreligioso daqueles
ribeirinhos, seria apenas mais um “causo” anedotico de um folclore caipira, e sua andlise (e
interesse) se encerraria no plano da superficialidade.

Por isso é sempre importante ter cuidado em nossas mensuracoes literarias sobre o
imaginario, posto que sua apreensdo sensivel ndo se d& por meio da assimilagdo intelectual
racionalista, mas sobretudo, em consonancia com nossa experiéncia vivida, pela visceralidade
do sentir, do envolver-se e permitir-se inundar pelas mais diversas constelacdes de imagens
simbdlicas, onde opera a matriz semantica do imaginario, ou seja, nosso capital pensado e

vivido.
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Convido a todos para desembarcar desta canoa simbdlica que embalou nossa incursdo
tedrico-metodoldgica por diversos arquipélagos de saberes buscando desaguar no imaginario
dos devotos do Corpo Santo, e consequentemente, na experiéncia ribeirinha amazénica, ndo de
forma exaustiva, mas ao menos a ponto de enxergarmos e compreendermos as manifestaces
simbdlicas desta regido a partir da narratividade de seus construtores historicos, banhadas assim
como os rios e lagos arteriais do caudaloso Amazonas, por um valoroso capital pensado e
vivido. Agora desembarcados, € hora de refletirmos e tecermos nossas “dltimas” consideracoes
sobre tudo que vivenciamos nesta aventura imaginante.

Vimos que mesmo diante da intangivel evolugdo da espécie humana e todas as
transformacdes biossociais e psiquicas que a implica, a humanidade jamais deixou (nem
deixard) de conviver com mitos, simbolos e imagens circulando pelo mundo e a todo momento,
difundidos por diversas culturas, e que todo esse movimento simbélico ndo é privilégio do
homem arcaico, tampouco, descobertas espontaneas do mesmo.

Trata-se, portanto, de delimitagdes de um complexo cultural criado e recriado por
inimeras sociedades, que desenvolviam certas préaticas e difundiam gestos ritualisticos, mesmo
que tenham sido criadas em épocas imemoraveis e/ou em lugares muito distantes de seu nucleo
original. N&o fosse por essa heranca imaginaria, este fendbmeno comunicacional jamais poderia
ocorrer. Basta pensar nesta possibilidade sob a oOtica do pensamento contemporaneo,
dessacralizado e altamente racionalista. Como podem sociedades distintas que nunca se viram
e nem se comunicaram a distancia comungarem do mesmo pensamento sobre a cria¢do do
mundo, a existéncia do sagrado, suas manifestacdes e intervengdes na vida das pessoas?

Os arquétipos, as imagens primordiais que estruturam o universo simbélico (o real
ausente) ndo possuem uma delimitacéo historica temporal. Podemos apenas dizer, como Mircea
Eliade, que esta estrutura (o imaginario, o simbolico, o sagrado) vive no grande tempo, ou no
eterno presente, ainda que possa fazer inUmeras retomadas narrativas aos mitos. O imaginario
nédo passou a existir depois que 0 homem desenvolveu a racionalizacdo objetiva e a tecnizagéo
do seu mundo das coisas, antes disso ja existia um mundo da vida, um mundo simbdlico, ao
qual a racionalidade se ampara para produzir significados.

A medida que o homem transcende a objetivacao das acdes sociais (seu tempo histérico)
e permite-se experienciar simbolicamente o0 mundo da vida, ele pode realizar-se como um ser
integral, ou um Homo religiosos, pois, assim dara liberdade ao desejo de reviver os arquétipos.
Para tanto, ndo ha outra forma, sendo, o homem moderno se opor a historia. Pois tudo no
individuo humano é dotado de um significado espiritual. Por meio da sua cultura de resisténcia,

0s comunitarios de Terra Preta, crentes no Corpo Santo buscam se manter neste grande tempo,
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este é o reflgio para sua paz espiritual, e € ali, no alto de um barranco que esté o seu centro do
mundo.

Compreender o Corpo Santo requer muito mais do que observacdes objetivas; demanda,
sobretudo, idas e vindas num complexo de memodrias vividas, narradas e presentes em torno da
relacdo comunicacional dos comunitarios com o sagrado. Haja vista, a falta de registros
documentais sobre esta pratica de religiosidade popular, pautada ndo apenas na fé, mas também
na pratica comunicacional ex-votiva, onde o cumprimento de ex-votos estabelece o principal
vinculo dessas pessoas com o sagrado.

O pedido ao santo protetor evidenciado pela doagéo de um objeto ou gesto concreto de
doacdo/devocao também tenta apaziguar as consequéncias da marginalizacdo ja mencionada.
Apostando tudo na fé no Corpo Santo, essas pessoas tentam driblar a falta de assisténcia médica,
educacdo, emprego, habitacdo e outras mazelas sociais. Neste universo particular, o ex-voto
pode figurar ndo s6 como um instrumento de comunicacdo com o sagrado, mas também, como
um alento emocional para a alma.

E, portanto, ilusoria a tentativa de narrar um passado mitico sem a marca do presente (e
vice-versa), posto que suas atualizacdes e rememoracgdes sdo iminentes e continuas. Dessa
maneira, a reconstituicdo das imagens primordiais, do contexto sdcio histérico, das forcas
sociais e simbolicas que atuaram no processo de construcdo das praticas ex-votivas é
fundamental para elucidar o presente, para entender melhor qual é o passado que 0s fi€is do
Corpo Santo de Coari desejam recuperar/atualizar e que efeitos sobre o real presente aspiram
nessa dindmica simbdlica de resisténcia cultural e expressao popular religiosa.

O apelo ao sagrado, ao santo que protege 0s seus e a floresta, coloca seus crentes em
uma atmosfera de adiamento do seu ultimo sopro de vida e aliviamento das dores mundanas,
além é claro, de um eterno porvir apaziguador dos seus ultimos dias (expectativa de uma boa
morte). Tal cenario ndo Ihes é possivel na cidade pela sua marginalizacdo: geogréfica, social,
midiatica e religiosa. Essa atmosfera arcaica, mitica e cosmica sé se apresenta aos fiéis do
Corpo Santo na peculiaridade de sua existéncia ribeirinha, as margens das “estradas liquidas”
amazonicas e sob 0s olhos dos deuses da floresta. Entendo, portanto, que quando o que estd em
jogo é o entendimento sobre o simbolismo da religiosidade popular dos povos tradicionais
amazonicos ribeirinhos € importante compreendermos o alcance polissémico do simbolo na
vertente antropoldgica da sua experiéncia vivida.

O Corpo Santo ja foi uma pessoa, portanto, experienciou o sofrimento dos humanos.
Agora, entende-se que ao santificar-se e ascender ao plano sagrado como entidade espiritual,

ele se reconecta com sua humanidade vencendo as tormentas dos moradores da regido onde
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habitou em vida (e de outros), mediante sua obediéncia servil, aliviando-os da dor por meio da
cura sobrenatural, de milagres. Retribuicdo mediada pelos ex-votos, principal veiculo de
comunicacdo entre devotos e Corpo Santo. Um processo messianico homdlogo de
reumanizacao do heroi.

E um imaginério em constante alternancia e que, por vezes, pode confundir a primeira
vista. Ora os devotos apresentam comportamentos de luta e resisténcia, ora manifestam acgoes
de recolhimento, uma espécie de defesa reflexiva (evitam o confronto com quem os ofende e/ou
discrimina). Optam por uma “fuga para outra dimensdo”, onde apenas ali, na zona rural, os
ribeirinhos devotos se sentem protegidos, respeitados e seguros. Momento em que novamente
observamos a acdo do regime heroico, posto que esse recolhimento na verdade é enganoso em
sua superficialidade perceptiva. Ele é no final das contas, um componente do regime heroico
porque traz consigo uma ideia de separacdo/rompimento entre mundos: 0 mundo dos crentes
do Corpo Santo e o mundo 14 fora (dos ndo crentes e ndo ribeirinhos do Mami@).

A atitude heroica se elucida também quando compreendemos que para um devoto do
Corpo Santo, sua comunidade e o Lago do Mamia sdo mais do que a localidade onde se mora,
é sobretudo, um refdgio, pois 0 mundo 1a fora, nos centros urbanos (especialmente a cidade de
Coari) € ruim e temivel, pois 4 eles ndo sdo aceitos, sdo discriminados por conta de sua
religiosidade. E como se para eles existissem dois mundos no plano fisico, onde escolher
permanecer em sua comunidade representa ficar com aquilo que lhe é natural, iluminado.
Conforme a TGI, nessa dindmica mitica contrastam os esquemas da ligacdo e divisao. Se unem
em e na comunidade devota ao santo e em funcdo disso se afastam do convivio externo,
considerado discriminador a sua ideologia sagrada, e, portanto, figura como seu potencial
opositor.

Os devotos do Corpo Santo sentem que também precisam protegé-lo, assim como a
entidade o faz por eles, pois, seu tamulo fisico e, por consequéncia, sua organizacao
sociorreligiosa em torno da sua crenga sao constantemente ameacados pela religido oficial
(especialmente a Igreja Catolica). Deste modo, por meio da predominancia da estrutura heroica,
os fiéis do Mamia protegem sua fé e a si proprios (pois também sofrem discriminagéo) dos
perigos do mundo externo.

Nota-se ao longo dessa leitura simbdlica que a circularidade dos regimes do imaginario
(diurno e noturno) e de suas estruturas figurativas (heroica, mistica e dramatica) esta presente
na simbologia da crenga no Corpo Santo. Suas dindmicas estdo em constante movimento nas
falas dos personagens (lideres de folk). Observei, portanto, uma maior predominancia da

estrutura heroica das imagens, tipicas do regime diurno.
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Por fim, considero minha parcela cientifica minima neste trabalho, pois meu maior
objetivo nesta pesquisa, muito além de apresentar aportes cientificos coerentes e bem
articulados dentro da liturgia deste documento académico, é, sobretudo (uma vez mais), dar voz
aos verdadeiros construtores semanticos do mundo amazonico, e com isso divulgar a cultura
amazonica e o imaginario do homem ribeirinho sem os vicios dos filtros midiaticos e/ou
cientificos hegemonicos a partir de um olhar diferente (humanizado e despido de preconceitos),
revelando os valores ancestrais de um povo, suas experiéncias vividas, seus anseios e tudo mais
que Ihes foi obscurecido pela histérica marginalizacdo social, midiatica e religiosa.

Precisamos, portanto, assimilar de vez a complexidade cientifica e praticar uma nova
ciéncia, cada vez mais polissémica e humanizada. Do contrario, formular um novo pensamento
social sobre a Amazdnia ndo sera possivel, muito menos transcender ao universo das imagens
simbdlicas, visando uma apreensdo/aceitacdo da espacialidade e modos de vida de povos
tradicionais amazénicos como este que foi apresentado aqui a partir da experiéncia mitica que
orienta sua dindmica sociorreligiosa.

Para mim, conhecer e conviver com os devotos do Corpo Santo foi uma experiéncia
singular, dificil de explicar com palavras. Contudo, o que aprendi (mesmo sem saber explicar
direito) modificou-me a alma. N&o por questdes religiosas, mas sim, humanisticas eu diria. E o
tipo de experiéncia que nos assola a mente e penetra 0 coragdo sem nem ao menos nos dar
tempo para maiores filtros sociais analiticos, crivos morais etc. A regido do Lago do Mamia
tem uma atmosfera envolvente e inconstante (que te encanta e te dd medo) da qual ndo se entra
e ndo se sai imune.

As paisagens sonoras do lugar, as imagens simbolicas do ambiente, os cheiros, as
sensacdes, as auséncias e tudo mais que se impregna nas historias orais dos comunitarios e te
convida para embarcar junto naquele mundo fantastico, desafiador e a0 mesmo tempo redentor
e perigoso, te arrebata para toda vida. Como eu disse, ndo se sai imune, certamente tu seras
transformado; mesmo com toda pretensa objetividade que a investigacdo cientifica nos imputa
por meio dos seus quadradismos metodologicos. E que bom que o cosmos sempre nos da a
possibilidade de ndo descolar nossa alma humana do corpo e da mente quando estivermos
compartilhando o cotidiano de outras almas humanas. Isso ao meu ver, ndo prejudica em nada

o rigor cientifico, ao contrério, potencializa ainda mais o seu valor: local, global, planetario.
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ANEXO A - MEMORIAL

Considero importante e até fundamental ao leitor conhecer um pouco mais sobre o autor
de qualquer obra, pois, assim conseguimos adentrar com maior profundidade e sensibilidade os
percursos do seu discurso, o contexto social e imaginario em que se assenta sua intelectualidade
e formacdo humanistica, suas motivacgdes, estilo e inquietagcbes mais recorrentes. E foi por isso,
portanto, que resolvi manter na tese (com algumas adequacgdes) o memorial que produzi para o
mestrado.

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 héabito de individuos da nossa "espécie” (jornalistas) vencer constantemente desafios na
carreira, sobretudo léxicos e literarios, ca estou eu, aos 38 anos (vinte e um 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 (como prevé a liturgia dos memoriais académicos
descritivos).

Dos dezesseis aos dezessete anos comecei a desenvolver atividades que culminariam
instintivamente em meu descobrimento vocacional na cidade de Coari-AM onde nasci e morei
até os 24 anos. No segundo grau (no antigo curso de magistério), me voluntariei para ser um
dos apresentadores e coordenadores de contetudo 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 dire¢do para ndo ter o menor perigo de veiculagcdo 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 Comunicacdo. A radio
escolar teve vida curta, mas meu interesse pela literatura e facilidade de comunicacéo 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 Educacdo 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. Até me envergonho um pouco de dizer isso. Tenho certeza que no contexto atual

da nossa sociedade, ninguém ousaria pensar desse jeito...
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Além de mim, tinha mais trés candidatos. A prova consistia apenas em uma redacao
com o tema: Comunicagdo. Me senti muito a vontade para dissertar a respeito, 0 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 sé, 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.
N&o me prolonguei nas festividades de réveillon e no dia seguinte, prontamente, |4 estava eu
no estadio técnico: operador de audio em treinamento. Comecava ali a melhor época
profissional da minha vida.

Resultado: fechei meu ciclo na RERC com os seguintes cargos e fungdes na bagagem;
operador de &udio, produtor e editor de audio, locutor-apresentador, repérter 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 relacdo
muito proxima entre as populagdes ribeirinhas e a RERC) foram fundamentais para fortalecer
em mim o respeito pela vivéncia rural dos nossos irmaos caboclos e pela curiosidade de
descobrir cada vez mais sobre as comunidades amazénicas. Sua forma de vida, suas historias,
dificuldades (das pessoas e das regides habitadas). Observando sempre a dicotomia entre o que
0s meus olhos registravam e 0 que 0s meus ouvidos ouviam e a forma com gue 0S N0SS0S POVOS
tradicionais eram (e ainda sdo) retratados na grande midia hegeménica (sobretudo na TV).
Inclusive em emissoras regionais.

Bem mais do que a formacdo técnica mencionada acima, apds cinco anos de Radio e
TV Coari, também trazia na bagagem uma certeza: queria me tornar um jornalista profissional
com diploma. Enxerguei que residia ai o significado de ter sido sempre uma crianga 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, deixei a emissora catdlica e passei a ser selecionado em algumas
emissoras de TV da regido e Orgdos do setor publico como assessor de comunicacao e de
imprensa. Trabalhei nesses lugares até o primeiro semestre de 2010. Neste ano, eu ja estava
decidido a abandonar a produgdo jornalistica de mercado e buscar a titulacdo académica na
area. Ja estava mais do que na hora. Foi quando prestei vestibular para Comunicacdo

Social/Jornalismo e fui aprovado pela UFAM, campus Parintins.
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O Instituto de Ciéncias Sociais, Educacdo e Zootecnia (ICSEZ/UFAM) foi muito
importante na minha vida. Desnudou um mundo amplo da minha profisséo que eu ainda nem
sabia que existia. Nas produgfes académicas me dediquei as problematizacbes em questdes
sociais, econdmicas, politicas e culturais amazénicas. Da sociedade de Parintins (urbana e rural)
e do Amazonas como um todo. Durante a graduacdo trabalhei no Jornal Reporter Parintins
(impresso de maior circulacdo na cidade), na assessoria de comunicacdo do Boi-Bumba
Caprichoso e na Radio Alvorada FM. Durante a graduacao, gostaria de ter participado mais do
tripé da universidade (ensino, pesquisa e extensdo), mas infelizmente nédo foi possivel, pois eu
precisava trabalhar. Mesmo assim, participei de diversos projetos e programas de extenséo,
além de monitorias.

Foi no curso de Comunicacdo Social/Jornalismo que fui apresentado a teoria da
Folkcomunicacdo (a comunicacdo 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 comunicacdo do povo. Tudo 0 que comunica 0 povo e para 0
povo é Folkcomunicacdo, desde gque esteja dentro de um ambiente artesanal de comunicacao e
de cultura popular. Isso me fascinou instantaneamente, porque, nossos rincbes amazonicos
estdo cheios de expressividades culturais marginalizadas, tanto pela midia hegemdnica quanto
pela sociedade.

Encerrando este ciclo, escolhi (junto com meu parceiro de pesquisa, Hudson Beltréo) as
benzedeiras de Parintins como personagens do meu Trabalho de Conclusdo de Curso (TCC),
com o titulo “Fé e Cura — a comunicag¢ao popular das benzedeiras de Parintins”. Trabalho
orientado pela Profd. Dra. Soriany Simas Neves. Apaixonados pela producdo documentaria,
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 Nao Ficcao.

Em 2014, ja formado, deixei Parintins de volta a cidade de Manaus para iniciar uma
nova fase profissional, agora como Técnico Audiovisual do extinto Departamento de
Comunicacéo 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. Em 2015 aumentou minha participacdo em sala de aula, ministrando oficinas sobre
fotografia e/ou producéo audiovisual (e também palestrando em eventos). A partir disso, em

2016 passei a considerar mais de perto a possibilidade de continuar na academia e fazer carreira
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profissional universitéria. Ingressei como aluno especial no Programa de P6s-Graduacdo em
Ciéncias da Comunicagdo (PPGCCOM).

No PPGCCOM cursei apenas um semestre, e estava decidido; iria prestar a selecdo
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 em quando, visualizei um objeto de estudo durante andangas pela zona rural
daquele municipio: o “Corpo Santo”. De volta a Manaus, passei a enquadrar o tal fendmeno
nas teorias da Folkcomunicacéo e da Semidtica (outra area da qual gosto muito) para finalizar
0 pré-projeto e submeter a selecdo de mestrado no final daquele ano (2016).

O PPGCCOM nao tinha data definida para realizar sua selecéo, pois estava com alguns
problemas, entdo migrei para outro programa. Reformulei o projeto e submeti ao Programa de
Pds-Graduacdo Sociedade e Cultura na Amazdnia (PPGSCA), aconselhado por um velho
conhecido dos tempos de ICSEZ, o Prof. Dr. Renan Albuquerque (hoje, um amigo e colega de
trabalho). Foi um processo seletivo muito dificil, mas consegui ser aprovado.

No PPGSCA vi a possibilidade de aprofundar mais minha pesquisa em
Folkcomunicacdo dentro dos cenarios multi e interdisciplinar. Meu ingresso no PPGSCA néo
foi ocasional, foi 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 hegeménico que
transgride qualquer pensamento verossimil sobre nossa regido e nossos povos tradicionais. A
defesa da minha dissertacdo se deu em 15 de marco de 2019, com o titulo Resisténcia cultural
pela fé: uma andlise folkcomunicacional do Corpo Santo.

Durante o curso de mestrado ingressei no Grupo de Pesquisa em Comunicacéo, Cultura
e Amazonia (TROKANO), liderado pelo Prof. Dr. Allan Rodrigues, pelo qual refinei meu olhar
critico sobre as questdes amazonicas e pude publicar alguns artigos com a tematica amazonica
folkcomunicacional. Como membro do TROKANO também pude participar da criagdo e
coordenacdo da primeira Jornada de Folkcomunicagdo do Amazonas, em 2018, e da segunda
edicédo, em 2019.

Em resumo, antes de conhecer o PPGCOM/UFRGS, meus interesses de pesquisa eram:
Comunicacéo, Cultura Popular, Religiosidade Popular e producéo e interpretagéo de imagens,
ancorados nos campos teoricos da Folkcomunicacdo, dos Estudos Culturais, da corrente

sociologica compreensivista e da Teoria da Complexidade. A essas tematicas inclui hoje a TGl,
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buscando especializar ainda mais meu olhar subjetivo acerca da apreensdo e compreensao de
comportamentos e identidades a partir da analise sensivel dos mais variados grupos sociais, por
meio das objetividades e subjetividades do comportamento humano em sociedade.

Diante do exposto, finalizo ratificando que minha intencdo ao ingressar neste curso de
doutoramento € a de continuar, e, portanto, consolidar uma linha de investigagéo cientifica (que
vem desde a graduagdo) pautada nas complexidades sociais amazonicas, sempre abrindo
dialogo com diversas areas do saber. Se for possivel (pelo menos de dentro da academia)
construir e difundir um novo pensamento social sobre a Amazonia e seus povos, quero fazer
parte disso. E é claro, minha contribuicdo é com aquilo que sempre me vocacionou profissional

e academicamente: a Comunicacéo.
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ANEXO B - REGISTRO FOTOGRAFICO DA REGIAO DO LAGO DO MAMIA -
COARI-AM

(Comunidade Terra Preta e adjascencias)
Fonte: Fotos de Gleilson Medins (2017/2018) / COFAP-Coari (2023).
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ANEXO C - POEMA CORPO SANTO

Melhor que lembrar-te
E ter-lhe devocéo
N&o so6 pelo bem da promessa,
Ex-voto em consagragéo.
Acolhe-me no desespero
Por tua santa bondade
Tanto fizeste em vida
Que hoje transpassa a carne.
Por forca 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
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