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RESUMO

O Imaginario amaz6nico nas narrativas orais do Vale do Jurua

O objetivo deste trabalho foi perceber como os contos orais do Vale do Jurua enquanto
uma construcdo do imaginario simbdlico e social é parte da cultura e produz estruturas
simbodlicas no Vale do Jurud e conseqlientemente em Guajard-AM e Ipixuna-AM. E
indo além desse objetivo, buscou compreender como 0s contos orais em seus universos
simbdlicos constroem estratégias de socialidade dentro do mundo da vida e como eles
ainda sdo reflexos de ensinamentos educacionais, morais, éticos e religiosos no contexto
amazonico. Sendo assim, investigamos como o contador de historias do Vale vivencia
suas experiéncias e como 0s contos surgem mediante o cotidiano dos contadores. Dessa
forma, resolvemos fazer uma abordagem analitica que pudesse esclarecer o significado
dessas manifestacdes culturais, ir além da propria escrita, para descobrir 0 que nela esta
subjacente e como esse imaginario é construido nos contos e, a0 mesmo tempo, no
Vale.

Palavras-chave: Imaginario, cultura, contos orais, Vale do Jurua



RESUME

L'Amazone imaginaire dans les récits oraux de la vallée Jurua

L'objectif était de comprendre comment les histoires orales de Jurua Vallée comme une
construction de I'imagerie symbolique et sociale fait partie de la culture et produit des
structures symboliques dans la vallée, et donc dans Jurua et Guajara-Am Ipixuna-Am.
Et aller au-dela de cet objectif, nous avons cherché a comprendre comment les contes
oraux dans leurs univers symboliques élaborer des stratégies de la socialité dans le
monde de la vie et comment ils sont encore des réflexions de I'enseignement éducatifs,
moraux, éthiques et religieuses dans la région amazonienne. Par conséquent, nous avons
étudié comment les expériences de conteur de la vallée et de leurs expériences que les
histoires émergent a travers la routine de compteurs. Ainsi, nous faisons une démarche
analytiqgue qui pourrait préciser le sens de ces evenements culturels vont au-dela
I'écriture elle-méme, de découvrir ce qu'il ya derriere et la fagon dont I'imagination est
intégré dans I'histoire et, tandis que dans la vallée.

Mots-clés: imaginaire, culture, contes oraux, Jurua Vallee
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INTRODUCAO

O rio Jurua nasce no Peru proximo a fronteira brasileira, correndo sinuosamente por
todo o extremo oeste do Acre, penetrando no Amazonas para desaguar no rio
Solim@es. Considerado como um dos rios mais meandricos do mundo, o rio Jurug é

denominado pelos Kaxinawéa de Tinton- René, o “rio das muitas voltas”.

Terra dos Nawa, Poyanawa, Kanamari, Nukini, Ashaninka, Kaxinawa e
Katuquina, o rio possui uma diversidade cultural que além de congregar indigenas,
nele convivem seringueiros que vieram do Nordeste brasileiro, especialmente do

Ceara.

Nas terras indigenas da regido do Jurua, podem-se vivenciar as mais
diferentes formas de pensar e agir. Segundo Afonso (2005), a historia de mais de 100
anos de conflitos e convivéncias entre indios e brancos nao foi suficiente para apagar
a riqueza e a diversidade de costumes, linguagens, dancas, técnicas de uns e de
outros. Um pano decorado com kenés Kaxinawd, um colar Ashaninka aromatizado,
uma histéria mitica dos Katuquina, a forte presenca da cultura nordestina, seus
conhecimentos sobre as plantas e os animais, sdo exemplos dessa diversidade
cultural existente no Vale do Jurua, que também pode ser identificada no plano do

simbolico, especialmente no ato de contar historias.

Através de doze narrativas orais, esta pesquisa buscou desvelar os processos de
producdo do imaginario juruaense, a0 mesmo tempo em que procurou compreender
as construcdes simbolicas presentes nessas narrativas. Nosso objetivo foi analisar os
contos orais narrados no Vale do Jurua, procurando compreender sua acdo simbdlica
e 0 que esta faceta do imaginario pode expressar em si mesma, perfazendo os
caminhos que estes simbolos fazem para representar 0s conceitos de organizacao

social, religido, estética e leis morais.

Estudando a estrutura simbdlica dos contos conseguimos compreender que o
imaginario no Vale do Jurua surge de uma forma poética. A presenca da cultura
nordestina é tida como a base principal de sua constituicdo cultural, pois trouxe
consigo, em seu imaginario, as crencgas, as historias, os habitos, os conceitos e
valores, podendo semear esses elementos culturais em solo amazdnico, a0 mesmo

tempo em que essas imagens-matrizes misturam-se com elementos locais.
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Nesse sentido, tentamos compreender a acdo social dos contos orais e 0 seu
processo de socialidade entre os moradores dos municipios de Ipixuna e Guajard no
Estado do Amazonas. Para tanto, realizamos um trabalho de campo que pudesse revelar
as duas cidades enquanto o “lugar” de produ¢ao de socialidade e reproducao material e

simbdlica da vida para os moradores do Vale.

Sendo assim, a pesquisa se configurou em dois momentos, interpenetrados por
razbes préaticas, e por similaridades dos contextos que possibilitaram no primeiro
momento repensar a construcdo do trabalho de campo, e no segundo, buscou
compreender através das andlises dos contos como 0s mesmos constroem socialidades

dentro do mundo da vida.

A preocupacgdo teorica se consolidou através da epistemologia da hermenéutica
cultural de Geertz (1989), do estruturalismo de Lévi-Strauss (1975,1986), da teoria
da acdo comunicativa de Habermas (1996), buscando compreender a logica e a
simbdlica do contetdo dessas narrativas e sua estética construtiva. As referéncias
teoricas pertinentes ao tema, como o estudo do imaginario e da cultura (DURAND,
1982) e (LEVI-STRAUSS, 1986), foram complementadas pela leitura de obras
referentes ao Vale do Jurua (AFONSO, 2005), (CESAR de ARAUJO e ARAUJO,
2006) e (CARNEIRO DA CUNHA e ALMEIDA, 2002). Primeiramente, realizamos
um levantamento bibliografico referente ao Vale do Jurua e ao estudo do imaginario,

e com isso tentamos compreender 0s processos de producdo do imaginario.

Nesta pesquisa trabalhamos com 13 contos orais coletados entre 2002-2008
com oito moradores do Vale do Jurua, em Ipixuna e Guajara, no Estado do Amazonas.
O critério de escolha tanto das narrativas orais como dos oito contadores de historias foi
elaborado através da idade de cada contador. Dessa forma, recolhemos depoimentos de
terceiros para localizarmos os moradores mais antigos tanto de Guajard como de

Ipixuna com idade entre 50 a 90 anos de idade.
Contos orais

1. AILR., 68 anos. Guajara-Am. Contos: Jodo Acaba Mundo, O

carrasquinho, Os trés cavalos encantados, Jodo e a princesa Gia.

2. T.LLN., 52 anos. Guajara-Am. Contos. Marco-Marcal, Barro Vermelho-

Laranjeiral, Touro Azul, Cobra-filha.
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3. A.B.G.N., 78 anos. Guajard-Am. Conto: Borbolectus

4. J.R.0.,75 anos. Ipixuna-Am. Conto: Agua do passaro da vida

5. A.P.M., 65 anos.Ipixuna-Am Conto: Suru-Babao e o Passaro azul
6. T.G., 75 anos. Ipixuna-Am. Conto: O casal

7. 1.B.S., 70 anos.Guajard-Am. Conto: Histéria do Mapinguari

8. A. V. S,, 69 anos. Guajard-Am. Conto: O filho pobre e o filho rico

Foram Realizadas entrevistas abertas com os oito contadores e também com 13
moradores dos municipios com idade entre 50 a 90 anos, contabilizando um nimero de
21(vinte e uma) entrevistas, visando complementar as informag¢fes sobre o mundo

simbdlico dos municipios e as experiéncias sociais dos contadores de Historias.

Paralelamente ao estudo dos conteudos tematicos, organizamos uma classificacéo
das imagens por palavras e contedos, para entendermos alguns aspectos linguisticos
dos contos orais narrados. Além disso, selecionamos, entre 0s moradores, 0S mais
antigos para ouvir suas experiéncias sociais e 0 que exigiu uma estadia maior a
campo no inicio de 2009, assim como a coleta de documentacdo historico-
demografica em reparticbes locais e estaduais, para elaborarmos um estudo

socioecondmico dos municipios.

A analise dos contos e o suporte tedrico utilizado para compreender a formacéo
do imaginario em Guajara e em Ipixuna buscaram compreender, através da
interpretacdo, os processos de construcdo social e as acdes simbodlicas presentes nos
mesmos. Nesta fase final da pesquisa, resolvemos fazer uma abordagem analitica que
pudesse esclarecer o significado dessas manifestacdes culturais, ir aléem da propria
escrita, para descobrir o que nela estd subjacente e como esse imaginario é construido

nos contos e no Vale. Assim, organizamos em trés capitulos algumas reflexdes.

No primeiro capitulo — A ressignificacdo do mundo vivido — buscamos
compreender o papel social do contador de histérias na construcdo deste imaginario, e
como os contadores refletem sobre suas vivéncias, ja que sdo produtos e produtores

destas praticas culturais. Sendo assim, ha um esfor¢o dos sujeitos sociais em evocar
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tempo e espagco como uma sequéncia de rupturas e lacunas vividas por uma
comunidade, resistindo, por outro lado, a tentacdo de reduzir suas experiéncias

cotidianas a representacdo do tempo como continuidade uniforme.

A memoria coletiva ndo se apresenta como uma linearidade de eventos
passados, mas provoca em Si mesma uma constancia descontinua que surge dentro da
trama da vida social. Nesse sentido, o esforco dos sujeitos sociais de continuarem no
tempo e viverem concretamente suas memarias permitem a construcao de socialidades
que delineia lugares afetivos de pertencimento territorial dos sujeitos envolvidos.
Tentou-se, desta forma, revisitar a nocdo de memdria como elemento fundador de
construcdo da figura do homem, desvelando e observando as tradigBes historicas,
sociais, culturais que carregam e marcam suas configuracdes, & reconhecer, no
fendmeno mnemdonico, a propria experiéncia social dos contadores de historia do Vale
do Jurua. Assim, percebemos que a memoria coletiva dos contadores emerge a partir do
contexto em que é gerada, sendo reforcada por seus aspectos dialéticos, conflituosos, no

interior das experiéncias cotidianas.

No segundo capitulo — As dimens@es simbolicas do imaginario no Vale do
Jurua — procuramos perceber os contos orais como uma construcdo do imaginario
simbdlico e social, em que a linguagem &, a0 mesmo tempo, parte da cultura e produtora
de estruturas simbodlicas no Vale do Jurua, bem como demonstrar o modo pelo qual os
contos orais, em seus universos simbolicos, constroem formas de socialidade dentro do
mundo da vida, cujo contetdo fornece ensinamentos educacionais, morais, €ticos e

religiosos no contexto amazonico.

Assim sendo, 0s contos, os “causos” estdo sobrecarregados de simbolos e
imagens em nivel local e universal. Estdo rodeadas de um pensamento concreto que
opera tanto no sentido inteligivel como no sensivel. Portanto, conseguimos perceber
através das analises do contos, de que forma os mecanismos dessas narrativas foram
articulados a partir das motivacdes e interacdes de se pensar o meio fisico e social.
Dessa forma, pode-se ler e interpretar as multiplicidades dos ritmos da vida no tempo e
no espaco, observando como se configuram as oposi¢cdes simbdlicas na fronteira entre o
real e o imaginario.

Em sintese, este capitulo procurou compreender através das narrativas orais a

complexidade da ordem simbolica, percebendo que os contos ao serem narrados
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desnudam a relacdo entre natureza e cultura. Mais do que isso, 0s contos orais revelam
estruturas de conduta moral, nos quais os contadores redimensionam suas Vvisdes de

mundo.

No terceiro capitulo — Nas sombras de um Flaneuer: esquemas e percepcoes
sobre o trabalho de campo — procuramos refletir nas possibilidades de estranhamento
e alteridade etnogréfica entre os sujeitos sociais (narradores, moradores e pesquisador)
envolvidos na pesquisa. Dessa forma, busca-se eliminar o contexto monoldgico e abriu-
se a possibilidade de construgdo de uma “etnografia dialdgica”, permeada por tempo,

espaco, Voz e perspectivas.

Assim, tentamos perceber as possibilidades de construcdo de um texto
dialégico, em que tanto falantes (narradores) e ouvintes ( pesquisador) estdo sendo
observados e inscritos. Nesse sentido, nos esforcamos para revelar numa perspectiva
antropologica reflexiva os dilemas de estar em campo, as angustias, as surpresas, as
controvérsias, as emocdes, as razdes e 0s motivos que me levaram a fazer pesquisa em

Guajara e em Ipixuna.

Nesse contexto, buscou perceber 0s processos de socialidade nestes
municipios, tentando provocar uma discussdo a respeito de algumas estruturas
simbdlicas que necessariamente nao teriam nenhuma importancia, como um gesto aqui,
um dito la, um costume, um habito, um jogo de sinuca num bar, um andar pelas pracas
e ruas dos municipios. No esfor¢o de adentrar nos meandros da vida cotidiana e tornar
inteligiveis fenbmenos que, dada sua reiteratividade e trivialidade, ndo sdo percebidos
pelos agentes sociais. E tudo isso, poderia estar articulado em sistemas tal como

linguagens sociais, codigos, estruturas construido dentro do mundo vivido.

Enfim, essa abordagem, ndo pretende fazer das narrativas orais e das
experiéncias sociais um método de investigacdo que baste a si mesmo. Muito ao
contrario, acreditamos que as narrativas e as experiéncias sociais dos contadores devem
ser situadas num contexto mais amplo de observacao das praticas sociais, culturais, com

vistas a compreensdo da experiéncia.
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CAPITULO |

A Ressignificacdo do Mundo Vivido

Em seu altimo trabalho Paul Ricoeur (2007) nos convida a refletir sobre a
importancia da memoria na construgdo da sociedade humana, ao perscrutar: “de que ha
lembranga? de quem ¢ a memoria?”. Essas duas indagagdes sdo formuladas dentro do
espirito da fenomenologia ricoeuriana e postas sob bem conhecido adagio hursserliano,
segundo o qual toda consciéncia é consciéncia de alguma coisa. Esta abordagem remete
a um problema especifico no terreno da memaria que, de acordo com Ricoeur (2007,
p.23) “ndo seria [...] fundamentalmente reflexiva, como nos inclina a pensar a
prevaléncia da forma pronominal: lembrar-se de alguma coisa é, de imediato, lembrar-
se de si?”.

Perquiri Ricoeur, uma outra vez: “insistimos em colocar a pergunta o que antes
da pergunta quem?”(p.24). Essa tendéncia pode conduzir a andlise dos fendémenos
mnemOnicos a um impasse, uma vez que € necessario levar em conta a nocdo de
memoria coletiva. Consoante isso, 0 caminho percorrido por Ricoeur, sera sempre o do
“0 que?” ao “quem?”, passando pelo “como?” — da memoria refletida, passando pela
reminiscéncia (RICOEUR 2007, p.24)

Na perspectiva ricoeuriana, a memoria € sempre a lembranca de uma coisa
ausente. Assim, a lembranca, alternadamente encontrada e buscada, situa-se no
cruzamento de uma semantica com uma pragmatica. “Lembrar-se é ter uma lembranca
ou ir em busca de uma lembranga” (RICOEUR 2007,p 25).

Sera, portanto, fundamental tentar esclarecer as estruturas subjacentes ao
fendmeno mnemdnico e, a0 mesmo tempo, refletir sobre o tema da causalidade formal
que acompanha a estruturacdo de tempo e espaco, ou seja, 0 esforco dos sujeitos sociais
em evocar tempo e espago como uma sequéncia de rupturas e lacunas vividas por uma
“comunidade”, resistindo, por outro lado, a tentacdo de reduzir suas experiéncias
cotidianas a representacdo do tempo como continuidade uniforme.

Por esse viés, a memoria ndo se apresenta como uma linearidade de eventos
passados, mas provoca em si mesma uma constancia descontinua que surge dentro da
trama da vida social. Isto implica dizer que a memoria restaura o passado e o transforma

no presente, redesenhando a dindmica das estruturas espaciais nas sobreposicoes
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temporais vividas por seus sujeitos, conferindo-lhes uma “dialética da duragdo”
(BACHELARD, 1989).

Nesse sentido, o esfor¢co dos sujeitos sociais de continuarem no tempo e
viverem concretamente suas memorias permite a construcdo de socialidades que
delineia lugares afetivos de pertencimento territorial dos sujeitos envolvidos. O
pertencimento ao lugar proporciona o desnudar da poténcia subterranea da imaginagéo
criadora, fazendo com que o ato mnemonico se restabeleca no préprio dinamismo da
cultura.

Recentemente, as ciéncias humanas trataram de desvendar o controle simbolico
do tempo por intermédio de sua dimensdo interpretativa, seja como 0 espaco de
construcdo de uma inteligéncia narrativa que encerra a experiéncia de duracgao - reino da
imaginacéo criadora (RICOEUR 1979) - seja como fendmeno que participa do trajeto
do imaginario e de sua topologia fantastica nos arranjos que engendra entre vida e
matéria (DURAND, 2002).

Diante desse percurso, revisitar a no¢gdo de memaria como elemento fundador
de construcdo da figura do homem, desvelando e observando as tradi¢bes historicas,
sociais, culturais que carregam e marcam suas configuracdes, € reconhecer, no
fendmeno mnemdonico, a propria experiéncia social dos contadores de historia do Vale
do Jurud. Assim, a memoria emerge a partir do contexto em que é gerada, sendo
reforcada por seus aspectos dialéticos, conflituosos, no interior das experiéncias
cotidianas.

Ana Rocha e Cornelia Eckert (2005) oferecem uma oportunidade para
pensarmos o fenémeno da memoria como o espaco fantastico, lugar de extroversao e
introversdo de uma linguagem convencional de simbolos coordenada no campo da
imaginacéo criadora.

O reconhecimento da forga interpretativa da memaria como espaco de
construgdo do conhecimento confere a ela o estatuto de uma
linguagem de simbolos que reine uma agdo inteligente do sujeito
humano sobre o mundo, fragmento do ato de pensar no qual se
pretende descortinar o momento intangivel de enlacamento a um so
tempo, do “eu” e do mundo. (ROCHA ¢ ECKERT, 2005, p.104).

Sob este prisma, pode-se pensar o fendmeno mnemonico como o “instante
fugaz” em que a linguagem humana estrutura o pensamento através de um principio de

causalidade. Por outro lado, todo o esforco sera o de se compreender a sua acomodacao
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e assimilagdo no “arbitrio de uma gramatica simbdlica, a cultura” (ROCHA e ECKERT,
2005, p.105).

Como exemplo, tomemos a concepc¢do benjaminiana. Em Walter Benjamim,
observa-se 0 valor da narragdo como suporte para se pensar a memoria a medida que o
autor considera a sociedade em sua relagdo com a experiéncia histérica, mostrando que
o conceito de “duragdo” bergsoniano, ao excluir a histéria, afasta a possibilidade de
acolher a tradicdo (BENJAMIM 1986). Desta forma, o pensamento benjaminiano reflete
sobre a perda do compromisso humano com um tempo que se exaure e com o lugar da
narrativa com sua forca de germinacgéo.

Posto dessa forma pode-se conceber a memdria como poder de organizacao de
um todo a partir de um fragmento vivido, como imaginava Marcel Proust (1957). A
vivéncia se apresenta ndo como um devir cego, mas como capacidade de reacdo e de
regresso, pois um mero fragmento de existéncia pode resumir e simbolizar a totalidade
do “tempo reencontrado”.

Refletir sobre tempo e memoria nas sociedades contemporaneas implica
discutir a ‘“heranga dos paradigmas que geraram a nocdao de pessoa moderna, os
postulados do individualismo e sua epopéia humanitaria e progressista” (ROCHA e
ECKERT, 2005, p.107). Nesse contexto, a memoria é vista tanto como consolidacao de
um tempo ondulante e lacunar quanto como um fenémeno complexo e profundo, que
recria uma hierarquia na esséncia do ser e que ndo pode ser reduzido a pura intui¢do do
tempo (RICOUER, 2007).

Diante dessas possibilidades, procuramos refletir neste capitulo a respeito da
experiéncia social do “narrador” enquanto contador de historias e “causos” no Vale,
uma vez que, para além de evocar uma identidade distinta, o contador juruaense marca
uma socialidade — um imaginario e um “ver 0 mundo” — inextricavelmente marcado
pela presenca de uma memoria rica e pela complexidade do imaginario amazénico.

Nessa perspectiva, as experiéncias sociais e as narrativas orais podem ser
pensadas como produtoras de "ordenamentos” e como manifestacGes simbdlicas de
formas ideoldgicas. Por outro lado, podemos também enfatizar a dimensdo poética da
narrativa, apontando a producdo de significados e a proliferacdo de signos mediados
pelo ato de narrar o mundo.

E para este espaco em que vidas sdo narradas e historias sdo vividas, este narrar,
as vezes disperso entre o cotidiano e “o mundo da vida”, no dizer de Habermas (1996),

que este estudo se volta. Mais do que um mero enfoque no visivel e no invisivel, as
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narrativas revelam intrinsecamente o mundo simbolico dos seus narradores. Como
ressalta VVania Cardoso (2007, p.09).

[...] as estérias tornam-se parte inextricAvel da mesma realidade, ou
imaginario social, que narram. Aqui, a narrativizacao ndo se refere a
um mundo a ser revelado pela interpretacdo do que é contado, ndo
expressa apenas uma pratica, mas constitui a propria pratica por ela
significada.

Esta pratica narrativa, onde historias sdo contadas de maneira dispersa e
fragmentada, abre um espaco interpretativo no qual os sujeitos da experiéncia - tanto
narrador quanto ouvinte - sdo forjados através do préprio ato narrativo.

Enfim, tenta-se condensar como os “contadores de historias” redimensionam suas
vivéncias, € a0 mesmo tempo como 0s contos orais emergem como estratégias de

socialidades presente no cotidiano de cada contador.

1.1. Narrar o mundo: a experiéncia social do narrador como retencéo da memdaria

Em 1933, Walter Benjamim pensava a sociedade afirmando que as acles da
experiéncia estavam em baixa e, a0 mesmo tempo, perscrutava sobre o destino de
elementos caros ao patriménio cultural, como historias, narrativas orais e ditos
populares, (BENJAMIM, 1986) dado o avango da modernidade. De fato, com este
alvorecer, a fragilidade das experiéncias coletivas, com o perigo real de
desaparecimento do espaco da experiéncia social no mundo moderno, ainda que
gradual, tornava-se cada vez mais evidente.

Diante desta preocupacdo benjaminiana, pode-se dizer que a experiéncia coletiva
se extingue quando, no mundo moderno, se dilui “a rede que protege a vida coletiva, a
circularidade temporal, os discursos agregadores e a reveréncia dos jovens aos mais
velhos” (BORELLI, 1992, p.80).

O trabalho, outrora artesanal e coletivo, converte o trabalhador em sujeito
individual, isolado dos outros e mais proximo do processo global de producdo. Frente
ao processo de individualizacdo do sujeito social, o ritmo dos homens é redimensionado
pelo ritmo da técnica, rompendo com a troca das experiéncias sociais, ocorrendo uma
fissura na temporalidade, tornando-se impossivel a troca de experiéncias entre 0s

sujeitos sociais, pois o futuro é o desconhecido. A medida de temporalidade é o instante,
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e neste o tempo nao corre, jorra. “E um tempo capaz de estar contido no instante em que

a luz da estrela cadente brilha ao olho do homem” (BENJAMIN, 1983, p.46).

A pobreza de experiéncia resultante deste novo cenario ocasionado pelo alvorecer
de um mundo moderno, fruto das inovagfes tecnoldgicas, substitue gradativamente as
“experiéncias sociais” e define as novas relacdes dentro da sociedade moderna, na qual
a “tradi¢dao” torna-se obsoleta, dispensavel. O que importa agora € viver o presente

como eterna novidade.

Assim, o ato de narrar 0 mundo e as experiéncias cotidianas desaparecem e, em

seu lugar, surge um novo tipo de comunicagéo:

A cada manha recebemos noticias de todo o mundo, e, no entanto,
somos pobres em historias surpreendentes. A razdo é que os fatos ja
nos chegam acompanhados de explicacdes. Em outras palavras: quase
nada do que acontece esta a servigo da narrativa, e quase tudo esta a
servico da informacdo. Metade da arte narrativa estd em evitar
explicages. O extraordinario e o miraculoso sdo narrados com a
maior exatiddo, mas o contexto psicolégico da acdo ndo é imposto ao
leitor. Ele é livre para interpretar a histéria como quiser, e com isso 0
episadio narrado atinge uma amplitude que ndo existe na informacdo
(BENJAMIN 1986, p.203).

A narrativa tinha uma forma de comunicacdo que se apoiava na tradi¢ao oral, no
saber que vinha de longe, “do longe espacial das terras estranhas, ou do longe temporal
contido na tradi¢do” que “dispunha de uma autoridade que era valida mesmo que nédo
fosse controlavel pela experiéncia” (p.203). Se a arte de narrar encontra-se em declinio,

ou em extinc¢do, para Benjamim (1986) a difusdo da informacao foi a responsavel.

Quando o passado deixa de ser referéncia, perde o sentido a presenga dos “velhos”
narradores. Ora, se ninguem € mais capaz de contar historias, ndo existem mais
narradores e, por conseguinte, nem ouvintes. Em seu lugar, surge o sujeito individual,

solitario na busca pelas informacg6es do presente.

Diante deste cenario desolador, poderiamos fazer a seguinte indagacédo: terdo as
previsdes benjaminianas se confirmado para todas as sociedades, comunidades e povos

tradicionais? E quais as possibilidades de reinvencdo ou busca de novas experiéncias?

Por um outro viés explicativo, chegamos a um modelo de “coloniza¢do do mundo

da vida pelo sistema” (HABERMAS, 1996, p.125), ou seja, a uma tendéncia observada
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nas sociedades capitalistas ocidentais, aonde suas esferas de reproducdo simbdlica
(mundo da vida) foram invadidas pela l6gica instrumental do sistema econdmico e do

poder administrativo.

Com efeito, a vida social passa a ser informatizada, monetarizada e burocratizada.
As relacdes interpessoais passam a ser coordenadas ndo pelo entendimento reciproco
dos individuos, mas pelos meios padronizantes do sistema, promovendo um
empobrecimento das experiéncias sociais. Isto implica afirmar que 0s sujeitos sociais

sdo tomados entre si como simples meios para a persecucao de fins egoistas.

Essas perspectivas nos evidenciam o declinio das experiéncias coletivas, a perda
de sentido, a incapacidade de interiorizar e inter-relacionar as manifestacdes
socioculturais, a ndo possibilidade de reproduzir as esferas do mundo simbélico e

material da vida.

\

Habermas nos ajuda a perceber que a tnica forma de resistir a “colonizagao
sistémica” estaria ancorada na proliferacdo dos movimentos sociais, grupos sociais,
povos tradicionais, movimentos estudantis, ecologicos e de minorias étnicas. Estes
estariam ocupados com a tarefa defensiva de impedir o avango da “logica sistémica” em
dire¢do ao “mundo da vida”, preservando e revitalizando formas de interagdes
comunicativas e manifestacbes culturais, revelando ao mesmo tempo identidades
coletivas e individuais.

Frente a este pressuposto, vislumbramos que o ato de contar historias nao
morre, mas refloresce na dindmica das vivéncias coletivas e individuais. Se ndo existe
mais o “narrador por exceléncia”, pensado por Benjamim, responsavel por assegurar o
poder da tradicdo, expondo suas experiéncias e as experiéncias dos outros em forma de
conselhos para a vida, ainda assim existe o “ato de narrar”, revigorado na dindmica
mesma da tradi¢do, jA que a “tradicdo” ndo se resume a praticas passadas, mas no
conjunto das realizaces praticadas no presente, exemplificadas na experiéncia social do
narrador.

Portanto, o passado que continua presente € construido a partir da memoria
coletiva e individual nos seus multiplos sinais e expressoes, pois se trata de um presente
ndo necessariamente definido por uma narrativa historica, mas por uma memoria com
suas préprias narrativas e interpretacdes do lugar. A cultura é aqui pensada ndo de modo

estatico, mas como algo vivenciado e recriado como prova do auto-reconhecimento ao
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nivel local de identidade cultural especifica. Assim, o lugar da narracdo pode ser
interpretado de varias formas, pois cada lugar €, & sua maneira, 0 mundo, mas, também,
cada lugar irrecusavelmente imerso numa comunhdo com o mundo, torna-se
exponencialmente diferente dos demais.

Com base nestes pressupostos, entendemos que todo homem conta para si suas
préprias historias. Ou poderiamos dizer que todo homem vivencia, narra suas historias e
constroi sua identidade, como bem demonstram as experiéncias sociais e narrativas que
apresentaremos. Talvez o que morra seja o principio formal de configuracdo temporal
que faz da histéria contada uma histéria una e completa. Apesar de tudo, devemos
acreditar que novas formas narrativas, que por ventura ainda ndo saibamos denominar,
estejam nascendo. E este surgimento que atesta que a funcdo narrativa pode se
metamorfosear, mas ndo morrer, pois, como salienta Ricoeur (1994, p.46) “ndo temos
qualquer idéia do que seria uma cultura em que ndo se soubesse mais o que significa

narrar’.

1.2. O narrar, o lembrar e o vivenciar: lembrancas e memarias dos narradores do
Jurua

Na Amazonia se percebe, com uma certa nitidez, dois espacos culturais bem
definidos por suas caracteristicas, e, por assim dizer, bem misturados simbolicamente.
Um revitaliza o que antes existia, outro absorve as influéncias das trocas simbdlicas
que, por sua vez, estdo em constante transformacdo. Esses dois momentos sdo marcados
por dois espacos que entrecruzam: o rural e o urbano; e 0s contos orais permeiam esses
espacos simultaneamente. Nessa perspectiva, entre o lugar de reproducdo material e
simbdlica da vida existe quem narra 0 mundo (o narrador e o0 ouvinte) e o seu produto
(as narrativas).

Neste longo caminho, buscamos refletir sobre como os “campos de
significados” foram articulados pelos narradores, construidos a partir de suas falas, de
suas vivéncias, de suas lembrancas, e pelo modo pelo qual as redes de relagdes serviram
como referenciais para 0s sujeitos vivenciarem o passado, a partir de idéias e imagens
do presente. As experiéncias sociais doravante apresentadas foram visualizadas a partir
de quatro didlogos e visam a demonstrar a importancia das narrativas orais para 0s
moradores do Vale do Jurua, posto que perpassam a vida social de cada sujeito que ali
habita.



22

Primeiro dialogo

Eu casei bem nova com o Casimiro, tinha dezesseis anos e ele tinha vinte anos e
casamos l& no Seringal Belo Horizonte. Ai depois viemos morar pra cd, aqui perto do Principe,
no lgarapé Grande cortando seringa para o finado Said Almeida e o finado Juvenal. Agente
também plantava cana-de-agucar, botava roga, milho, arroz e feijao.

Minha mde contava essas histdrias, mas eu via isso tudo como um sonho, sabe... Eu
tinha medo das historias que ela contava. Olhe, eu ndo vi, mas minha irmd viu, foi aqui na
“praia do caboco”, ela vinha subindo de canoa o rio quando deu fé, era aquele monte de boto
perto de um bauceiro. E quando ela deu fé apareceu aquele homem no meio dos botos, mas ela
sO viu ele dos peitos pra cima, sabe, e ele vinha nadando a procura da canoa e ela remava com
forca e ele encostava na canoa. Sei que ela chegou na ponta da praia, deixou a canoa e foi
embora.

Outra vez, ela vinha subindo o rio com minha mée e uma prima minha, ai quando ela
viu, disse assim: “Chiquinha, rema que 1a vem ele”. Ela viu trés vezes essa arrumacao. O
pessoal falava que era um tal de Daniel que foi encantado. Outra vez, foi la no Parand do
Saituba, esse causo também me contaram, foi assim, tinha umas mulheres lavando roupa e
tomando banho e, quando deram fé, aqueles botos boiaram perto delas, elas correram para fora
da &gua, sabendo dessa conversa, correram para contar para 0 dono do barracdo. Sabendo da
historia o patrdo falou: “se ele bdia de novo vou-lhe dar um tiro” e ai quando o bicho boiou de
novo, de barriga pra cima, ele correu para atirar e atirou e ndo deu tempo, o bicho acabou
sumindo na agua.

Era uma vida boa, plantdvamos de tudo, cana-de-acucar, botava roga, milho, arroz e
feijdo, pescava, e cortava seringa, mas a gente sé podia vender para o patrdo, as vezes ele s
pagava o que ele queria pela borracha. As familias moravam distantes uma da outra, distante
mesmo, como daqui para a praca, sabe, a gente ia vivendo como podia.

Uma vez ouvi contar, foi o seguinte, numa colocacao a4 no Belo Horizonte trabalhava
dois seringueiros. Foram para a mata (para a estrada) nessa época eles gritavam de uma estrada
para outra. Ai eles saiam gritando um para o outro. Quando um ouviu um grito e percebeu que
era diferente, ele foi respondeu, mas esse grito foi se aproximando e chegando mais perto. Ele
sabendo gue ndo era o grito do outro seringueiro e ja estava bem perto. Entdo, ele atrepou-se
numa arvore e ficou esperando, quando avistou o bicho enorme com o amigo debaixo do brago
e dava uma dentada e dava um grito, ele era cheio de cabelo que era enorme. E quando dava
uma dentada e dava um grito, abria-se um buraco no meio da barriga dele. E ai o bicho sumiu na
mata com 0 amigo dele debaixo do braco.

Eu contava, mas as vezes eles ficavam com muito medo, principalmente o Nicolau

meu filho mais velho. Sim, ainda conto, mas eles também tém medo. Mas quando eu ainda era
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jovem eu tinha medo também, mas via isso tudo como sonho, até hoje ainda vejo como um
sonho tudo isso...

Naquele tempo, se tivesse uma festa, as familias eram convidadas e levavam seus
filhos. Dangavam no barracdo, o patrdo emprestava a casa, e tudo era animado ao som da viola,
sanfona, sabe 0 Zé Estevao ele era um dos tocador, acho que ele tocava de tudo. Ai dancavam a
noite toda, ndo tinha confusdo, mas para namorar tinha que ficar ali sentado do meu lado e a
maméae do outro lado, entdo ndo tinha namoro. (Dona Dica 69 anos, Guajara-Am, entrevista

realizada em margo de 2008).

Segundo dialogo

Naquele tempo todo mundo plantava, o ruim é que nao tinha para quem vender, € ai a
gente sé plantava para comer. Mas, eu achava um tempo muito bom, sabe por que? Porque a
gente era pobre, mas um pobre que tinha de tudo, era muita fartura. Hoje se vocé nao tiver um
dinheirinho vocé nao come.

Com cartoze anos de idade eu ja cortava seringa junto de minha mae e de meu pai.
Depois ja com dezenove casei com o Milton Bento e fomos morar |14 no Igarapé Grande, la
plantdvamos de tudo.

A relacdo com o patrdo era o seguinte: se vocé cortasse borracha além da sua conta,
vOcé era visto como um bom fregués, mas se vocé ndo cortasse aquele tanto vocé era mal visto
pelo patrdo.

Tinha o finado Juvenal que comprava borracha da gente e tinha também o Said
Badarene que era o dono do Seringal do Principe. Se vocé tivesse uma grande necessidade e
vendesse 100 quilos de borracha escondido o patrdo mandava prender, botar no tronco, agoitava
e as vezes até tomava o barraco da gente. Ai tudo que se fazia da borracha vocé tinha que levar

para o patrdo e la ele dava o preco e pagava o que ele queria. (Albetina Bento Santiago 68

anos, Guajara-Am, entrevista realizada em marco de 2008).

Terceiro didlogo

Eu ndo nasci em Guajara, nasci no Acre la no seringal Belo Horizonte. A minha mae
era amazonense e 0 meu pai cearense. O meu pai chegou agqui com 12 anos de idade veio com o
pai dele.

Passamos um ano em Cruzeiro do Sul, a mae teve o Barzin, meu irmdo mais novo, e

nos baixamos e fomos morar no seringal do Lago Verde e 14 passamos um verdo, |4 completei
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cinco anos de idade. Quando fomos mesmo para o Guajara, mesmo de uma vez eu ja tinha seis
anos completo e agora estou com 67 anos.

Quando cheguei aqui, tudo isso era Seringal do Principe, o dono era o finado Said
Badarene, era do outro lado do rio, vamos dizer que aqui era o ramal, né, e o seringal era ali pra
cima e tinha outro do outro lado, desse lado aqui onde estamos ficava o barracdo do finado Said
gue a gente chama aqui de terra-firme.

O meu pai ndo queria vir aqui pro Guajara, mas depois a gente veio. Quando nos
chegamos, tinha pouca casa, a gente contava as casa, umas cinco, a casa do finado Juvenal, do
finado Justino, do finado Salustiano, do finado Serafim e do finado Raimundo Vergosa. Que eu
me lembro tinha outra casa, tinha o Zé Gabriel, mas era distante que nem escutava grito de uma
pra outra.

E nos fomo morar pro centro, o pai que pediu pra la. E disseram que era longe, era ali
onde morava a Bastiana (parteira), nds morava ali naquela descida da mata. Entdo la o pai fez
nossa casa, fez plantacdo de arroz, feijdo e milho. Quando nés mudamos pra la eu ja tinha sete
anos completo. No verdo, o pai cortava seringa la pro alto Jurua la no Belo Horizonte, pra ca ele
sO cortou dois anos no Principe e fazia plantacdo. Depois de um ano morando aqui j&, o papai
morreu.

Quando chegamos aqui, o pessoal vivia da seringa e da agricultura e isso era a vida.
Tinha o pessoal do Salustiano que plantava cana e também tinha o pessoal do velho Juvenal que
fazia moagem de semana em semana, meu pai ajudava, junto com meu irméo Joao.

Ah, me lembro sim! Acho que da vida que levava la. Me lembro que meu pai cortava
seringa e quando chegava ia pro defumadorzinho e também tinha um paiol pra guardar o0s
legumezinho, e ali ele passava quase o dia todo, entrava pela noite naquele trabalho.

O barracdo era na cabeceira da praia, eu me lembro que a gente ia pra la pela praia.
Sempre a gente ia pra l4, era muito bonito, era tipo uma fazenda, tinha um campo com boi, vaca
e 14 era muito grande. A vida era boa, naguela época, a gente era crianca, para nos tudo era bom.
Meu pai fazia compra no barraco e também comprava do rebocador (aviador) também.

Assim gue chegamo, a gente ficou morando na casa do finado Luiz Gonzaga, pai do
Manoel Gonzaga, ai do outro lado do rio, na costa da praia em frente a casa do Milton Jerénimo.
L& no centro o papai fez plantacdo de arroz, café, cana-de- aglcar, quando ele morreu ja tava
tudo bom pra colher. De la pra ca, ficamos s6 no poder de Deus e nossa mae, e ai 0s irmaos ja
eram grande. O cumpadre Jodo e cumadre Chiquinha ja tinha 12 anos e nos ja trabalhava com a
mamée.

Ai o finado Milton Jerdnimo queria tomar as nossas coisas e formar um pé de briga. A
mamde foi la com o finado Said que ele era o delegado, ele disse pra ela ficar sossegada que

“ele num tinha o diabo plantado no coragdo, ndo, que o Jerdnimo ndo ia mexer com a gente”.
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Conta ela, a mamae, que ele queria tomar nés pra ficar no lugar da conta do pai, né, entdo ainda
bem, que gracas ao finado Said e Deus, ele aquietou-se e num mexeu mais com nos.

Depois, j& com 14, me casei, passei sete meses casada, ai deixei, fiquei dois anos
solteira e depois casei de novo com o0 Pucino e passei 14 anos casada, ai ele morreu e também
ndo quis mais saber de casar.

Ndo. So tinha uma capelinha feita de barro, feita pelo velho Juvenal. Era ali onde ¢ a
CEAM, ali onde mora a Jandira, por ali morava o finado Manoel Cruz, pai do Romeu. Era uma
capelinha de S&o Francisco, la era bonito, parecia um chapéu de palha, mas era toda de barro.
Quem tirava a novena era a finada Pipira mae do Hélio, e também o finado Zé e a cumadre
Zezé, a irma da Pipira. Muito tempo depois, o finado Juvenal construiu uma capela de madeira,
perto onde é o0 José Carlos (colégio estadual) ali era a capela.

Quando o padre vinha ele avisava antes, ai tal dia o padre vem, ai vamo esperar 0
padre e se juntava na beira do rio aquela procissao, de repente a gente escutava a zoada do Sao
José, o barco que ele vinha e soltavam fogos e todos ficavam esperando por ele, até o pessoal
gue morava mais afastado vinha.

E, tinha muita festa, era bem animado. O finado Said cedia o barracio e a festa
acontecia la. Ah! mas era muito bom, era violdo, era pandeiro, era xeque-xeque. Quando eu
casei a festa foi la a noite toda, entrando pela manha e ai a gente voltava pra casa. Tinha tocador
e era bom mesmo, animado, ndo tinha briga, todo mundo dangava, vinha gente do Japiim
(seringal), quando eles vinham o pessoal daqui ja arrumava as coisa na casa do finado Jodo
Batista que s6 tinha um guarto e uma sala grande, um véo pra todo mundo dancar.

Era ele contava histdria, a mamae ensinava nds a rezar. O pai contava historia do
seringal.

Ele contava que morou no seringal quando ele era solteiro, antes de casar com a
mamde, 14 no Belo Monte seringal que ele morou e cortou seringa, era deserto e era sé ele e
outro camarada na colocacdo, era uma hora e meia duma pra outra, s6 que quando eles vinham
no comeco do verdo, que entravam mesmo pro centro, eles ja levavam tudo. Tecido, sal, vela e
outras coisas. Faziam a quinzena pra num ta pra la e pra ca, né.

S0 saiam no inverno quando eles vinham buscar a borracha, quando o patrdo mandava
buscar as borrachas. Uma vez, aconteceu com meu pai que ele matou uma anta e o pessoal diz
que o figado da anta com patua é um veneno. Ele tava escalando a anta e o amigo dele disse:
“Ah rapaz vou assar um pedaco desse figado pra mim comer com patud”, e papai falou: “rapaz
vocé ndo faca isso que vocé sabe que isso ¢ um veneno, faz mal e s6 noés dois aqui” e ele disse:
“Ah faz nada” e ele assou o figado e o papai ficou ali escalando a carne do bicho.

O papai disse que ele ndo comeu nem a metade da carne e ja deu uma dor nele. E o
papai falou pra ele: Eu disse que vocé ndo comesse” ele era gago, ele abandonou o prato de

comida, ai comegou andar pelos cantos da casa e comegou a gritar e gritava com dor e ndo
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aglientou mais, arriou, e a noite foi chegando e ndo demorou muito ele logo morreu, era umas
seis horas quando ele morreu s6 no poder do papai. E ele disse: “Agora, sim” o papai disse que
ele fazia umas caretas de dor quando ele tava morrendo, e ele botava a vela na mao dele e girava
a cabeca pra acold, diz ele que era uma careta feia ai o que ele fez rudiou ele de vela, pegou o
rifle, encheu de bala e foi na outra colocacdo chamar o pessoal, era trés outro quatro homens
que cortavam la.

Ai vinheram, quando chegaram ainda tinha umas vela que j& tinham se acabado outras
ja tavam no final e passaram a noite 14. E vamo enterrar, onde, perguntou o papai? Tinha na
estrada dele um buraco de um tatu canastra que € bem grande. E o papai disse: “ndo rapaz, 1a
perto de mim ndo” e o pessoal falou, vamo enterrar 14 mermo, ¢ o jeito que tem. Ai enterraram
né, e disseram: “Vai em paz, Cabugu” chamavam ele de Cabugu, mas o nome dele era
Francisco. E o pessoal falou pro pai que ele ndo ia ficar ali ndo, e o pai disse: “pois eu fico, ndo
tenho medo se eu ndo agiientar vou embora”.

Ai o pessoal foi embora, passou a noite, ai deu uma deu uma semana, ai quando ele
tava no defumador, l& derrubaram as coisas pra c4, ai ele chegava na cozinha, tudo arrumado, la
batia pro difumador e ele disse: ah esse negdcio num ta certo nao”. Ai quando foi de noite, um
camarada foi no punho da rede dele, deu um soco que derrubou ele da rede. Ele disse: ndo agora
num da mais, ai foi s6 pegar o tercado, cortou a corda da rede, nem desatou, enrolou botou
dentro de um alqueire e botou num jamaxim, botou nas costas, pegou a poronga, encheu o rifle
de bala, diz ele que quando pulou , que a casa de seringueiro é baixinha né, o cara pulou atras,
ele escutou quando bateu a pisada.

Era aquela pisada, diz ele que botou mermo pra andar e aqui e a acolad ele dava um
tiro , ele escutava um grito, 0 mais que ele gastou pra chegar na outra colocagdo foi meia hora,
I4 onde tava os outros. Quando viram, ele chegou la no saldo, chegou e caiu la na beira do
assoalho com muito tempo, ai foi que ele foi contar a historia, ele disse: “eu ndo vou mais pra
1a”. No outro dia ele saiu pro barracdo ai o patrdo mandou buscar a borracha. E ele ndo foi mais
pra l4, e de la ele foi pra outro canto, ndo sei se ele veio pro Cruzeiro, eu que minha mae morava
em no Cruzeiro, que I& foi onde ele se encontrou com ela e casou-se, ali pelo Sacado e depois
voltou pro seringal de novo.

O papai achava que era 0 morto, ele ia na estrada e escutava gritar, na frente, gritava
pra trds ele sabia que era ele, tinha certeza que era porque outra coisa hum era, num era
mapinguari, num era , ai resolveu sair de la.

Ah eu contava histéria pros meninos quando eram pequeno, eu contava quando tava
empregada na casa da Bastiana , da Rosa, eu contava histérias pra eles da mée da agua, da gata
borracheira e outras né.

Quando eu era peguena eu sempre escutava dos mais velhos minha mae, minha avo,

essas estdrias de encantados acabei aprendendo algumas, aquela do Pedro Malazarte, da Cobra
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grande e do Gigante Aranol. Bom, hoje, ainda conto para os meus netos né, eles gostam de
ouvir.
Naquele tempo as coisas eram muito dificil, ndo tinha transporte, tudo era a remo,

barco s6 do patrdo. As festas eram muito boas, animadas...( Dona Lili, 67 anos, entrevista

realizada em Guajara-Am, fevereiro de 2009).

Quarto diélogo

Pois bem, tai agora diversas vezes o que eu sei, td compreendendo? E o meu nome
todo. Desde quando cheguei aqui que o meu nome foi botado no meio, agora a outra também ja
foi procurando aqui com o meu nome e da muié, levando la na casa do idoso, assim, ai pra
baixo. Um lugar ai onde chega esses idoso, um lugar grande quantidade de véio né, ai vocé
pode construir, conversar e dizer. Entdo la tem um negocio pra vocé chegar, agradar aqueles
veio, e ai disseram, esse mogo: “pode me dar seu nome que ele ta pegando dinheiro em casa” e
eu disse: ndo dou um centavo pra vocé ndo. Pra ele pegar 0 nome desse velho que anda, todo
mundo que é velho. Ah! Ndo, mas isso aqui ndo e nao tem esse negocio nao.

Rapaz fiz uma operagéo e ainda t6 me recuperando gracas a Deus, foi dia cinco de
marco, seis meses atras la no Jodo Goulart. O ruim é que aqui a gente ndo pode fazer nada, nem
um exame ndo pode, ndo sei pra que serve esse hospital que a gente tem aqui.

José Esteves de Souza faga o favor de reparar, ndo, que eu to pertinho de morrer. Um
dia chegou um pastor aqui e disse: morreu um velho ali, fiquei olhando pra ele sabe, eu com
setenta e nove anos ainda fico dando ouvido a isso, sabe.

Eu nasci no Ceara, sou cearense. Cheguei aqui no ano de cinguenta e dois (1952),
entrada do ano de 52 e desde 14 moro nesta bandas. Primeiro, morei em Mancio Lima, I4 passei
2 anos solteiro e fui e me casei. Casei com 24 anos, nés casemo nao foi Maria? Foi no ano de 54
me casei com 24 anos.

E, eu vim com meu pai até Manaus, ai cheguei em Manaus a muié dele ganhou
menino e a chata vinha pra cé e eu vim s0, e ele num veio porque a noite ele num podia tirar a
muié do hospital, sé podia de manha, ai eu vim sé mais Deus, sem amigo, sem conhecido, sem
pai, sem mae, sem irmado, sem ninguém.

Depois meu pai veio com meus irmdo e passaram dois anos por aqui e depois fizeram
uma chatinha voltaram pra Manaus e de 14 foram embora pro Ceara. Eu queria ir, mas depois
arrumei mulher e resolvi ficar, fui morar 1a na Serra do Moa, |4 dentro da Serra, morei uns cinco
anos la trabalhando na seringa e na agricultura 14 no Seringal Bardo e depois trabalhei aqui pra
cima uns dois anos junto com o finado Antdnio Fernandes marido da finada Dolores.

Eu trabalhei ali, colhi, ajudei a colher, cortei. Gragas a Deus passei como soldado da

borracha fui aposentado como soldado da borracha porque tinha nascido em 1930, e também
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porque 14 na Serra do Moa eu peguei l& umas mancha, uns negdcio, vim me tratar quando
cheguei o dotor nesse tempo né, disse que tava leproso, tava doente e tal coisa, me passaram uns
remédios e fui beber aqueles remédios, e fiquei assim la no galinheiro, passei bem um més no
Mancio Lima, I4, onde eu me sentava quando chegava outro saia, ai passava um pano, sacudia
assim. Quando cheguei numa esquina com alicerce, me controlando né, de manha, eu doente e
nao tinha hospital, era ia pra ali, ai chegava sentava assim, e de manha amanhecia aquelas nédoa
acola, o dono do banco dizia: “tira que € leproso”. Entdo foi preciso botar a muié no meu lugar
pra receber o dinheiro, porque eu era leproso, ela passou bem uns dois anos recebendo, gracas a
Deus me controlando, tomando remédio certo, fui me curando gracas a Deus.

Nessa parte, aqui saindo, pegando aqui de Ipixuna até subindo a Serra do Moa, isso
tudo eles cortavam seringa, tudo mesmo. Aqui no Guajara talvez ndo tivesse umas dez casas,
ndo t6 bem lembrado ndo, mas acho que num tinha isso tudo ndo. Porque onde é ai esse
hospital, ta com cinglienta anos, era o meu rocado com roga, ali naquele hospital, no lugar
desse hospital, onde ta aquele armazém, ai eu serrei madeira, ainda tinha a casa do papai serrei
pro finado Sabora.

Naquele tempo tinha muita fartura, o camarada trabalhava e era muito farto gragas a
Deus, hoje em dia eu me lamento muito, vocé pegar cinco paneiro de farinha e dar por dez
cruzeiro, e hoje eu dou doze reais por meio paneiro de farinha. Tive muita farinha, fiz muita
farinha, trabalhei muito, botar rogado no sol e vinha plantava e fazia o trabalho na roda, antes
era na roda num era em motor ndo, depois foi que comecou a sair esse negocio de motorzinho
ai foi que surgiu a bola de prensar, agora cana eu cortei muito aqui pro velho finado Juvenal,
onde é esse campo de bola ai, isso era tudo cana do velho finado Juvenal.

Pescava também, quando na metade do caminho soltava minha tarrafinha ai pro lago
novo, pegava um peixinho e todo dia noés tinha o que comer, todo dia, se num fosse, ninguém
comia, eu finado Ricardo, finado Pedro Fernandes, o irmdo dele Antonio Fernandes e o velho
Alonso. Ai nds ficava la, vixi era muito peixe.

Rapaz, uma vez, eu cheguei a ver nessa pesca que a gente fazia uma cobra muito
grande, eu até pensei que era um pau, sai assim pra olhar, porque eu ia derrubar pra fazer lenha
né, era uma cobra medonha. Era muito grande rapaz, corri, fui buscar a espingarda, mas quando
cheguei ela tava descendo pro rumo da &gua, é aquela cobra da 4gua, uma jiboia.

Outra vez, vi um jacaré muito do seu grande, também na beira do rio, e ai ndo deu
tempo atirar nele. E 14 na Serra do Moa, alguém vinha correndo com medo de macaco (risos), e
eu tava passando assim da rede, ai eles deram fé de mim e vinham naquela arrumagao pulando,
pegava um pau e rebolava assim, égua! Pegava pau e soltava, eu digo égua! Eu corri, era muito
macaco, rapaz, macaco preto grande, era cada macaco grande, que eu disse, vou embora daqui

logo, ou entdo, esses macacos me pegam aqui (risos).
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Outra vez, uma menina, pobre de uma bichinha, deste tamanho, bem perto da porta
assim da igreja, feito de alvenaria, que se teve aqui nesse Amazonas, logo nas primeiras morada
que comecaram o pessoal a vim simbora, pra vim pra c4, bichinha se perdeu-se. Ela comegou
andar na mata, como ta aqui na histdria, vou contar pra vocés:

Vou contar agora aqui, o sofrer dessa dona morava naguelas mata, da matas do
Amazonas, que uma filha perdeu-se na mata. VVossa filha se perdeu foi no fazer de um café,
cacando sua filha no rio, correu todos os igarapés. Se valeu de Sdo Francisco da matriz de
Canindé. Caca, caga, num acharam, passou um ano de idade perdeu logo todas as esperancas.
Mas um dia de manhézinha fazendo um café sem lembranca, quando ouviu falar na porta que
apareceu de repente uma crianga. Ela quis se assustar ¢ quando a menina sorriu, dizendo: “A
béngdo mamae, cadé papai mais titio?. Ela correu, abragou-se: Meu Deus! Chegou minha filha!
Minha filha tdo querida, me dizeis por onde andais, nessas mata t&o medonha como néo levaste
mordida dentro desses igarapés de cobra ou outro bicho? “Mamaie, eu andava era mais um
velhinho, que eu tomava benca a ele eu chamava ele de padrinho. Hoje ele veio me deixar e dali
me ensinou o caminho”. S6 sei que Deus andava com essa pobre inocente, brincava com ela,
dava alimento, ajudava e colocava ela pra dormir. E era mesmo daqui, daquela época (risos), ela
me via mamar e ela mamava no outro peito com poucos dias que ela chegou ela morreu, ai
tiraram. Nao sei como inda ta 1, sei que garoto quando foi a Canindé se ainda vé Ia.

Rapaz, eu sinto, tem muita gente que acha que o negocio ta bom, rapaz, pra
brincadeira? E devassa e fora de respeito. Porque nagquele tempo todo mundo contava, cantava ,
conversa? Todo mundo tinha seu rogado s6 pegava dinheiro pra comprar sé coisa que nédo
conseguia plantar mesmo.

Tudo tinha seu ponto. E somente, mas tinha negocio de fartura dentro da casa, pelo
menos alimentacdo, e vocé criava seus filhos e hoje? Hoje é tudo assim e é roubando, é devassa,
ninguém tem respeito, quando morre um pessoa ja idosa ne, hoje bota uns escandalos desse,
inventam novela, faz novela ne, assistir aquele novelario e esse jornal que sé visto. Ai vem de 1a
pra ca, vocé escuta e aquilo e fica sentido aqui. E a criangcada vai absorvendo tudo aquilo! Ave
Maria, tem dia que eu paro e durmo bem pouquinho pensando rapaz, oh! Meu Deus! E vdo

vivendo daquele jeito né... (José Estevdo de Souza 79 anos, entrevista realizada em

Guajara-Am, fevereiro de 2009).

As experiéncias sociais dos narradores podem ser divididas em quatro cenas,
baseadas em trés critérios: movimento geogréafico (de um seringal para outro seringal) e
eventos de fala; relagdo conflituosa e redes de socialidade; “causos” e historias de

encantamento.
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Todas as cenas denotam acontecimentos que ocorreram em diversos seringais.
Os discursos dos narradores refletem suas perspectivas conflituosas sobre o trabalho no
seringal e evidenciam as teias sociais nas quais estavam envolvidos.

Na primeira cena, visualiza-se uma lembranga da infancia no seringal, do
casamento e aspectos do trabalho. As falas trazem a tona as percepc¢bes dos moradores a
respeito do trabalho: “tarefa ardua”, quase desumana. Por outro lado, a extracdo do latex
sO ocorria no verdo, visto que, no periodo de chuva a borracha era retirada da colocacéo.
Assim sendo, no resto do tempo, os trabalhadores podiam se ocupar de uma agricultura
de subsisténcia, efetuada tanto na varzea como na terra-firme. Um tempo ecoldgico
norteia, pois, o trabalho extrativista (“la no lago Verde o papai s6 cortou um verdo” -
Dona Lili, 2009) e a plantacdo de alimentos para o consumo familiar.

Como este, um outro aspecto, tempo e espaco, €, algumas vezes, determinado
por motivos ecoldgicos, mas os valores representados por eles dependem também de
principios da estrutura social que esta em mudanca.

S6 que quando eles vinham no comeco do verdo, que entravam
mesmo pro centro, eles ja levavam tudo. Tecido, sal, vela e outras
coisas. Faziam a quinzena pra num ta pra la e pra ca né. Sé saiam no
inverno quando eles vinham buscar a borracha, que o patrdo mandava
buscar as borrachas (Dona Lili, 2009).

Pode-se pensar que tempo e espaco sdo construidos em dois momentos:
aqueles que séo principalmente influenciados pelo meio ambiente (o tempo ecolégico) e
0s que sdo principalmente reflexos das relagdes mutuas dentro da estrutura social (o
tempo estrutural) (PRITCHARD, 2002). O ciclo ecoldgico se compde de um ano,
dividido em quatro estacGes demarcadas por aspectos que influem nas necessidades da
extracdo, plantio e colheita para suprir a demanda da familia. No entanto, como vimos,
no Vale do Jurua, sdo duas as estagdes a determinar a maioria das atividades de
trabalhos.

Passamos um ano em Cruzeiro do sul ai a mae teve o Barzin, meu
irmdo mais novo, ai nds baixamos e fomos morar no seringal do Lago
Verde e la passemos um verdo, la completei cinco anos de idade. E ai
guando fomo mesmo para 0 Guajara, mesmo de uma vez, eu ja tinha
seis anos completo e agora estou com 67 anos. [...] E nos fomo morar
pro centro, o pai que pediu pra la. E disseram que era longe, era ali
onde morava a Bastiana (parteira), n6s morava ali naquela descida da
mata. Entdo 14 o pai fez nossa casa, fez plantacdo de arroz, milho,
feijdo, quando nds mudamos pra la eu ja tinha sete anos completo. No
verdo o pai cortava seringa la pro alto Jurua |4 no Belo Horizonte, e
pra cé ele so cortou dois anos no Principe e fazia plantagdo. Depois de
um ano morando aqui ja, o papai morreu. Quando chegamo aqui, 0



31

pessoal vivia da seringa e da agricultura e isso era a vida. (Dona Lili,
2009).

De acordo com Pritchard (2002), todo tempo € estrutural, j& que é uma ideacao
de atividades coordenadas pelos grupos sociais. Portanto, para os sujeitos-narradores do
Jurua tanto o espaco como o tempo sdo produtos de inter-relacbes, de conexdes e
desconexdes vividas dentro de um contexto social.

De outro lado, ao incluir suas vidas a periodicidades e ndo-periodicidades
(tempo estrutural e ecoldgico), o que implica em tomadas de decisbes, transformam-se
em sujeitos sociais e passam a ressignificar as experiéncias objetiva e subjetivas do
mundo em que vivem.

Aqui, para ndo nos desviarmos do nosso objeto de estudo, podemos imaginar
que o tempo experimentado pelos sujeitos-narradores € descontinuo, uma repeticdo de
inversdes repetidas, uma sequéncia de oscilagdes entre opostos polares que integra um
todo vivenciado.

O lugar da produgdo da “roga” ¢ algo também constante na memoria dos

narradores. O “centro” como o lugar de trabalho. Ali estavam localizados os rogados e a

casa do seringueiro.

Porque onde é ai esse hospital, ta com cinglienta anos, era o meu
rocado com roca, ali naquele hospital, no lugar desse hospital, onde ta
aquele armazém, ai eu serrei madeira, ainda tinha a casa do papai
serrei pro finado Sabora. Naquele tempo tinha muita fartura, o
camarada trabalhava e era muito farto gracas a Deus, hoje em dia eu
me lamento muito, vocé pegar cinco paneiro de farinha e dar por dez
cruzeiro, e hoje eu dou doze reais por meio paneiro de farinha. (José
Estevéo, 2009).

E nos fomo morar pro centro, o pai que pediu pra la. E disseram que
era longe, era ali onde morava a Bastiana (parteira), nds morava ali
naquela descida da mata. Entdo 14 o pai fez nossa casa, quando nds
mudamos pra |4 eu ja tinha sete anos completo.[...] L4 no centro o
papai fez plantacdo de arroz, café, cana-de- agucar, quando ele morreu
ja tava tudo bom pra colher (Dona Lili, 2009).

Segundo Otavio Velho (1979), o “centro” era também definido no contexto de
uma oposicdo a beira dos rios. Portanto, o “centro ligava-se a idéia de centro da mata,
mais proximo e em contato com a natureza incontrolada” (VELHO, 1979, 203).

O “centro” representa o espaco da produgcdo familiar, “a beira”
metaforicamente representaria o lugar das relag6es sociais, das trocas, das aliancas e dos

conflitos. Na argumentacdo de Velho, “a beira era compreendida como sendo o lugar
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onde se situavam os povoados maiores e mais antigos, o que se poderia referir como
civilizagdo” (VELHO, 1979, p.204). Por outro lado, no “centro” ha uma alternancia
sazonal da agricultura, da coleta, da caga, da extracdo, da pesca, ou seja, permeia-se um
significado multiplo do tempo dentro da estrutura social, e isto & recorrente nos
discursos.

Fui morar 14 Serra do Moa, la dentro da Serra, morei uns cinco anos la
trabalhando na seringa e na agricultura 14 no Seringal Bardo e depois
trabalhei aqui pra cima uns dois anos junto com o finado Anténio
Fernandes marido da finada Dolores. Tive muita farinha, fiz muita
farinha, trabalhei muito, botar rocado no sol e vinha plantava e fazia o
trabalho na roda, antes era na roda num era em motor ndo, depois foi
que comegou a sair esse negécio de motorzinho ai foi que surgiu a
bola de prensar, agora cana eu cortei muito aqui pro velho finado
Juvenal, onde é esse campo de bola ai, isso era tudo cana do velho
finado Juvenal. Pescava também, quando na metade do caminho
soltava minha tarrafinha ai pro lago novo, pegava um peixinho e todo
dia néds tinha o que comer, todo dia se num fosse ninguém comia, eu
finado Ricardo, finado Pedro Fernandes, o irmdo dele Antonio
Fernandes e o velho Alonso. Ai nos ficava 14, vixi era muito peixe.
(José Estevéo, 2009).

A metafora do “centro” e da “beira” pode ser parafraseada para entendermos a
idéia de “barracdo” e “tapiri” no seringal. O barracdo representando a beira como o
espaco das trocas e dos conflitos, e o tapiri representando o centro como o lugar isolado,
proximo da natureza, convivendo e adaptando-se a ela. Porém, era no tapiri, ou no
centro, que o conto oral, a narrativa surgia com mais forca, sendo uma estratégia de
socialidade. Dessa forma, o centro era e é o lugar em que o seringueiro produzia e se
reproduzia socialmente e biologicamente. Partindo desse pressuposto, o centro ndo era
mais o lugar do isolamento, e sim o lugar do convivio social, das trocas e da producéao
do imaginario.

Eu aprendi esses contos através de meus pais. Naguele tempo, era
comum 0 meu pai reunir a gente, né, sempre na frente da casa e
vinham os vizinhos e a gente sentava em bancos de paxiiba e 0 meu
pai comegava a contar as estorias e o0 vizinho contava também e eu né
ouvia aquilo, as vezes ficava com medo, ria daquilo tudo né
risos...(Anténio Vergosa, 2008).

A lembranga de um “trabalho 4rduo” aparece em quase todas as narrativas: 0
transformar o latex em borracha, a presenca do “defumador”, do “paiol”, a longa
jornada de trabalho do seringueiro. Do mesmo modo, 0 casamento marca fortemente a
memoria dos narradores. No seringal, 0 casamento tornava-se um fato antecipado nas

comunidades do Jurud, visto que havia um pequeno nimero de mulheres e também pela
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urgéncia das familias em diminuir as responsabilidades do chefe da casa. Desta forma,
0 ato de casar, contribuia para 0 aumento das redes sociais. Na maioria das falas o
casamento aparece como um dos aspectos socializadores, que denota vivéncia e
construcdo de uma nova familia, pois criava redes de obrigacGes e deveres.

Eu casei bem nova com o Cassimiro, tinha dezesseis anos e ele tinha
vinte anos e casamos & no Seringal Belo Horizonte. Ai depois viemos
morar pra ca, aqui perto do Principe, no Igarapé Grande, cortando
seringa para o finado Said Almeida (Dona Dica, 2008).

Com cartoze anos de idade eu ja cortava seringa junto de minha mae e
de meu pai. Depois ja& com dezenove casei com o Milton Bento e
fomos morar la no Igarapé Grande, la plantadvamos de tudo (Albertina
Santiago, 2008).

Depois, ja com 14 me casei passei sete meses casada, ai deixei, fiquei
dois anos solteira e depois casei de novo com o Pucino e passei 14
anos casada, ai ele morreu e também ndo quis mais saber de casar
(Dona Lili, 2009).

Eu nasci no Ceard, sou cearense. Cheguei aqui no ano de 1952 [...]
desde 14 moro nesta bandas. Primeiro, morei em Mancio Lima, la
passei 2 anos solteiro e fui e me casei. Casei com 24 anos, nds casemo
nao foi Maria? Foi no ano de 54, me casei com 24 anos (José Estevao
2009).

A referéncia ao seringal desnuda o significado deste enquanto lugar de
producdo de experiéncia social dos narradores. Em algumas falas o seringal “era um
lugar bom” (Dona Dica) ou “tinha muita fartura” (Albertina Santiago). Em outras era o
lugar da dureza, do sofrimento:

Naquela época tudo era mais dificil, s6 visto, contando ninguém
acredita. Eu sofri muito cortando borracha, rapaz, passei por muitas
coisas pesada, eu sofri como nunca no mundo sofri, a borracha s6 me
trouxe sofrimento. Hoje agradeco a Deus pela minha aposentadoria,
melhorou minhas condi¢fes um pouco. (José Estevéo, 2008).

De fato, o seringal configurava um mesmo espacgo, vivenciado de maneiras
diferentes pelos sujeitos-narradores. Cada vivéncia € trazida para fora da continuidade,
permanecendo ao todo proprio da vida, ndo apenas porque as experiéncias sociais dos
narradores-moradores, enquanto vivéncia, somente continuam vivas na medida em que
ainda ndo estejam inteiramente no contexto da propria consciéncia da vida, mas porque
0s mesmos elaboram sentidos e significados no todo vivenciado.

Isto significa reconhecer a vivéncia cotidiana consoante pensado por Michel

Maffesoli como “a dimensdo comunitéria da vida social, aquilo que une os iniciados,
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aquilo que conforta, de modo misterioso, o vinculo, a0 mesmo tempo ténue e solido”
(MAFFESOLI 1998, p.176) que faz com que uma “comunidade” seja causa e efeito de
um sentimento de pertenca, longe das diversas racionalizagdes pelas quais, na maioria
das vezes, se explica a existéncia das diversas agregagdes sociais.

H& nisso uma mudanca fundamental de perspectiva, imaginando que sdo as
redes sociais construidas pelos sujeitos-narradores que constituiram os significados,
produzindo assim o que vem de baixo, a socialidade com a carga de afeto que lhe é
inerente, ¢ nao “as formas econdmico-politicas” sobre as quais se pensou que
determinassem (ou sobredeterminassem) toda vida social (MAFFESOLI, 1998, p.177).

Na segunda cena as falas estdo direcionadas para as relaces sociais que, ora
conflituosas ora teatralizadas, encenam a estrutura de poder que se construiu na imagem
do “patrao” como seringalista. Em varios discursos, o processo de migracao de um
seringal para outro s6 ocorre em duas situacfes: na primeira, a familia muda-se por néo
mais gostar de trabalhar naquele lugar, seja pelas atitudes do “patrdo”, seja por outras
implicagdes de ordem social, conflituosa, assumindo em outro seringal uma nova
colocagéo; a segunda situacdo de migracdo se dava por ocasido de casamento. Neste
caso, 0 seringueiro ou permanecia na sua colocacdo e a esposa mudava para junto dele,
ou era ele quem ia para o seringal aonde estivesse a familia da esposa ou migravam
ambos para um terceiro seringal, sendo este 0 motivo sobressalente para as migracdes.
Tem-se como exemplo, a migracdo da familia de Dona Lili saindo do seringal Belo
Monte no Alto Jurué e se estabelecendo no seringal Lago Verde e depois, migrando
para o seringal do Principe atual municipio de Guajard. Outro caso semelhante é o de
dona Albertina que ao casar migrou do seringal Belo Horizonte para ir morar no
seringal do Principe, atual municipio de Guajara. “Com 14 anos de idade eu ja cortava
seringa junto de minha mée e de meu pai. Depois ja com 19 anos me casei com o Milton
Bento e formos morar 14 no igarapé Grande e 14 se plantava de tudo” (Albertina
Santiago, 2008).

As lembrancas do seringal também remontam ao barracdo e a sua estrutura
estética frente aos tapiris dos seringueiros, exemplificado na fala de Dona Lili:

O barracdo era na cabeceira da praia, eu me lembro que a gente
ia pra la pela praia. Sempre a gente ia pra la, era muito bonito,
era tipo uma fazenda, tinha um campo com boi, vaca e la era
muito grande. A vida era boa, naquela época a gente crianca, era
para nés tudo era bom. Meu pai fazia compra no barracdo e
também comprova do rebocador também (Dona Lili, 2009).
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A imagem do barracdo frente aos pequenos tapiris representa a configuragdo do
poder nos seringais. Logo se instaurou o “sistema de barracdao”, que funcionava como
um aprisionamento humano nos seringais. Neste sentido, o poder ndo é principalmente
manutencdo e reproducdo das relacbes econdmicas, mas acima de tudo uma relacdo de
forca que se desdobra nas relagdes internas e externas do modo de organizagcdo do
trabalho e da producéo extrativa.

Na terceira cena, 0s discursos dos sujeitos-narradores evidenciam uma
estrutura de poder centralizada na ordem e nos deveres que o “patrdo” estabelece no
seringal. Os conflitos emergem, e os sujeitos passam a vivenciar “dramas sociais”
dentro da estrutura na qual estdo submetidos.

Nesse sentido, diferentes conflitos compdem as experiéncias sociais dos
sujeitos-narradores e ganham forma e sentido através das narrativas. Portanto, a
propensdo das relagbes sociais nos (seringais) para o conflito e a recorréncia dessas
tematicas contadas nas experiéncias sociais conduzem-nos a teoria dos dramas sociais
de Victor Turner (2008). O autor define os dramas sociais como situagdes de desordem
que se iniciam com uma ruptura/quebra da normalidade, seguida pelas fases de crise,

reparacao e reintegracao.

Luciana Hartmann (2007), ao analisar o conceito de drama social
desenvolvido por Turner, menciona que “quando 0S interesses dos grupos e/ou
individuos que partilham valores, historias comuns encontram-se em 0posi¢cdo, ocorre
uma quebra no ritmo das relac6es cotidianas e o drama social consiste no processo de
vivéncia e resolu¢dao deste conflito”. (HARTMANN 2007, p.99). Assim, os “dramas
sociais” fornecem material para muitas historias, dependendo da perspectiva

sociocultural, politica e psicolégica dos narradores.

Em relacdo aos eventos que serdo traduzidos e transmitidos em forma
narrativa, Turner (2008) lembra que histérias sdo contadas tanto para entreter como para
instruir ou interpretar, e algumas seqliéncias de eventos sdo intrinsecamente mais
divertidas ou interessantes que outras. Dentro dessa dinamica da vida social, dramas
sociais geram narrativas que, por seu turno, fornecem modelos para a vivéncia de novos

dramas.

Nessa perspectiva, sdo as brigas, as discussdes, as doencas, 0s ritos de

passagem que tomam formas dramaticas, segundo as quais 0s atores tentam demonstrar
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suas solugdes ou idéias aos outros para a resolugdo dos conflitos. Turner (2008) aponta
para duas alternativas de resolugdo dessas situagdes desarmdnicas: uma reacomodacao a
situacdo antiga ou uma ruptura definitiva, que pode significar como vamos perceber em

algumas narrativas do Vale, a eliminacdo de uma das partes.

Ouvindo suas narrativas como experiéncia social, percebemos as semelhangas
dos discursos proferidos e como o conflito se torna pertinente ao longo de suas
trajetorias como sujeitos sociais. Sendo assim, seria interessante pontuar os diversos
conflitos, assim discriminados: o trabalho no seringal como conflito; conflito na

infancia/juventude; a doenga como conflito.

O trabalho no seringal

Os conflitos aqui mencionados sdo aqueles que tiveram especial pertinéncia
nas trajetorias individuais dos contadores, participando da sua constituicdo como
sujeitos sociais. Considerando as relaces de forga no contexto narrativo, veremos que
os discursos se assemelham, ou seja, o conflito toma forma no trabalho do seringueiro.
Romper com a estrutura posta ou criar estratégias que possibilitassem inverter as
relagGes entre patrao e fregués ocasionava a passagem de uma existéncia atomizada para

uma identidade coletiva. Vejamos as falas:

Era uma vida boa, nés plantava de tudo, cana, mandioca, criava
galinha e n6s pescava. Mas, tudo era regrado pelo patrdo, tinha que
vender s6 pra ele. A gente sé podia vender para o patrdo, as vezes ele
s6 pagava o que ele queria pela borracha. As familia moravam
distantes uma da outra, distante mesmo, como daqui para a praca sabe,
a gente ia vivendo como podia (Dona Dica, 2008).

A relagdo com o patrdo era 0 seguinte: se vocé cortasse borracha além
da sua conta, vocé era visto como um bom fregués, mas se vocé nao
cortasse aquele tanto vocé era mal visto pelo patrdo. Tinha o finado
Juvenal (aviador) que comprava borracha da gente e tinha também o
Said Badarene gue era o dono do Seringal do Principe. Se vocé tivesse
uma grande necessidade e vendesse 100 quilos de borracha escondido
0 patrdo mandava prender, botar no tronco, agoitava e as vezes até
tomava o barraco da gente. Ai tudo que se fazia da borracha vocé
tinha que levar para o patrdo e I4 ele dava o preco e pagava o que ele
queria. (Albertina Bento Santiago, 2008).

~ 9

A fala dos sujeitos-narradores revela que ¢ o “patrdo” quem determina “um

bom fregués e um mal fregués”, o mesmo equaciona o valor a ser pago pela borracha
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produzida pelo seringueiro. As relagbes sociais concretas coexistem entre patrdo e
fregués apenas no momento da compra da borracha. O conflito se deflagra dentro
prépria relacdo de forgca, por ndo haver um acordo sobre o preco a ser pago pela
borracha. Dessa forma, os dramas surgem provocando um estado de passagem liminar:
ora extrativista, ora agricultor, ora pescador, ora coletor.

Os conflitos desdobram-se em vérias propor¢des. Tanto na primeira fala como
na segunda, as situacbes de conflito foram constantes ao longo da historia e
permanecem, em diferentes ambitos, fazendo parte da vida desses sujeitos-narradores. O
seringalista instaurava um estado de alta dependéncia do seringueiro em relagéo a este,
submetendo todos ao seu dominio, determinando ordens e deveres. As falas dos
entrevistados denotam esta realidade, denunciando as condi¢Ges sociais em que se
encontravam, bem como o modo pelo qual esse sistema se enraizou por toda o
Amazonia.

No entanto, um estudo proficuo respeitante as relagdes sociais estabelecidas nos
seringais pode emergir a partir de um outro viés que ndo aquele que coloca em oposigédo
direta o patrdo e o fregués, ou seja, aquele que tem por locus de observacdo o seringal
genérico ou a relagdo dicotdbmica, cara aos estruturalistas. Fugir destas representacdes
acabadas exige pensar o conflito como um drama social vivenciado. Tal perspectiva
possibilita visualizar as estratégias de ruptura e a resolucdo deste conflito. Desta forma,
as fugas, os rompimentos, e a acomodacdo se misturavam no cotidiano dos sujeitos-
narradores. Uma polivaléncia de producdo (pesca, roca, extracdo, criacdo, coleta) era
acionada e isso causava certa interdependéncia do “patrdo”; simultaneamente, a venda e
a troca da borracha com outros compradores (aviadores) recriava novas relagdes sociais.
Podemos dizer que uma reacomodacao a situacdo antiga ndo significava propriamente

submissao ao “patrao”, mas uma nova reconfiguragao dentro da relacao estabelecida.

Portanto, 0s sujeitos narradores, ainda que ndo em totalidade, conseguiam fazer
a passagem da existéncia atomizada e serial para uma existéncia coletiva, concretizada
na organizacdo social e numa diversificacdo de producdo que permitia aos mesmos se
desvincularem da condicdo de simples extrativistas, posicionando-se fora da estrutura
(sistema de barracdo), construindo uma antiestrutura, a “communitas” (TURNER
2008).

1 O conceito de “communitas” de Turner (2008, p.253) nos permite perceber que os lacos da communitas
sdo antiestruturais no sentido que sdo indiferenciados, igualitarios, ndo-racionais, relacionais e diretos.
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Muitos conflitos as vezes localizados, atomizados e individualizados,
contribuiram para construir uma ‘“cultura de resisténcia” ou “modo de vida”. Esses
conflitos ndo foram forjados recentemente, eles possuem suas bases nas estratégias

cotidianas de resisténcia, construidas historicamente.

Dentro desse modo de vida dindmico, os dramas iam surgindo e novas
perspectivas de resolucdo apareciam. A0 organizarem suas experiéncias sociais e de
conflito através de narrativas pessoais, os contadores criam para a audiéncia “modelos

de” ¢ “modelos para” (GEERTZ, 1989) pensar estes conflitos e, por sua vez, vivé-los.
Conflito na infancia/juventude

Ao observar as diferentes narrativas, percebe-se que a deflagracdo do conflito
ocasiona diferentes reagcbes. Umas vezes gera a ruptura com 0 Sujeito ou O grupo
antagonista; outras vezes, o enfrentamento direto; em outros casos, as estratégias e
acOes de vivencia-los tornam-se pertinente.

Quando o papai morreu, de la pra ca, ficamos s6 no poder de Deus e
de nossa mae, e ai os irmaos ji eram grande. O cumpade Jodo e
cumade Chiquinha ja tinha 12 anos e noés ja trabalhava com a mamae.
Ai o finado Milton Jerdnimo queria tomar as nossas coisa e formar um
pé de briga. Ai a mamde foi 14 com o finado Said que ele era o
delegado, ele disse pra ela ficar sossegada que “ele num tinha o diabo
plantado no coragdo ndo”, que o Jerénimo ndo ia mexer com a gente.
Conta ela a mamde que ele queria tomar nés pra ficar no lugar da

conta do pai né, entdo ainda bem que gracas ao finado Said e Deus ele
aquietou-se e num mexeu mais com nés (Dona Lili, 2009).

Ha grande recorréncia nos dialogos dos contadores locais sobre conflitos
vividos na infancia ou na juventude. No caso especifico de Dona Lili, o conflito surge
com a morte do pai. Ainda crianca, Dona Lili esta no meio de uma relacdo conflituosa e
de forca, tornando-se sua mae a responsavel pela protecdo da familia, encarregada de

provocar uma ruptura na situacdo imposta pela morte do pai.

Morrendo o pai, um homem (Milton Jerdnimo) reivindica uma divida deixada
pelo falecido. Em a familia ndo podendo pagar, Jerbnimo obstina-se em transformar

toda a familia do morto em “escravos” ao seu servico, de modo a receber o pagamento

Assim, a communitas é concreta, espontanea - ndo configurada por normas, ndo é institucionalizada. Ja a
estrutura para o autor seria 0 inverso da communitas, seria um arranjo mais ou pelo menos peculiar de
instituicdes mutuamente dependentes e a organizacao institucional de posi¢des sociais e/ou atores sociais
que elas implicam.
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da divida. Para uma compreensdo mais acurada desta questdo, vejamos quem era este

“Milton Jeronimo”.

Milton Jerbnimo percorria 0 Jurud num pequeno barco carregado de
mantimentos (roupa, comida, utensilios de pesca e outros), vendendo e trocando seus
produtos por borracha. Executava, portanto, o papel do “aviador”. Jerdnimo era primo
de Juvenal de Paula, que também comercializava borracha nas extremidades de Ipixuna
e Guajard. Com a decadéncia da producdo do latex, Jerbnimo tornou-se comerciante e
dono dos chamados barcos “recreios”, responsaveis pelo transporte de pessoas entre
Guajara e Cruzeiro do Sul, tendo se dedicado a esta atividade até 1996 quando, com 79

anos, falece 2.

A resolucdo de um conflito no seringal esta repleta de acdes, estratégias de
rompimento ou acomodacdo frente a uma relacdo de forca e dentro de uma estrutura
social na qual o poder centraliza-se nas ordens de um possivel “patrdo”. Diante disso, a
mée de Dona Lili precisava contar com a ajuda do dono do seringal aonde morava a
familia, Said Almeida, coisa que a principio parecia improvavel, visto que Milton
Jeronimo mantinha relagdes amigéaveis com este. Mas o conflito acaba, pois o “patrao”
transforma-se em o arquétipo do heroi e ordena, como “delegado”, que o aviador

esqueca a divida e ndo importune mais a familia.

Sendo o herdi que rompe com a estrutura do conflito entre aviador e
seringueiro, o “patrao” reforca suas relagdes. Mais do que isso, torna-se dono e senhor,
“sO sabiamos das coisas que aconteciam no seringal. O seringalista era a lei, era o padre,
o professor, era tudo, estdvamos condicionados aos deveres e as ordens dadas pelo dono
do seringal” (Ibianez, margo de 2008). Nesse sentido, a terceira fase do drama social, a
“fase corretiva® explicaria a tomada de posi¢do do “patrio”. Esta fase representaria o
momento em que se “¢ capaz de lidar com a crise de modo a restaurar relativamente, o
status quo ante, ou ao menos restaurar a paz entre grupos contendores” (TURNER,

2008, p.36).

? Relato de Francisco Milton de Paula Gondin, filho de Milton Jerdnimo de Paula Gondin (margo de
2009)

® Para Victor Turner (2008) o drama social divide-se em quatro fases: ruptura; crise crescente; a agio
corretiva e fase da reintegracao.
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E na fase corretiva do drama vivido que tanto as técnicas pragmaticas como a
acdo simbdlica dos sujeitos sociais alcangam um maior estado de consciéncia, pois aqui
a sociedade, o grupo, a comunidade se encontram no momento mais autoconsciente das

tomadas de posionamento frente ao conflito deflagrado.

Embora a estrutura geral do sistema de barracdo seja mantida, os conflitos
emergem e provocam transformacdes dentro da prépria estrutura. A mudancga ocorreria
quando o seringueiro aciona o poder do seringalista em beneficio proprio, rompendo

com o conflito ocasionado pelo “aviador”.

Sem duavida, a estrutura esta presente, mas aqui € vista e percebida por parte
dos sujeitos-narradores como um meio ou um instrumento social, ndo como um fim em
si mesma, tampouco como uma forma passivel de competicdo ou dissidéncia. Dessa
forma, os sujeitos-narradores estariam localizados num estado liminar, ou seja, na
definicdo de Turner (2005) “betwixt and betwenn”, nem 14 nem cd, apenas sobrepondo
suas estratégias de vivéncias dentro de uma estrutura e se recompondo dentro de uma
antiestrutura (a communitas) (TURNER 2005, p.155).

Portanto, ainda que vinculado a rede de aviamentos, a atividade seringalista, o
extrator continua nas palavras de Oliveira Filho (1979), sendo um produtor autbnomo,
controlando uma forca de trabalho plastica — a de sua unidade familiar. Isso confere ao
extrator uma certa base de manobra para aplicar parte de seus recursos de forca e tempo
ndo necessariamente na maximizacao da safra da borracha (de acordo com os interesses

do patrdo e o aviador), mas sim, em proveito de seus proprios interesses.

Por este viés, a figura ingénua do seringueiro vitimizado desfalece. Em oposi¢éo
a essa visdo muita exemplificada na literatura regional sera preciso entdo, colocar em
questdo o pré-construido, questionar o “senso comum savant” dos estudos amazénicos
sobre seringueiros e seringais, que tenta reduzir o seringueiro a passividade,

transformando-o em vitima do processo.

O conflito vivido por Dona Lili e por sua familia reflete as estratégias possiveis
de ruptura, bem como uma mudanca nas trajetorias individuais dos membros da familia.
Dona Lili, apos casar aos 14 anos de idade, constroi sua prépria familia. Seis meses
rompe com a estrutura do casamento, s6 vindo a reconstrui-la anos mais tarde, quando

se casa novamente. Nesse periodo aprende com uma amiga de infancia (Bastiana) o
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oficio de parteira. E justamente este trabalho que a transforma em narradora do lugar,
conhecedora de quase todas as pessoas que moram em Guajara.

Nesse sentido, Adriana Pscitelli (1993) observa que existe um trabalho sexuado
da memdria, que se relaciona as diferencas sociais que atribuem a homens e mulheres
distintas atividades e papéis sociais. Assim, as mulheres (Dona Lili, Albertina e Dona
Dica), inseridas que estdo nesta rede de diferenciagdo dos sexos, costumam alimentar
uma memoria referente as histérias de familia, relagdes de parentesco, conflitos,
casamentos, nascimentos e mortes, assuntos que, grosso modo, pertencem ao dominio
dos fazeres e saberes femininos. Isto significa dizer que os modos de registro das
mulheres estdo ligados a sua condi¢do, ao seu lugar na familia e na sociedade, conforme
enfatiza Michele Perrot (1983, p.14)

O mesmo ocorre com 0 seu modo de rememoracdo, da montagem
propriamente dita do teatro da memoria. Pela forca das circunstancias,
pelo menos para as mulheres de antigamente e pelo que resta das
mulheres de antigamente nas mulheres de hoje (0 que ndo é pouco) é
uma memoria do privado, voltada para a familia e o intimo, aos quais

elas foram de alguma forma delegadas por convengdo e posi¢do. A
memoria das mulheres é o verbo (PERROT 1983, p.14).

Assim, a memoria das mulheres estava e esta ligada a oralidade das sociedades
tradicionais que lhes confiava a missdo de narradoras da comunidade e da sua

sociedade.
A doenga como conflito

No Jurué percebemos a recorréncia das historias de vida de alguns momentos-
chave nos quais o contador se afastava do seu meio, de sua terra ou de sua familia, pelos
mais diversos motivos e, a partir desse afastamento, iniciava sua trajetdria na construcao
de sua identidade como sujeito social baseado num projeto de autonomia. Eis a fala do

sujeito-narrador:

E eu vim com meu pai até Manaus. Cheguei em Manaus, e a muié
dele ganhou menino e a chata vinha pra c4, e eu vim s6, e ele num
veio porque a noite ele num podia tirar a muié do hospital, s6 podia de
manha. Eu vim sé mais Deus, sem amigo, sem conhecido, sem pai,
sem mae, sem irmao, sem ninguém.

Depois meu pai veio com meus irmaos e passaram dois anos por aqui
e depois fizeram uma chatinha voltaram pra Manaus e de |4 foram
embora pro Ceard. Eu queria ir, mas depois arrumei mulher e resolvi
ficar, fui morar 1a Serra do Moa, 14 dentro da Serra, morei uns cinco
anos la trabalhando na seringa e na agricultura I4 no Seringal Bardo e
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depois trabalhei aqui pra cima uns dois anos junto com o finado
Antonio Fernandes, marido da finada Dolores.

Eu trabalhei ali, colhi, ajudei a colher, cortei. Gracas a Deus passei
como soldado da borracha, fui aposentado como soldado da borracha
porgue tinha nascido em 1930, e também porque l& na Serra do Moa
eu peguei l& umas mancha, uns negécio e vim me tratar. Quando
cheguei o dotor nesse tempo , disse que tava leproso, tava doente e tal
coisa, me passaram uns remédios, fui beber aqueles remédio, fiquei
assim 14 no galinheiro, passei bem um més no Mancio Lima, 1a onde
eu me sentava quando chegava outro saia, passava um pano, sacudia
assim. Quando cheguei numa esquina assim com alicerce, me
controlando, quando chegou uma época, de manha, eu doente e ndo
tinha hospital, era ia pra ali, chegava ai sentava assim, de manhd
amanhecia aquelas nédoa acola, ai o dono do banco dizia: “tira que é
leproso”, entdo, foi preciso botar a muié no meu lugar pra receber o
dinheiro, porque era leproso né. Ai ela passou bem uns dois anos
recebendo, gracas a Deus me controlando, tomando remédio certo.
Fui me curando gracas a Deus (José Estevao, 2009).

Durante nosso trabalho de campo, percebemos ser comum o0s sujeitos narrarem
uns para os outros seus “dramas sociais”, vivenciados e resultantes de uma situacao de
conflito onde o corpo é freqlientemente atingido.

A narrativa de Joseé Estevao nos fornece pistas importantes sobre sua trajetoria
individual e como 0 mesmo constroi-se enquanto sujeito social. No seu caso, as
situacbes de conflito comecam na juventude quando, recém chegado a Amazonia, se
separa da familia para ir em busca de trabalho nos seringais. Em outro momento, Zé
Estevao rompe com a estrutura familiar, ao optar ficar na Amazonia ao invés de voltar
com seus pais para 0 Ceard. Zé Estevao constitui-se enquanto sujeito social mediante o
afastamento da familia.

Pierre Bourdieu (1996) aponta a nogdo de trajetdria como extremamente
fundamental nas sociedades onde a ideologia individualista predomina, pois a trajetéria
do individuo faz parte e constitui a sociedade. Visto que a no¢do de trajetoria evidencia
uma série de posi¢oes sucessivamente ocupadas por um mesmo agente social.

Dessa forma, o processo de individuacdo esta ligado a ordem pela qual os
eventos locais e universais se concretizam para 0 sujeito social, cujos significados
particulares sdo encontrados frente aos possiveis eventos, construindo-se, assim, uma
trajetdria propria de vida.

Talvez a multiplicidade de eventos ocorridos na vida de Z¢é Estevao (“a chata
vinha pra ca e eu vim s6 sem amigo, sem conhecido, sem pai, sem mae, sem irmao, sem

ninguém, [...] eu queria ir, mas depois arrumei mulher e resolvi ficar’’) tenha contribuido
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para a construcdo de um sujeito social. Nesse caso, Zé Estevdo enquanto individuo
encontrou uma forma de distinguir-se da coletividade.

Hartmann (2007) ao referir-se aos contadores de historias lembra-nos que “a
capacidade de expressar seu processo de individuacdo através de diferenciais de sua
historia de vida ocupa um papel fundamental na configuracdo de seu espaco de
reconhecimento e atuagdo na comunidade narrativa” (HARTMANN 2007, p.108).

Ao analisar o contexto da narracdo, mencionamos a primeira fase do drama
vivenciado por Zé Estevdo, o momento de ruptura com a familia, sendo este evento
produto do seu processo de individuagdo. Resta agora, remetermo-nos aos
desdobramentos do drama social, que conduzira o sujeito-narrador aos outros estados de
passagem.

Ao casar-se, Zé Estevdo se desloca para o Seringal Bardo, localizado no Alto
Jurua, espeficamente na Serra do Divisor ou, como dizem os seringueiros, na “serra do
Moa”. E ali que Z¢é Estevdo passa a trabalhar na extracdo do latex e na agricultura. E,
pois, 0 corpo seu instrumento de trabalho. Percebe-se que é no corpo que as marcas do
conflito sdo mais visiveis. Devido a isso, qualquer problema que ocasione a perda ou
debilitacdo da capacidade corporal de trabalho provocard grandes conflitos no
individuo.

Como relata Zé Estevao, durante o periodo de trabalho adquiriu uma doenca,
momento este em que outro drama se instaura. A noticia de que estava “leproso”, a
certeza de que a doenca lhe provocaria desfiguracGes pelo corpo e as sanc¢des sociais a
que passou a ser submetido, estigmatizado que estava pelo carater contagioso da
doenca, constituem-se as caracteristicas mais evidentes da instituicdo deste drama.

[...] vim me tratar quando cheguei o dotor nesse tempo né, disse que
tava leproso, tava doente e tal coisa, ai me passaram uns remédios, ai
fui beber aqueles remédio, ai fiquei assim 14 no galinheiro, passei bem
um més no Mancio Lima, I& onde eu me sentava quando chegava
outro saia, ai passava um pano, sacudia (José Estevao 2009).

Romper o drama vivenciado seria entdo reintegrar-se a sociedade. No entanto,
esta que se configura na “fase crescente” do drama ¢ sempre um ponto de inflexdo, de
perigos, quando se revela um verdadeiro estado de coisas. Seria 0 momento quando é
improvavel o uso de mascaras, de modo a negar a situacdo dada; é, portanto, 0 momento
da aceitacgdo:

Assim, ai quando cheguei numa esquina assim com alicerce, me
controlando pra se né. Ai quando chegou uma época, de manha, eu
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doente e ndo tinha hospital, era ia pra ali, ai chegava ai sentava assim,
de manha amanhecia aquelas nédoa acolda, ai o dono do banco dizia:
“tira que € leproso”, ai foi preciso botar a muié no meu lugar pra
receber o dinheiro, porque era leproso né (José Estevao 2009).

Relembrando Turner (2008), cada crise possui “caracteristicas liminares”, uma
vez que se trata de um limiar entre fases relativamente estaveis do processo social.
Embora ndo seja um “limem” sagrado, a doenca enquanto conflito vivido promove o
afastamento de Zé Estevdo da vida pulblica, jA& que o preconceito o estigmatiza,
isolando-o.

Por outro lado, o fenémeno da cura seria 0 mecanismo de ruptura e, a0 mesmo
tempo, de regeneracdo, de reintegracdo ao convivio social e ao grupo social. “Ela
passou bem uns dois anos recebendo, gracas a Deus me controlando, tomando remédio
certo, fui me curando gracas a Deus”. Com a cura da doenca cessa 0 drama de José
Estevdo. No entanto, apesar das mudancas, as marcas ficaram como registro de
memoria de um corpo que vivenciou uma crise.

Na quarta e ultima cena, as narrativas orais, os causos, os ‘“encantados”
permeiam o mundo social dos narradores, como se essas estruturas simbolicas
elaborassem esquemas perceptivos da realidade social.

Em alguns momentos, as historias sdo vistas “como um sonho” (Dona Dica).
Em outra passagem, “os causos de assombramento” desnudam as dimensdes do
sobrenatural e, a0 mesmo tempo, revelam as vivéncias do seringueiro numa colocacao
afastada.

Ele contava que morou no seringal quando ele era solteiro. Ele contou
que antes de casar com a mamae, l4 no Belo Monte, seringal que ele
morou e cortou seringa, era deserto e era soO ele e outro camarada na
colocacdo era uma hora e meia duma pra outra (Dona Lili, 2009).

Como podemos observar as narrativas, enquanto elementos simbdlicos, nédo
denotam apenas aspectos da socialidade, elas refletem a relacdo do homem com a
natureza. Embora as vezes fantasiosa, o tipo de relacdo demarca a diferenca entre o real
e o irreal, pois ambos estdo imbricados mutuamente. Visto desta forma, o papel do Boto
e do Mapinguari como elementos da relacdo homem/natureza dialogam com sujeitos da
sociedade.

O contexto no qual os dois seres miticos surgem - um encantado, outro
reproducdo da natureza - sdo postos como reflexos da relacdo entre natureza e cultura.

N&o pretendemos com isso afirmar que tais seres miticos emergem a partir de uma
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“necessidade simbélica” (LEVI-STRAUSS 1975). Isso seria reduzir o relacional ao
estrutural, j& que o sentido é imanente. Antes, estamos sugerindo que tanto a figura do
boto quanto a do mapinguari séo fruto de um contexto que possibilita aos sujeitos-
narradores e a comunidade de ouvintes dialogar, construindo um consenso sobre a idéia
de natureza e sobre suas formas de controle.

Em outras situacdes, as condigdes sociais e de trabalho em que se encontram as
“personagens”, aparecem dentro da historia. No “causo” contado por Dona Lili, seu pai
se defronta com o fantasma do amigo morto. Com efeito, o lugar aparece enquanto
espaco isolado, distante, indspito e afastado do barracéo.

O pessoal falou pro pai que ele ndo ia ficar ali ndo, e o pai disse: pois
eu fico, ndo tenho medo se eu nédo aglientar vou embora. O pessoal foi
embora, passou a noite, deu uma, deu duas semanas, quando ele tava
no defumador, & derrubaram as coisas pra cé, ele chegava na cozinha,
tudo arrumado, la batia pro difumador e ele disse: ah esse negdcio
num ta certo ndo”. Quando foi de noite, um camarada foi no punho da
rede dele, deu um soco que derrubou ele da rede. Ele disse: ndo agora
num dar mais, foi sé pegar o tercado, cortou a corda da rede, nem
desatou, enrolou botou dentro de um alqueire e botou num jamaxim,
botou nas costas, pegou a poronga, encheu o rifle de bala, diz ele que
quando pulou , que a casa de seringueiro € baixinha né, o cara pulou
atras, ele escutou quando bateu a pisada.(Dona Lili 2009).

Algo semelhante é contado por Dona Dica sobre a historia do Mapinguari, que
revela os dilemas, o sofrimento do seringueiro passava na extracao do latex.

Uma vez ouvi contar, foi o seguinte, numa colocacdo 14 no Belo
Horizonte trabalhava dois seringueiros foram para a mata (para a
estrada) nessa época eles gritavam de uma estrada para outra. Ai eles
saiam gritando um para o0 outro. Quando um ouviu um grito e
percebeu que era diferente, ai ele foi respondeu, mas esse grito foi se
aproximando e chegando mais perto...

Ja Zé Estevao, ao narrar esta preocupado em demonstrar sua performance
naquilo que ele considera aventura. Em suas historias, é ele tanto narrador quanto
personagem. Se trilharmos por esse caminho, perceberemos que 0s atores sociais
representam seus atos, tendo determinados propdsitos em vista, formulando valores,

metas e preceitos morais.

Rapaz uma vez, eu cheguei a ver nessa pesca que a gente fazia, uma
cobra muito grande, eu até pensei que era pau, sai assim pra olhar,
porqgue eu ia derrubar pra fazer lenha né, era uma cobra medonha. Era
muito grande rapaz, corri, fui buscar a espingarda, mas quando
cheguei ela tava descendo pro rumo da agua, é aquela cobra da agua,
uma jibdia
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Outra vez, vi um jacaré muito do seu grande, também na beira do rio,
e ai ndo deu tempo atirar nele. E 14 na Serra do Moa, alguém vinha
correndo com medo de macaco (risos), e eu tava passando assim da
rede, e eles deram fé de mim e vinham naquela arrumagéo pulando
pegava um pau e rebolava assim, égua! Pegava pau e soltava, eu digo
égua! Eu corri, era muito macaco rapaz, macaco preto grande, era
cada macaco grande, que eu disse vou embora daqui logo, ou entdo
esses macacos me pegam (risos) (José Estevdo 2009).

Em outras circunstancias as narrativas se coadunam na propria experiéncia
social do narrador, permitindo acesso a elas. Pois 0 ato contado é uma operagdo
reflexiva e nisso coincide com o status cultural do sujeito que narra. Corroborando o
pensamento de Barbosa (2003), consideramos a narrativa uma mediadora do nosso
envolvimento no mundo, porque modifica 0 modo como nds o percebemos. Séo,
portanto, representacdes, evocacdes do mundo que conhecemos, definidoras de quem

SOMOS enquanto sujeitos sociais.

1.3. Contexto, dialogo e narragdo

Langdon (2007) chama atencéao para o fato que a historia, tal como se apresenta
nas biografias dos povos sul-americanos, ndo € narrada através de descrigdes gerais de
eventos ou de grupos de pessoas que formam uma continuidade temporal, como se
apresenta a histdria ocidental. Ao contrario, as falas, as vozes, 0s textos, as historias dos
povos tradicionais sdo compostas por “eventos criticos que relacionam as estratégias
que sdo usadas para manifestar emocdes e formular motivagdes” (LANGDON 2007,
p.26).

Por esse vies, os conflitos vivenciados sdo centrados no dialogo e séo
apresentados como discursos usando a fala como um dispositivo que apresenta as
interacdes sociais e comunicativas e que revela pontos de vista diferentes, emocdes,
afetividades e mudanca na subjetividade. Os narradores do Jurud aqui apresentados sao
exemplos possiveis a partir dessas observacdes, posto que suas trajetdrias de vivéncia
revelam momentos criticos e dramaticos.

Cada narrador tem um repertério diferente, mas a maioria das narrativas reflete
as experiéncias sociais vivenciadas no seringal. Assim, as experiéncias individuais e
subjetivas de cada narrador se tornam evidentes, por compartilharem motivos

semelhantes, vividos de forma diferente.
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Suas memorias individuais estdo apoiadas e enraizadas nas memdorias coletivas,
cuja reconstrucdo se da a partir de situacdes que revelam suas trajetorias de vida, umas
vezes remetendo-se ao seringal, outras vezes a cidade. O momento das entrevistas
revelou-se um desses momentos, verdadeiros encontros dialdgicos que nos permitiram
caminhar atraves de suas lembrancas, de suas memarias enraizadas na tradigdo de narrar
contos, fatos, acontecimentos em tempo e espaco diferenciado.

O compartilhamento de motivos semelhantes atesta a existéncia dessa memoria
coletiva, particularmente quando se refere & experiéncia vivida no seringal e
posteriormente na cidade. A narrativa de Dona Lili, por exemplo, esté relacionada a
varias historias ouvidas por mim na voz de outros sujeitos-narradores. Repetem-se 0s
eventos e as caracteristicas do modo de vida no seringal, narradas, todavia, de maneiras
diversas.

Para compreender essas diferencas far-se-4 necessario explorar o contexto e a
subjetividade individual de cada narrador na construcdo de uma consciéncia historica e
de uma memodria coletiva. As experiéncias individuais tornam-se também experiéncias
coletivas quando os sujeitos compartilham interesses comuns, ou seja, 0 interesse em
relembrar lugares, espacos, conflitos, dramas sociais, que s6 a memoria € capaz de
reconstruir.

Dessa forma, a experiéncia ndo se da apenas através de dados, da cognicdo ou da
razdo, mas também envolve sentimentos e expectativas. Posto que, a realidade so existe
através da consciéncia dada pela experiéncia interior, assim, a experiéncia vivida, como
pensamento e desejo, como palavra e imagem, é a primeira realidade.

Os eventos mnarrados pelos contadores compdem uma “metanarrativa”
extremamente rica e complexa, sendo pertinente a varios aspectos e caracteristicas da
experiéncia nos diversos lugares. Nesse contexto, o didlogo surge como possibilidade
para a interacdo social da perspectiva dos narradores da historia, e as possiveis relacdes
entre o poder estabelecido (0 patrdo) e suas estratégias de ruptura e, finalmente, a
questdo da subjetividade, responsavel pela elaboracédo de socialidades dentro do mundo
da vida.

Enfim, refletir sobre o contexto da narracdo e a subjetividade dos narradores traz
uma contribuicdo para o entendimento do papel do individuo na memoria coletiva, pois
a memoria tem o papel fundamental de construir os lugares, 0s espacos em
temporalidades diferentes. Assim, a memoria de um lugar, de um espaco social e fisico,

é reconstruida através das pegadas de quem narra o lugar, ao discorrer sobre onde mora
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ou onde morou. Nesse sentido, a memoéria € extremamente importante para
compreender a formacdo social de uma comunidade, de um municipio, de um pais, pois
funciona como uma mediacdo entre 0 mundo e o individuo.

Nessa perspectiva, percebe-se que 0s contadores do Vale, ao contarem historias
fantasticas e narrarem suas experiéncias sociais, estdo construindo uma “razdo
simbologica” do lugar, do espaco, onde narram suas vidas, construindo uma “razio

pratica e uma razao simbolica”, que é acionada no ato de narrar a vida, 0 mundo.
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CAPITULO II

As dimensdes simbdlicas do imaginéario no vale do Jurua

Ao refletirmos sobre a dimensdo simbdlica do imaginario no Jurué algo nos
chama atenc&o. E a visdo mégica e, a0 mesmo tempo, conflituosa que ora se relaciona
com a “natureza”, ora se correlaciona a valores, religido e posturas éticas dentro do
social. Isto implica deslocar uma multiplicidade de interpretacOes para fora da tessitura
simbdlica, reunindo possibilidades reais para se compreender essas imbricacdes dentro
do sistema cultural.

Assim, por mais elementar que isso possa parecer, as narrativas orais ainda
parecem formar um conjunto de representacGes sobre a natureza, sobre o homem e
sobre 0 mundo, razdo pela qual os narradores do Jurud foram ao longo dos anos
incorporando-se ao universo de sua cultura.

Algumas historias, como logo veremos, fazem da natureza um “territério
social” habitado por seres encantados que, ao longo das narrativas, vao adquirindo
forma humana, evidenciando conflitos, aliancas, discordias, casamentos, mundos
magicos, nelas reproduzindo-se a sociedade dos homens.

Ademais, as narrativas exprimem uma forma de pensar que nao diferem das
representacdes do mundo indigena, ou seja, refletem o pensamento de que os animais
projetam suas caracteristicas sobre os grupos humanos e vice-versa. Visto desta forma,
pode-se dizer que as narrativas produzem valores e crengas sobre 0 mundo, sobre o
humano e o ndo-humano. Assim, as narrativas nos conduzem a uma velha discussdo que
interpde 0 conhecimento humano: a relacdo entre natureza e cultura, que converge para
outros niveis de indagacdo. Por ora € pertinente perscrutar minuciosamente as histérias,
fazendo emergir certos questionamentos. Como esse imaginario se reproduz nos contos
orais? Seria entre 0s homens e a natureza? Ou entre seres humanos e ndo-humanos por
meio da relacdo com a natureza?

Carlos Corréa Teixeira (1999), em seu livro Visdes sobre a natureza, ao
discutir a relagdo entre “natureza e cultura” nos seringais do rio Madeira, menciona que
um dos seus principios basicos é “a idéia de que agdes desequilibradas sobre a natureza
sdo punidas pela natureza” (TEIXEIRA, 1999, p.140). Assim, os seres encantados que

habitam a floresta promovem sanc¢des sobre quem compromete o equilibrio da natureza.
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Por esse prisma, 0s encantados sdao mediadores entre a cultura e a natureza,
estabelecendo relagdes baseadas em regras, deveres, valores, sob pena de puni¢do, como
no caso do Jurua, aonde um agente desestabilizador pode ser devorado pelo
“Mapinguari” ou encantado pelo “boto”, ou ainda assombrado pelas “visagens”.

Por conseguinte, a relagcdo entre natureza e cultura nos leva a compreender o
processo de socializagdo da natureza. Nesse caso, as formas de vida ndo dependeriam de
um livre jogo de forcas materiais, mas “da capacidade que tém os homens de adaptar
essas forcas as condigdes de sua existéncia” (TEIXEIRA, 1999, p.66). Desse modo,
tanto as vivéncias quanto as narrativas orais dos contadores de histérias do Vale do
Jurua demonstram integrar a natureza a um engenhoso processo de criacdo, significacdo
e, por que ndo dizer, de invencdo da sociedade, seja no espago da casa, seja n0S uUSOS
sociais da natureza, seja no simbolismo atribuido aos encantados que povoam a floresta
e orio.

Até mesmo as diferentes atividades dos sujeitos sociais revelam uma posicao
frente a natureza, diferenciando-se de outros agentes sociais (pecuarista, madeireiro). O
temor a mata ocasiona um modo de lidar com a mesma, modificando praticas e atitudes,
ja que a mata € sempre uma adversidade desconhecida, cheia de riscos e de mistérios. A
fala de Antonio Vercosa sobre um ser mitico nos fornece pistas interessantes a respeito
dessas consideragdes, cujo teor expressa um ponto de vista sobre a relacdo entre a

floresta e os encantados.

Rapaz, o batedor é tipo de coisa que ninguém pode vé. Ele tem o
modo de bater no igarapé, por tras das casas e na terra-firme. Teve um
tempo, que num inverno, morava um homem chamado Chico numa
terra-firme aqui perto do lgarapé Grande, e la atras da casa dele tinha
um igarapé que o batedor nunca tinha batido antes. Até que um dia o
batedor comecou a bater, isso era umas sete horas da noite, o batedor
depois bateu perto da casa dele e ele ouviu e se zangou, pegou a arma
dele e disse: “bate mais perto”, o batedor bateu, e o Chico falou: “bate
mais perto, mais pertinho” e o batedor bateu debaixo da mesa dele.
Quando ele olhou ndo viu nada, ndo viu ninguém, ele se tremeu
todinho de medo e comegou a correr para o igarapé, pulou dentro da
canoa e comecou a remar. Até que chegou a casa do amigo dele que
tava dormindo. Chegando 14 acordou o0 amigo dele e comegou a contar
tudo que tinha acontecido, depois disso ele nunca mais mandou bater

(.)

* O batedor é visto pelos seringueiros como um ser encantado que costuma amedrontar 0s mesmos em
diferentes lugares, no igarapé, nos arredores da casa e nas estradas de seringa. A sua batida provoca medo
€ angustia nos seringueiros.
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Outra vez, eu andando na mata, eu vi e escutei o batedor bater, ele
bateu duas vezes e me chamou, eu me arrepiei todo, fiquei quieto ali,
ndo tive coragem de ir 1a. (Antonio Vergosa, marco de 2008).

O contador ao defrontar-se com o ser mitico acaba incorporando a floresta
como um elemento que causa medo, angustia e temor. Ora, 0 medo pelo sobrenatural,
pelo desconhecido, ¢ inerente & natureza humana. E uma defesa essencial, uma garantia
contra os perigos, um reflexo indispensavel que permite ao homem escapar
provisoriamente a morte. O encontro com o encantado leva o contador a desenvolver
um respeito pelos animais, pela mata e pelos seres miticos que simbolicamente la
habitam.

Pierre Bourdieu (1979), ao estudar o camponés argelino, indaga a respeito
dessa conduta frente & natureza:

Devemos nos surpreender gque esse [camponés] se recuse a tratar como
matéria bruta essa natureza onipresente que suas crencas povoam de
encantos e mistérios, que é o lugar de uma sagracdo difundida e
impessoal, fonte de todas as desgracas e de todos os beneficios?
(BOURDIEU, 1979, p.41).

Carlos Teixeira (1999), inspirado em Bourdieu ao comparar o seringueiro do
rio Madeira com o camponés argelino, percebe que 0os mesmos orientam-se com relacao
a natureza por uma ética de sacrificio e reciprocidade. Tal perspectiva também se revela
na vivéncia dos contadores, que eram seringueiros, e que do mesmo modo construiam
uma relacdo dialética com a natureza:

Nos, pelo menos, num sabia 0 que era miséria ndo, de comida, hoje
tem muita gente que passa fome. De tarde, n6s saia 14 do centro, as
vez com fome, mas chegando em casa tinha comida, porque noés
criava porco, galinha, pato, nds pescava no igarapé. Nos fazia baticéo,
nos saiamos seis horas da manhd, subia pela beira do igarapé,
reparando aquele remanso onde tinha os peixe, ai nos cercava, tudo
bem calado, cercava. Os outros subiam |4 pra ponta de cima do
estirdo, que tem igarapé, que tem estirdozinho. No igarapé, nds arriava
0 pano de tarrafa dentro da agua, prendia e ficava escondido, 14 no
outro canto, e os outros l& embaixo com as tarrafas de chumbo. De l&
0s meninos vinham por dentro da agua tangendo, quando a gente via 0
banzeiro e vinha bem toldado com areia. Quando eles passavam de
onde eles estavam com a tarrafa, e entdo eles ja caiam na dgua porque
guando eles chegavam (os peixes) na tarrafa de cad que voltava ,
chegava la ja tava no outro pano de manga, ai ficava, todo mundo
chegava junto e toldava tudo. E ai tinha uma cuia grande pra pegar por
baixo, e n6s comegava a cortar os cip0s com o tergado, e nés metia a
mao & por dentro, chega era gquente e as bichas pulava, as matrinxa,
curimatd, elas pulava batia em nés, caia 14 dentro da agua de novo.
Nos tirava a semana todinha fazendo isso, depois secava o0 peixe para
0s meninos venderem |4 em Cruzeiro. A arma que a gente pescava era
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zagaia, tercado, pano de tarrafa. A zagaia era 0s meninos que fazia
daquelas latas de antigamente de querosene que vinha. Tirava uma
ripa de sapucaia, esticava, dobrava o aluminio da lata e pipinava e
depois encastoava na ripa de sapucaia, e ali era nossas armas, mas
nunca escapava ndo, n6s pegava peixe era assim mesmo (Dona Lili,
2009).

Vemos que a acdo material ndo esta desvinculada da agdo simbdlica. A pratica
de pescar, plantar e outros fazeres cotidianos denotam uma sensibilidade e uma
inteligibilidade. Esta acéo esta carregada de um sentido ritual, imprimindo um caréter de
troca, que pode ser traduzido na maxima “da natureza o teu suor e a mesma te fornecera
energia material e simbolica”.

No entanto, o mundo mitico construido pelos contadores em seus contos
desnuda outros aspectos além da relacdo problematica entre natureza e cultura,
posicionados fora dessa estrutura dicotomica. Isto implica dizer que a cultura no Vale se
reproduz por meio de uma acdo simboldgica semelhante a idéia de Marshall Sahlins
(2003), sobre a cultura estar permeada por uma dimensao préatica e simbdlica.

Do mesmo modo, o imaginario se ressignifica dentro desta mesma ldgica ja
aludida, entre o préatico e o simbodlico, visto que uma sociedade é baseada em interacGes
e a esfera de significacdo de toda sociedade é produto de uma construcdo interna e
externa dos simbolos estruturantes.

O que se postula é ir contra aquela velha idéia malinowiskiana, de que as
culturas humanas sdo formuladas a partir da atividade pratica e utilitarista. O que se
busca é compreender outra espécie de razdo, a simbdlica ou significativa como resposta
as necessidades, corroborando a perspectiva de Sahlins (2003) que

(...) toma como qualidade distintiva do homem ndo o fato de que ele
deve viver num mundo material, circunstancia que compartilha com
todos os organismos, mas o fato de fazé-lo de acordo com um
esquema significativo criado por si préprio, qualidade pela qual a
humanidade é Gnica. Por conseguinte, toma-se por qualidade decisiva
da cultura — enquanto definidora para todo modo de vida das
propriedades que o caracterizam — ndo o fato de essa cultura poder
conformar-se a pressdes materiais, mas o fato de fazé-lo de acordo
com um esquema simbolico definido que nunca é o Gnico possivel.
Por isso, é a cultura que a constitui a utilidade (SAHLINS, 2003, p.
08).

Nesse sentido, pode-se dizer que a cultura constréi o imaginario no Vale e o
mesmo recria a cultura dentro de um quadro descontinuo intersubjetivo. Essa

descontinuidade nos afasta dos dualismos tdo presentes nas abordagens antropoldgicas,
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e evidencia uma razdo coletiva, cultural, presente nas narrativas e no ato de narra-las, e
que estd mediada pela percepcdo subjetiva através de uma concepcao historica.

Seguindo esta perspectiva, as culturas sdo ordens de significados de pessoas e
coisas (SAHLINS, 2003), que se reordenam a cada instante como um caleidoscopio. A
metafora do caleidoscopio pode nos ajudar a refletir sobre a construgdo do imaginario
juruaense, visto que o “encontro de culturas” esta presente: 0 imaginario nordestino
(narrativas orais transmitidas por netos, filhos de cearenses) dialogando com amazénico
e vice-versa.

Viso perceber 0s contos orais como uma construgcdo do imaginario simbolico
e social, em que a linguagem €, a0 mesmo tempo, parte da cultura e produtora de
estruturas simbolicas, bem como demonstrar o modo pelo qual os contos orais, em seus
universos simbdlicos, constroem formas de socialidade dentro do mundo da vida, cujo
conteudo se presta a fornecer ensinamentos educacionais, morais, éticos e religiosos no
contexto amazonico.

Por esse vies explicativo, 0s contos, os “causos” estdo sobrecarregados de
simbolos e imagens em nivel local e universal. Estdo rodeadas de um pensamento
concreto que opera tanto no sentido inteligivel como no sensivel. Por exemplo, o conto
revela uma visdo de mundo, os “causos” demonstram uma moral estabelecida. As duas
constelagdes simbolicas - conto, e “causo” - desvendam 0s mecanismos l6gicos para
pensar as relagbes de continuidade e descontinuidade na cultura amazonica,
estabelecidas no reino das oposicdes e das diferenciagdes. Prestam-se, ademais, a
ilustrar de que forma os mecanismos dessas narrativas foram articulados a partir das
motivacOes e interacbes de se pensar 0 meio fisico e social. Dessa forma, pode-se ler e
interpretar as multiplicidades dos ritmos da vida no tempo e no espaco, observando

como se configuram as oposic¢des simbolicas na fronteira entre o real e o imaginario.

2. 1. Os contadores de Historias: contextos e reflexdes

As narrativas orais estdo presentes no cotidiano e tem uma intima ligacdo com
0 contexto dos contadores que as geram e transmitem. Nas esquinas, na praga, € comum
se ouvir diversas historias sobre ‘“cobra grande no lago”, “botoS” que atacam as
malhadeiras dos pescadores e pessoas que se transformam em animais, como o0

“homem-porco”, e saem correndo pelas ruas da cidade de Guajara. Entender essas
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visdes de mundo - quer dizer, compreender as conjunturas econémicas, sociais, culturais
e religiosas, presentes na formagéo de uma visdo de mundo - ajuda na interpretagédo dos
contextos nos quais um tema narrativo é atualizado no cotidiano das pessoas, pois
passado e presente se imbricam e ganham novos anseios, contextos, novos significados
dentro do coletivo. Desta forma, perceber como os contadores de historias atualizam
condutas morais, preceitos éticos e religiosos dentro das narrativas orais e em suas
vivéncias, ao realizar comparacOes entre passado e presente, deixa entrever novas
concepcOes de mundo atuais.

Nessa projecdo do passado, tomado em relagdo ao presente, alguns contadores
observaram uma melhora econdmica, e uma relativa estagnacdo social, pois certas
dificuldades no trabalho foram suavizadas, enquanto as relagfes sociais tornaram cada

vez mais problematicas:

Rapaz, eu sinto, tem muita gente que acha que o negdcio ta bom,
rapaz, pra brincadeira? E devassa e fora de respeito. Porque naquele
tempo todo mundo contava, cantava, conversava? Todo mundo tinha
seu rocado, s6 pegava dinheiro pra comprar s6 coisa que nao
conseguia plantar mesmo. Tudo tinha seu ponto. E somente, mas tinha
negocio de fartura dentro da casa, pelo menos alimentacdo, e vocé
criava seus filhos e hoje? Hoje é tudo assim, e é roubando, é devassa,
ninguém tem respeito, quando morre uma pessoa ja idosa. Hoje bota
uns escandalos desse, inventam novela, faz novela, assistir aquele
novelario e esse jornal que so6 visto. Ai vem de la pra c4, vocé escuta e
aquilo e fica sentido aqui. E a criancada vai absorvendo tudo aquilo!
Ave Maria, tem dia que eu paro e durmo bem pouquinho pensando
rapaz oh! meu Deus! E vdo vivendo daquele jeito, né?! (José Estevao
de Souza, entrevista realizada em Guajara, fevereiro de 2009).

As condicbes de mudanca da ordem social véo se alterando na medida em que
novos valores sdo impostos ou incorporados por uma “comunidade”. A transformacéo
ou manutencdo de uma ordem social dependerd se os antigos valores morais ainda
possam ser condutas que regem as regras sociais atuais.

No primeiro relato, destaca-se o preceito de respeitar “os mais velhos”. O
poder paternal regia todos os deveres e fazeres, desde a alimentacdo e vestuario até
orientacdes para o convivio familiar. No segundo momento, a fala esta direcionada para
as mudancas constantes no cotidiano, reiterando-se a forma desrespeitosa pela qual os
filhos se dirigem a seus pais. Para José Estevdo, a cidade, as novelas e todo conteudo
veiculado pela midia degenera as “virtudes” dos jovens. Segundo ele, antes os filhos

estavam envolvidos com o trabalho, ajudando os pais. A boa educagdo moral viria dessa



55

relagdo paternal mais proxima na qual o pai tem certo dominio sobre a criagdo dos
filhos. Numa sociedade que prima pela boa conduta moral, “os mais velhos” sentem-se
preocupados pelas atitudes insolentes dos jovens, atitudes que deixam uma imagem
negativa dos pais perante a “comunidade”. Na verdade, a mudanca de valores e posturas
¢ticas parece incomodar a vivéncia dos contadores, sendo assim, um “ideal de
comunidade” revitalizado no presente, emerge como resposta as transformagdes do
social.

Grande parte dos entrevistados acreditava/acredita que antigamente aconteciam
menos brigas entre as pessoas. De um modo geral, as pessoas sdo apontadas como mais
unidas, respeitando-se mutuamente. Um dos contadores, o senhor Ibianez, comentou
que, numa época em que nao havia radio ou televisdo, o passatempo eram as visitas
trocadas entre familiares e vizinhos.

Né&o tinhamos meios de comunicacdo, pois a gente sé se preocupava
com as necessidades basicas da vida; 1a, a gente ndo sabia de noticia
nem boa nem ruim, entdo, a gente vivia isolado de tudo, mesmo se
acontecesse algo de nivel nacional, ndo tinha como saber, s6 sabiamos
das coisas que aconteciam no seringal. Antes, havia mais relacdes
entre as familias. No domingo, as familias se visitavam, hoje poucas
sdo as familias que se visitam, existia uma relacdo muito maior que
agora, sinto saudade daquele tempo, o respeito era muito grande entre
as familias (Ibianez Batista, Guajara-Am, fevereiro de 2008).

Como vimos, os contadores atualizam os fatos do passado e os correlacionam
ao presente. No entanto, percebe-se que essas pessoas cresceram e viveram em
comunidades nas quais, praticamente, todos se conheciam ou mantinham algum tipo de
relacdo social, comungando os mesmos valores. Com o0 crescimento da cidade,
ampliaram-se também os problemas sociais tipicos desse tipo de fendmeno, tais como o
crescimento da violéncia e o aumento do uso de drogas ilegais. Naturalmente os
contadores, pessoas de mais idade, tendem a voltar-se para o passado como uma espécie
de “idade de ouro”, pois ali as relacdes sociais funcionavam de acordo com o que cada
um acredita ser o ideal. As festas comentadas pelos contadores conferem feicdo a essas
relacGes:

SO se via pessoas quando tinha uma festa, eram boas as festas, sem
brigas. Hoje, toda festa da briga, ontem mesmo morreu um rapaz ai.
(Dona Raimunda Alves, janeiro de 2009, Ipixuna-Am).

E tinha muita festa, era bem animado. O finado Said sedia o barracdo
e a festa acontecia la. Ah, mais era muito bom, era violdo, era
pandeiro, era xeque-xeque. Quando eu casei a festa foi 14 a noite toda
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entrando pela manhd e ai a gente voltava pra casa. Tinha tocador e era
bom mesmo, animado, ndo tinha briga, todo mundo dangava, vinha
gente do Japiim (seringal), quando eles vinham o pessoal daqui ja
arrumava as coisa na casa do finado Jodo Batista que s6 tinha um
quarto e uma sala grande, um véo pra todo mundo dangar. E hoje o
que se vé é muita briga por ai, é gente furado de faca e tudo mais,
antes ndo tinha isso ndo (Dona Lili, fevereiro, de 2009, Guajara-Am).

Ora, 0 que esta por traz dessas idealiza¢cdes, € uma moral conservadora que
rejeita as mudangas que ocorre dentro da sociedade. Isto implica dizer que, as posturas
morais e éticas nao se desfalecem, transforma-se no presente como possibilidade ou ndo
de orientacdes para as futuras geracgoes.

As vivéncias dos contadores sdo norteadas por uma nostalgia, de um tempo que
necessariamente foi absorvido pelas transformagfes e mudancas nas relagfes socialis.
Em lugar da boa conduta que conduzia as relagbes de outrora, surgiram outras que
reordenaram o cotidiano dos contadores.

Os contadores participavam de festas em que 0 senso comunitario era mais
evidente. Por isso estranham as atuais festas realizadas em Guajard e em Ipixuna, nas
quais, devido a diversidade de pessoas e a incorporacdo de novas condutas morais,
resultam em confusdes, brigas e desordem social.

Entretanto, ainda acontecem festas mais voltadas aos moldes tradicionais, nas
quais as doacOes voluntarias persistem, como informa Dona Lili, comentando a respeito

do novenério de S&o Francisco de Assis, padroeiro de Guajara.

S6 tinha uma capelinha feita de barro, feita pelo velho Juvenal. Era ali
onde é a CEAM, ali onde mora a Jandira, por ali morava o finado
Manoel Cruz, pai do Romeu. Era uma capelinha de S&o Francisco, l&
era bonito, parecia um chapéu de palha, mas era toda de barro. Quem
tirava a novena era a finada Pipira, mde do Hélio, e também o finado
Zé e a cumade Zezé, a irma da Pipira. Ai muito tempo depois, 0
finado Juvenal construiu uma capela de madeira ai perto onde é o José
Carlos [Colégio Estadual], ali era a capela. Quando o padre vinha ele
avisava antes, ai tal dia o padre vem, ai vamos esperar o padre e se
juntava na beira do rio aquela procissdo, de repente a gente escutava a
zoada do Séo José, o barco que ele vinha, e soltavam fogos e todos
ficavam esperando por ele até o pessoal que morava mais afastado
vinha. Ai depois comegaram a fazer o novenario de S&o Francisco, e
cada um dava uma prenda até hoje é assim, para fazer os leilGes. E
tinha arraial animado, tinha os butiquinzinhos que o pessoal comprava
I& mesmo na casinha de oragdo. Hoje ainda é animado, é uma festa
gue todo mundo participa. (Dona Lili, Guajara-Am, fevereiro de
2009).
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Valores e condutas morais sdo reafirmados nesses encontros comunitarios
como 0 respeito a outras pessoas, 0 sentido de unido e a devogdo religiosa. A religido é
um fator presente no cotidiano dos contadores. Todos os contadores se autodenominam
catolicos e tem uma visdo de mundo intimamente ligada aos preceitos religiosos. Assim,
o0 social permeia o religioso e vice-versa. “Eles”, em suas falas, tendem a recriar ou criar
uma “mundo social ideal” na qual mantinham o controle mais préximo da sua cultura e
das relagOes sociais. Neste mundo, o conflito, a violéncia, os conflitos sociais seria
menos acentuado, pois 0 sentido comunitario e o respeito ao outro estariam mais
presentes. Durante os didlogos com os contadores de historias, percebeu-se que as
lembrancas do passado servem como fio condutor para interpretar, criticar, compreender
0s acontecimentos do presente, posto que, em geral, “lembrar ndo é reviver, mas refazer,
reconstruir, repensar, com imagens e idéias de hoje, as experiéncias do passado” (BOSI,
1999, p.55). Por esse viés, os fatos do passado podem receber, no instante em que sao
atualizados, uma valorizacdo maior do que o real valor que tinham na época. Enfim, os
contadores se posicionam perante 0 mundo de acordo com uma postura ética e moral, e
também como uma construgédo histérica, haja vista serem as preocupacdes do presente
que possibilitam a atualizacdo de seus valores e condutas morais. Sendo assim, vejamos

como essa conduta se transporta para as narrativas orais por eles narradas.

2.2. As narrativas orais enquanto expressao do imaginario no Vale do
Jurua

Nos contos orais “Cobra-filha”, “Os trés cavalos encantados, “Jodo Acaba
Mundo”, “O Carrasquinho”, “Borbolectus”, “Histéria do Mapinguari”, entre outros
registrados, ha seres miticos que teatralizam o imaginario no Vale e, a0 mesmo tempo,
desnudam as possiveis correlacdes humanas e percepcbes de mundo dos contadores.
Pode-se dizer que a vida passa a ser vivenciada mediante as construc@es simbdlicas, em
que o espaco da possibilidade para novas criacdes, novas invencdes. Ha também um
retorno ao passado, e isto implica dizer que o presente € atualizado mediante as
condutas morais, éticas e religiosas que permeiam as narrativas e servem de exemplo,

ou ndo, para as futuras geracoes.

Os “senhores do discurso” aqui - 0s narradores dos contos orais - sdo filhos e
netos de imigrantes da regido nordestina. Por essa razdo, as historias aparecem muito

marcadas por essa reciprocidade, numa interacdo entre a cultura nordestina e a
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amazobnica. Levando em conta essa inter-relacdo, dividimos as narrativas em quatro
grandes grupos: histérias de trancoso® ou de encanto; contos amazOnicos; narrativas
cOmicas e “causos”. Ha ainda outros tipos de narrativas, mas que ocorrem com menor
incidéncia. Cada histdria recebe um sentido diferente, sendo recoberta por uma “moral”
num contexto de interacdo com 0s ouvintes, pois as narrativas orais sdo dindmicas.

Cada contador seleciona uma histéria de acordo com sua visdo de mundo.
Utilizando o mesmo personagem, o contador pode tanto narrar histérias de encanto
como histérias cOmicas. Um exemplo disso sdo as narrativas de Dona Terezinha, que
envolvem ambos os tipos de narragéo.

No conto “Jodo Acaba Mundo”, Dona Terezinha apresenta varios elementos e
nuances linglisticas da oralidade que refletem preocupacGes humanas universais. No
que se refere a narrativa oral, aparece permeada por lacos morais, que se interpenetram
em representacdes, ou seja, 0 sentido e as configuracfes simbdlicas que sistematizam as
maneiras de pensar que, expressas por praticas sociais, instituem o homem ao seu meio.
A relacdo instituida entre homem e natureza ndo € objetiva, mas mediada por processos
simbolicos. Jodo (o heroi) ndo lida diretamente com as coisas, e sim com 0S
significados atribuidos as coisas pela cultura. Dessa forma, o ambiente cultural é
formador de simbolismo tanto em nivel l6gico quanto em nivel de significado. Na
construcdo da narrativa, ambos o0s niveis se interpenetram mais do que se distanciam,

pois 0 homem lida com os simbolos que tecem seu mundo.

Nessa perspectiva, as imagens que sao construidas pela narradora sdo
inspiradas em simbolos presentes ora em suas vivéncias no Jurua (agua, peixes, floresta,
animais), ora em imagens de reinados, princesas, mundos magicos e seres encantados.
Percebe-se que os contadores do Jurud, descendentes de nordestinos, continuam
narrando histérias com fragmentos da cultura nordestina e misturando elementos
amazobnicos a essas narrativas, como bem demonstra o fragmento extraido do conto

“Jodo Acaba Mundo”:

Era uma vez uma mulher chamada Maria, que morava na casa de um
rei. Era bastante jovem e estava gravida. Certo dia sumiu uma jéia do
palacio e, sem culpa, ela acabou sendo acusada pelo furto. O rei
ordenou que seus suditos levassem aquela mulher até a floresta e a
abandonassem. Passaram alguns meses, e chegou o dia que ela daria a
luz & crianga. A crianga nasceu sozinha e ela prometeu que daria o

5 et 5 . . [ . .
A expressao “historias de trancoso” ¢ muito comum no Nordeste Brasileiro e em Portugal, usada para denominar todo conjunto de
histérias populares transmitidas pela tradi¢ao oral.
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filho para Nossa Senhora ser madrinha. Passados alguns dias,
apareceu uma mulher, um padre e um homem, bem ali, no meio da
mata. E a mulher disse: “Maria, viemos batizar seu filho”. Ela
rapidamente reconheceu que aquelas pessoas eram Nossa Senhora,
José e Jesus. Passaram-se 0s anos, a crianca logo cresceu e seu nome
era Jodo.

Se, por um lado, a “casa do rei” é uma imagem deslocada do periodo medieval,
por outro, a “mata” a ‘floresta”, e os “animais” reiteram o imaginario no Vale do local.
O heroi, “Jodo Acaba Mundo”, ao ser batizado por uma intervencdo divina evidencia a
presenca da religido, configurada na imagem de “Maria”, “José” e “Jesus” revelando
uma intima relacdo da narradora com o catolicismo.

Ao crescer, “Jodo” é recompensado por uma acdo mégica. Ao ganhar uma
“espada e um cavalo” dos seus padrinhos, 0 desejo de Jodo é realizado. Os elementos
magicos permitem liberdade e ruptura com a realidade em que se encontrava tanto ele
quanto sua mée. O herdi passa entdo a conquistar poder e, de certa forma, prestigio na
sociedade. Nesse sentido, as adversidades se impdem como algo preponderante na vida
de Jodo e a0 mesmo tempo nas escolhas do herdi para novas descobertas. A floresta -
como a primeira dificuldade - e o gigante do conto - como o primeiro obstaculo - s&o 0s
seus grandes desafios para alcancar o poder.

Poucos dias depois, um homem apareceu do nada na floresta e disse a
Jodo: “Receba esta espada e este cavalo. Eu sou seu padrinho. E o
tempo se passou. Ao chegar numa cidade, Jodo foi logo gritando:
“Quem ¢ o dono desta cidade?”. Um som rouco e estrondoso bramiu:
“Com ordem de quem vocé estd gritando?”. Jodo respondeu que era
com a sua. O gigante caminhou em sua direcdo, desafiando-o para a
briga. Jodo pegou a espada e apo6s varias tentativas feriu o gigante,
deixando-o desfalecido. Depois que o gigante caiu, arrastou-o para o
quarto, trancou-o e pegou a chave da casa e guardou-a consigo. Pegou
seu cavalo e foi buscar sua méae trazendo-a para a cidade e para a casa
onde estava preso o gigante. Recomendou que sua méde ndo abrisse a
porta. Mas, ndo Ihe falou da existéncia do gigante no quarto. (trecho
do conto “Jodo Acaba Mundo™).

No entanto, esta funcdo atribuida ao heroi lhe causa grandes decepgdes. Ao
trancar o gigante ferido em um quarto fechado ele provoca em sua mae a curiosidade de
abrir a porta e a oportunidade de lhe trair. Ao escrutinarmos o conto a partir desse
ponto, somos capazes de compreender a “moral” que permeia a narrativa, ainda que nio
explicitamente.

Todos os dias, Jodo saia para trabalhar e sua méde, muito curiosa,
resolveu abrir o quarto. Quando abriu, viu o gigante ainda vivo.
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Aproximou-se e resolveu cuidar dele e em poucos dias ele ficou bom.
Sua mae e o Gigante comegaram a namorar e tramaram matar Joao.
Maria, sua mae, disse: “Como iremos fazer isso?”. O Gigante
explicou-lhe o plano: “Quando Jodo chegar, diga a ele que vocé esta
com dor de dente, se ele perguntar qual remédio alivia, diga-lhe que
somente a banha da Serpente Negra. Mas, quem a for buscar ndo
voltara”. Assim ela fez (trecho do conto “Jodo Acaba Mundo”).

Diante da trama elaborada pelo gigante e sua mae, o her6i é posto a prova.
ImpGem-se a ele novos obstaculos: o primeiro, derrotar uma “serpente negra” e retirar-
lhe a banha para usar seus efeitos curativos; o segundo, matar um “porco-espinho” e
remover sua banha que tem o mesmo efeito medicinal. Nessa nova busca, entra em cena
o personagem do “velho”, através de quem os conselhos serdo ditados a Jo&o. Este
aspecto revela o encontro de geracdes no mundo e, a0 mesmo tempo, a dindmica da
tradicdo. Sdo os conselhos do “velho” que permitem a Jodo novas conquistas frente as
adversidades, a saber, derrotar os dois seres encantados e ainda ser recompensado com
uma linda moca para casar.

Jodo Acaba Mundo sentiu-se desafiado e disse-lhe: “Eu vou e volto”.
Depois de varios dias, passou pela casa de um velhinho, e o papagaio,
que estava na varanda, gritou; “Senhor, Senhor, 14 vem o Jodozinho”.
“Chame ele, papagaio”, resmungou o velho. O papagaio chamou-0. E
Jodo, mesmo sem conhecer o velho, obedeceu ao chamado. O velho
perguntou: “Onde vai, Jodo Acaba Mundo?”, e ele contou-lhe que sua
mae sofria de uma grandiosa dor, que s6 se curaria com a banha da
Serpente Negra. O velho, entdo, dando-lhe trés lencos, disse-lhe:
“Pegue esses trés lencos; vocé ird passar por um rio de leite, use o
branco; por um rio de sangue, use o vermelho, e, finalmente, passara
por um rio d’agua, use este verde. Leve esta vara, quando chegar na
casa da Serpente Negra, ela estard dormindo, acorde-a. E quando
vocés comecarem a lutar, bata com a vara nas asas dela, que ela
morrera”(trecho do conto “Jodo Acaba Mundo™).

Qual a moral dessa narrativa? Em nivel psicanalitico, parece debrucar-se sobre
o0 inconsciente coletivo, ao refletir sobre os dramas de um adolescente com problemas
existenciais, sociais. O final feliz dos contos orais, neste nivel, se presta a fornecer as
criancas mecanismos que lhes permitam enfrentar seus medos e anseios. Em outra
perspectiva, porém, a linguagem simbdlica presente parece nos dizer algo além dessas
determinacdes de existéncia, ou seja, que percebe 0s contos orais como se alguma
historia ndo estivesse presente, analisando-os “numa linha horizontalizada como
pacientes no diva, numa contemporaneidade atemporal” (DARNTON, 1986, p.26).

Talvez a moral da histéria de “Jodo acaba mundo” possa ser resumida na

maxima: “ndo confie em ninguém, nem mesmo em sua sombra, pois ela pode lhe trair”.
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Longe de contemplar um final feliz, o conto pde a nu um mundo conflituoso, cruel,
injusto e traigoeiro, por assim dizer, talvez semelhante ao sistema de barracdo presente
nos seringais do Jurua. Porém, a Unica forma que Jodo encontra para romper com a
estrutura na qual estava submetido é a conquista de poder, sendo que a “espada e o
cavalo”, enquanto elementos magicos ¢ simbolicos de poder permitem-Ihe tal faganha.
Ora, conquistar o poder seria 0 meio para alcancar legitimidade dentro da sociedade.
Dessa forma, o poder de “Jodo Acaba Mundo” ¢ fruto da desconfianga e, a0 mesmo

tempo, da vontade de poder®.

Jodo ndo se conformava com a situacdo de sua méae, presa na selva, e
disse-lhe: “Mde, se eu conseguisse ver o meu padrinho, pediria a ele
um cavalo e uma espada para libertar vocé desta mata”(trecho do
conto “Jodo Acaba Mundo”).

Ao aprofundarmos o nivel de anélise veremos que, se o cenario no qual o conto
“Jodo Acaba Mundo” ¢ narrado condiz com sua linguagem simbdlica, 0 mesmo néo se
pode dizer em relagdo as conquistas empreendidas pelo heroi, posto que o contexto
social( os seringais) no qual os contadores de histdria estavam envolvidos evidenciava
um sistema de dominag&o hegemdnico exercido pelo seringalista. E sob esse prisma que
podemos compreender o conto “Jodo Acaba Mundo” como um “ideal” do que poderia
ser, mas que efetivamente ndo era, ou seja, a estrutura social retratada em “Jodao acaba
mundo” ¢ apenas um modelo abstrato de sociedade ideal comparado a uma estrutura
social de qualquer sociedade concreta. Disso inferimos que os seringais representavam
um modelo estrutural hierarquico concreto, e as narrativas orais, um modelo cultural
manifesto no ato contado, reforcando o processo de socialidade.

Um melhor entendimento dessa complexidade pressupde a compreensdo de
que os individuos que compBem uma sociedade relembram constantemente dos
simbolos que guia suas atividades sociais. Os contos orais sdo capazes de alimentar essa
acdo no grupo social como um todo. Eles tornam momentaneamente explicito aquilo

que de outro modo € invencdo, representacao.

® A vontade de poder &, segundo Nietzsche (1998), um conceito ontoldgico que designa o modo de ser de
todo vivente, todo ser que existe enquanto vontade, impeto de tornar-se mais forte. Tal desenvolvimento
se observa na natureza por meio de uma incorporacéo e subjugacdo dos outros seres. Eis a luta pelo poder
e sobrepoder, que consiste no crescimento, na formacéo, no amalgamamento em funcéo do definhar, do
degenerar, da pulverizagdo do outro. A moral, assim como todas as outras manifestacfes da vontade de
poder, também passa por esse processo de expansdo. Assim, ha a moral que floresce e outras que
definham.



62

Por fim, “Jodo acaba mundo” vindo do mundo natural (a floresta), transpde o
espago intermediario da mata, entra no mundo social e 14, investido dos poderes que Ihe
dera a natureza, apresenta-se diante dos outros como um ser fantastico. O quadro a
seguir sintetiza algumas correlagdes que nos permitem compreender melhor as relagdes

entre natureza e cultura.

Cultura Sociedade Natureza

“Jodo acaba mundo” Reinado intervencdo divina
Batizado Casa do rei cavalo

Traicdo Poder espada

Morte Velho velho

Casamento Fazendeiro Serpente negra
Velho Maria, José, Jesus porco-espinho

Filha do fazendeiro floresta
vara magica
gigante
papagaio

Em outro conto, “Margo-Marcal-Barro-vermelho-Laranjeiral” a relacdo que se
institui entre a personagem e 0 seu mundo ndo possui carater pratico, antes € mediada
por processos simbdlicos e conflitivos. Podemos perceber que a dimensdo simbdlica

condiciona 0 homem e 0 seu mundo.

H& muitos anos atrds, no tempo dos reis, havia duas mocas lavando
roupa, que por intriga comegaram a discutir. Seus nomes eram Joana e
Beatriz. Entdo, Beatriz falou a Joana que com a forca dos deuses esta
casaria e seu primeiro filho seria um porco. Joana replicou-lhe,
dizendo que o filho de Beatriz seria um louva-deus (trecho do conto
Marc¢o-Marcal-Barro-vermelho-Laranjeiral” ).

Este conto narra a historia de um homem que nasce metade-humano, metade-
animal (um porco). Ao completar dezoito anos pediu a sua mée que queria casar-se. Ao
casar, suas esposas sao devoradas e assassinadas na noite de nlpcias, apenas a terceira
esposa consegue livra-se da morte.

Em um primeiro momento, a narrativa parece linear. Sucessivamente, 0S
episodios vao descrevendo os casamentos e as mortes das mulheres na noite de ndpcias,
sempre no mesmo horéario, na mesma cama, executados pelo homem-porco. No entanto,
0 Ultimo casamento quebra essa linearidade, pois o homem-porco ndo consegue

assassinar a mulher. Para Claude Lévi Strauss (2006), a mitologia sul-americana esta
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permeada por esse tipo de historias, cujos episddios, talhados ao mesmo padrédo, se
repetem.

Quando analisamos a estrutura de um conto de um ponto de vista
interpretativo, percebemos que a narrativa pode “fechar-se” ou manter-se “aberta”. Para
ilustrar, tomemos o caso especifico do conto em que ora nos ocupamos. O fato de o
homem-porco casar-se novamente depois da morte de sua primeira vitima permite a
abertura da narrativa a um desenrolar futuro, com a continuidade dos assassinatos. A
medida que o Gltimo casamento apresenta uma interrup¢do nas mortes, a narrativa se
fecha, de modo que o conto parece contemplar duas solugdes extremas para um mesmo
problema, entre as quais dispde um certo nimero de relacBes intermediarias que
apresentam entre si varios tipos de correlacdo e oposicao.

A histéria do homem-porco nos remete a outras versdes, encontradas em
contos orais e em mitos da América do Sul. No mito tukuna, registrado por Curt
Nimuendaju (1952), por exemplo, o cagador Monmaneki casa-se varias vezes, com a
intencdo de variar suas experiéncias conjugais. Aqui, entretanto, sdo as esposas quem se
transformam em animais e vdo embora. Somente no ultimo casamento é que
Monmaneki vai atras de sua mulher. No conto oral € a Gltima esposa quem vai atras do
homem-porco. Em outro conto, registrado pelo escritor uruguaio Eduardo Galeano
(2009), aparece, na regido peruana de Lucanamarca, um menino com rosto de homem e

corpo de lagarto.

Aos dezoito anos, pediu mulher. Seu opulento pai conseguiu uma para
ele; e com grande pompa foi celebrado o casamento, na casa do padre.
Na primeira noite, o lagarto langou-se sobre sua esposa e devorou-a.
Quando o sol despontou, no leito nupcial havia apenas um viGvo
dormindo, rodeado de ossinhos. E depois o lagarto exigiu outra
mulher. E houve novo casamento, e nova devoracdo. E o glutdo
precisou de mais uma. E mais noivas, era o que nao faltava. Nas casas
pobres, sempre havia alguma filha sobrando. (GALEANO, 2009,
p.13)

Outras ligacGes aparecerdo mais tarde entre esses dois Ultimos contos.
Voltemos ao conto do homem-porto. Os trés primeiros casamentos sdo endogamicos. E
sdo inclusive de um modo que poderiamos qualificar de hiperbdlico e estranho, ou seja,
a unido de uma mulher com um homem metade humano, metade animal, além do conto
estar permeado pela forte presenca feminina (a moca, a princesa), e a0 mesmo tempo
por seres encantados (homem-porco, lua, sol, vento) que se metamorfoseiam ao longo

da historia.
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J& fazia um ano que andava, quando chegou na casa da lua. Bateu
palmas, saiu uma velha, ela perguntou: “Minha senhora, sabes onde
fica o reino de Margco-Marcal-Barro Vermelho-Laranjeiral?”. A
mulher respondeu-lhe que ndo, mas talvez sua filha lua soubesse.
Pouco tempo depois a lua saiu, era uma frieza grandiosa. A velha
colocou uma bacia de agua e a lua caiu dentro transformando-se numa
bela moga. A velha perguntou-lhe: “Filha, se acaso aparecer aqui uma
mocga, 0 que vocé faria com ela?” a lua respondeu: “Adorava quanto
a adoro”. A velha foi busca-la. Ela perguntou a lua: “Vocé sabe onde
fica o reinado de Margo-Margal-Barro Vermelho-Laranjeiral?”. A lua
disse-lhe: “Eu clareio por muitos lugares, mas ainda ndo encontrei este
reinado”. A lua deu-lhe de presente uma toalha, que quando era
estendida no chdo enchia-se de alimentos. (trecho do conto Margo-
Marcal-Barro Vermelho-Laranjeiral).

Uma das caracteristicas desse conto é o casamento que, como uma instituicao
social, estabelece-se desde o inicio na narrativa. As personagens principais sdo
femininas (Joana, Beatriz e a moga) que, em razdo de intrigas e inveja, ocasionam
maldigOes para seus filhos. Dessa forma, temas especificos como morte, encanto, moral,
perpassam a narrativa como preocupacfes humanas universais.

A primeira e a segunda situacdo da narrativa sdo marcadas, respectivamente,
pelo nascimento do filho-porco e pelo casamento deste. Nesse sentido, o casamento
desdobra-se em correlagdes. Inicialmente, o casamento significaria a morte da mulher
pelas mdos do marido-porco. Subseqlientemente, resistir a0 sono seria 0 meio para
desencantar o homem-porco. Assim, a terceira esposa, ao conservar-se firme diante das
tentativas do marido (“o reldégio apitou meia-noite, uma duas, trés da madrugada e a
moga fazendo renda e o porco quebrando a linha”), consegue fazer com que o porco se
canse e adormeca e se transforme num homem. Mas um descuido quebra o encanto,
fazendo com que a moca saia pelo mundo a procura do homem-porco.

No conto registrado por Galeano (2009), o homem-lagarto apaixona-se
perdidamente por uma moca e sai em busca dela pelo mundo. Depois de um longo
periodo de procura ele a encontra e lhe pede em casamento. Em “Margo-Marcal-Barro
vermelho-laranjeiral” é a moga quem procura 0 homem-porco.

Outra caracteristica desta narrativa € a presenca dos quatro elementos: agua,
fogo, terra e ar presentes no imaginario tanto universal quanto local. Esses elementos
formam as imagens arquetipicas que estdo no inconsciente humano e todas as imagens
sdo formadas por esses arquétipos. Nesse sentido, as imagens construidas no conto sdo

imagens formadas a partir de experiéncias do sonho e de experiéncias da vida.
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Ao mesmo tempo, sol e lua representam a idéia de tempo - noite e dia, frio e
quente - sendo estes dois astros os condicionantes das estacGes do ano e das plantacdes.
Nesse sentido, ambos transcendem o humano e o sobrenatural.

Ora, sdo Lua e Sol que doam os presentes magicos (toalha, almofada, patinhos
de ouro) que permitem a heroina alcancar seus objetivos: ajudam-na a chegar perto do
principe, outrora o homem-porco, possibilitando novo casamento entre eles, desta feita
exogamico.

Observemos, entretanto, que o Gltimo casamento endogamico’ cumpre um
papel de “dobradiga”, que o conto expressa ricamente. Com a quebra do encanto, o
noivo foge para um reino distante, indo a moca residir com o povo do homem. Dessa
forma, comeca sua jornada a procura do reino de Margo-Marcal-Barro Vermelho-
laranjeiral. Este Gltimo episodio evidencia um novo casamento, que é exogamico, e que

constitui o pivd de uma narrativa que apresenta uma dupla estrutura.

Episddios 1-morte 2-morte 3-pausa 4-pausa
Casamentos Endogamicos | endogamicos Endogamicos | Exogamicos
Construcdo da | 1° parte da Transicao 2° parte da
narrativa narrativa narrativa

No entanto, se sairmos desta analise tematica e trilharmos outros caminhos
possiveis de interpretacéo, buscando perceber qual o significado atribuido ao casamento
pelos contadores, veremos que no Vale do Jurua o ato de casar-se seria algo de extrema
importancia para manter a unido entre as familias que ali se encontravam/encontram.
Visto que, havia um pequeno nimero de mulheres e também pela urgéncia das familias
em diminuir as responsabilidades do chefe da casa (CESAR DE ARAUJO, 2007).

Nesse sentido, pode-se pensar que no Jurua a maioria dos casamentos que
ocorriam eram exogamicos, visto que familias diferentes casavam-se entre si. Temos
como exemplo a familia dos “Bento Santiago” que formaram aliancas com as familias

“Vieira dos Reis”, do seringal Novo Destino, e com os “Sabino de Lima”, do seringal

7 A endogamia é uma forma de matrimonio que ocorre com membros de sua propria classe ou etnia com a
finalidade de conservar sua nobreza ou grupo social. A exogamia € uma forma de alianga matrimonial que
ocorre fora de sua aldeia ou fora de seu cl3 e de sua familia.
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Belo Horizonte. Todas estas familias foram morar nas imediagdes de Guajard,
concentrando-se no lgarapé-Grande.

Por essa via, 0s lacos familiares estabelecem a organizagdo social. O ato de
manter aliangas assume dois significados de extrema importancia: primeiro, casar fora
da familia é criar estruturas de parentesco com outras familias; segundo, a proibigcdo do
incesto existe para dar fluxo as relagbes sociais, com base nas aliancas estabelecidas
pelo casamento, dessa forma, a exogamia é fonte da sociedade e de sua permanéncia.

Nesse sentido, a cultura ndo pode ser considerada nem meramente justaposta,
nem simplesmente superposta a vida. Em certo sentido, a cultura substitui a vida e em
outro sentido a utiliza, transformando-a para realizar uma sintese de nova ordem (LEVI-
STRAUSS 1982).

Né&o obstante, subentender nas entrelinhas das narrativas orais que o casamento
¢ a possibilidade sobressalente de um “final feliz”, ¢ deixar de fora da analise outras
possiveis correlagdes. Isto implica dizer que por traz dos “felizes para sempre” existe
uma idealizacao, alimentada pela ilusdo, pelo efeito do ideal contido nos contos.

No que concerne as mulheres, o casamento no Jurua ndo oferecia condi¢Ges
muito diferentes daquelas vividas na casa dos pais. As mulheres casavam-se cedo, entre
0s cartoze e 0s dezenove anos, passando a receber uma carga adicional de trabalho, a da
casa e a relacionada ao sistema de barracdo. Mas, enquanto solteiras elas ja estavam
envolvidas no trabalho nos seringais, muitas ja trabalhavam com os pais. Com base
nisso, podemos dizer que o casamento, da forma que é apresentado no conto, com final
feliz, é apenas um tipo ideal que ndo se concretiza na pratica, pois a pratica nos
seringais do Juruad implicava na insercdo da mulher no trabalho familiar, no corte da
seringa e nas plantacGes de roca.

Vemos, assim, que o conto também reflete condutas morais: “rei, meu pai, se
vocé perdesse uma chave velha e mandasse fazer outra, e antes de usar a nova
encontrasse a velha, o que vocé faria?”. O rei disse-lhe: “Usava a velha, que estou mais
acostumado”, ocupando o casamento o papel fundamental, no sentido de reforcar os
preceitos. A permanéncia dos valores cristdos norteia as visdes de mundo dos
contadores de historias, podendo, portanto, as narrativas revelar como as pessoas
pensam e percebem o lugar de onde narram, sua propria condi¢do de vivente do Vale do
Jurua.

A descida ao interior dos contos orais serviu para ilustrar de que forma os

mecanismos das narrativas foram articulados ao meio sociocultural e fisico. Serviu
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também para penetrar nas estruturas simbolicas presentes nas narrativas, que estéo
ressignificando a cultura no Vale do Jurua. No conto seguinte veremos que, embora haja
proximidade com a narrativa anterior, a organizacdo social € menos reforcada e as
relagdes sociais sdo mais conflituosas.

Em “Touro azul”, narrado por Terezinha Isidorio (Guajard, 2006), a situacdo
inicial do conto é marcada também pelo casamento, que une familias diferentes. As
relacdes sociais tornam-se, porém, conflituosas no momento em que a “mulher vitva”,
que se casa com o pai de Maria, passa a tramar a morte desta. Neste conto, tanto o pai
de Maria como a mulher com a qual este se casa sdo vilvos. Em caso de viuvez, ndo
raro 0 homem costuma casar-se novamente mais rapidamente, enquanto a mulher
prefere prolongar sua viuvez. Em algumas sociedades, a viuzez é para sempre, em
outras, o periodo de viuvez corresponde a duracdo da viagem da alma errante do
defunto até o momento de sua entrada no conjunto dos espiritos divinos ancestrais ou de
sua reencarnacdo (VAN GENNP, 1977). Vejamos um trecho do conto:

Era uma vez um homem que tinha uma filha que se chamava Maria.
Ele era vilvo e morava com a filha. Um dia ela foi na casa de uma
mulher que também era vilva. Chegando na casa da velha, esta fez de
tudo para lhe agradar e disse-lhe: “Maria, manda teu pai casar
comigo”. Quando Maria chegou em casa, falou para seu pai: “Papai,
case-se com a madrinha, pois ela é tdo boazinha para mim ”. Seu pai
pensou e respondeu: “Filha, hoje ela Ihe d& mel, amanha ela lhe dara
fel”. Maria tanto que insistiu que seu pai acabou se casando com a
mulher. Anos se passaram e a mulher comecou a ficar ruim para
Maria, para seu pai, seu pai também mudou e comecou a ficar ruim
para ela. Perto de sua casa tinha uma jaula onde tinha muitos ledes
ferozes. Numa certa noite, enquanto Maria dormia, a mulher disse:
“Meu marido, vamos jogar a Maria na jaula?” e pegaram a Maria e a
jogaram por uma janela dentro da jaula. Os ledes que estavam
acordados se aproximaram para devora-la, mas antes que Maria
tocasse o chdo apareceu um touro azul (“Touro azul”).

No inicio, o conto apresenta um aspecto socializador e, ao mesmo tempo,
contraditério. Maria tenta convencer seu pai a se casar de novo, ao que este lhe sinaliza
sobre o perigo de ter a madrinha como madrasta (“filha, hoje ela da-lhe mel, amanhd ela
lhe dara fel”). O que nos interessa aqui é perceber que a moral ndo se inverte. Maria
confia em sua madrinha, sendo mais tarde traida por ela, tal qual a mée de “Jodo acaba
mundo”. Logo, o significado que perpassa o conto “Touro azul” € que por mais que seja
louvavel confiar em alguém, confiar demais pode significar ruina. Dessa forma, a moral

do conto se presta a uma adverténcia sobre a ingenuidade, traduzida pela confianca cega que

resulta em infelicidade, sem, no entanto, incentivar o comportamento malicioso.
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O que discernimos em “Touro azul” é a funcdo de mostrar determinados
aspectos da realidade social (confianga, ingenuidade e o matrimonio). Podemos
imaginar, ainda, que o elemento magico “Touro azul” desvenda os mecanismos 16gicos,
utilizados para pensar as relagdes de continuidade e descontinuidade dentro das relagbes
sociais, instaurados pelas diferencas que se estabelecem no momento em que a
madrinha e o pai de Maria resolvem casar-se e depois decidem livrar-se dela. Ademais,
a relagdo entre natureza e cultura se institui no momento em que o “Touro azul” a salva
dos ledes, sendo o touro o elemento mediador entre 0 humano e o ndo-humano. Os
animais (ledes, touro e feras) presentes neste e nos outros contos narrados no Vale
servem como fonte de ajuda, de morte, de emocBes estéticas, e de especulacbes
intelectuais, sem descartar a propria transcendentalidade posta sobre 0s animais.

[...] antes que Maria tocasse o chédo Ihe apareceu um touro azul. Maria
caiu em cima dele, as feras loucas para devora-la. O touro lutou, lutou,
com as feras até que conseguiu escapar. O touro falou: “Maria vamos
passar por uma varzea, ndo deixe nada cair sobre mim”. Caiu uma
folha e o touro disse-lhe que iria aparecer outra fera para enfrenta-lo
(trecho do conto “Touro azul”).

De certa forma, 0 homem se liga ao meio ambiente e o constitui denunciando a
intrinseca relacdo dialética entre homem e natureza. O ambiente fisico (varzea, floresta)
se mostra como uma adversidade a ser vencida, percorrida e significada pela cultura.

No momento seguinte, o elemento magico “Touro azul” sagra-se 0 heroi da
narrativa, ao salvar mais uma vez Maria da morte, aconselhando-a a seguir a viagem. O
herdi sacrifica-se, permitindo a Maria dar continuidade a aventura empreendida por
conta prépria. O sacrificio de “Touro azul” marca 0 seu ritual de renascimento, de
vivente para 0 mundo dos ndo-viventes. Em algumas sociedades tradicionais o rito de
renascimento permite aos mortos reencarnarem em diversas circunstancias. Nas
ceriménias funerarias do Egito antigo, por exemplo, o Deus Osiris morre e renasce no
mundo dos mortos e dos vivos. Uma série de ritos de ressurrei¢do ocorridos na barca do
sol nascente durante a noite lhe permite renascer, e, pouco a pouco torna-se de novo
vivo, pronto para recomecar a viagem cotidiana na luz (VAN GENNEP, 1977).

Sempre que passavam, o touro fazia suas recomendacOes, até que
apareceu uma fera sé com um olho no meio da testa e o touro lutou e
acabou vencendo. Maria e o touro continuaram andando até que
chegaram numa cidade e quando passaram por debaixo de uma arvore
0 touro parou e fez uma roupa de pedacinhos de pau e vestiu Maria
deixando de fora so os olhos, nariz e a boca, e debaixo da arvore o
touro falou para Maria: “Sopra no meu ouvido”, ela soprou e saiu uma
grande espada de dois gumes. Ele pegou a espada e falou para Maria:
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“Me mate e pegue a minha carne e enfie toda no buraco deste
formigueiro, quando terminar suba nesta &rvore. Quando Ihe
encontrarem vao cuidar de vocé e sé acompanhe alguém quando lhe
chamarem trés vezes”. Maria falou que jamais faria uma coisa dessas
e ele disse: “Entao, aponte pro meu lado”, e quando ela apontou a
espada ele pulou em cima da ponta da espada e morreu. Maria fez
tudo que ele mandou. De repente, apareceu a criada da rainha pra
pegar &gua. Maria tirou os pauzinhos da cabeca e a negra viu a
imagem de Maria na agua, pensando que era sua imagem quebrou o
pote e correu para casa (trecho do conto “Touro azul”).

“Touro Azul” se sacrifica para renascer como um espirito que Maria podera
evocar sempre que precisar de sua ajuda. O touro precisa morrer para regenerar seus
poderes magicos. Sendo assim, o rito de morte e renascimento marca 0 momento das
separagdes entre Maria e sua familia e entre o touro e Maria. “Touro azul”, ao separar-
se de Maria, transforma-se em um ser transcendental, circulando entre o mundo objetivo
e 0 subjetivo.

A morte do touro permite a Maria resolver seus dilemas, pois, sem a sua ajuda
terd que buscar solugdes para seus problemas com seus proprios recursos, ou seja,
desenvolvendo a esperteza, a inteligéncia e a astucia. Daqui para frente, o elemento
magico servira apenas como fonte de ajuda parcial e realizacdo de desejos. Seguindo 0s
conselhos do touro, Maria usava um disfarce para ser confundida com uma boneca de
pau, 0 que denota o desenvolvimento de sua astlcia. Ao descer da arvore, se reintegra
ao mundo real, casa-se com um principe e comeca a construir uma nova familia. Eis
aqui o inicio de uma nova organizacao social, mais uma vez reforcada pelo casamento.

O principe e a rainha foram até a cacimba; quando chegaram la eles
chamavam, chamavam, mas Maria ndo quis ir. Depois de muito
insistir, Maria acabou indo com a rainha e o principe. O principe, que
foi pegar Maria, iria casar e no outro dia era o primeiro dia da festa do
casamento, e o principe pediu a bonequinha de pau (nome dado a
Maria) uma bacia, agua, toalha, pente e as suas botas, lavou os pés e
calgou as botas. O principe, quando acabou, bateu com a bacia nela e
ela falou ao principe: “Sou uma bonequinha de pau; mas ainda sinto”.
O principe foi para a festa com sua mée e Maria ficou com a velhinha
e mae da rainha. Maria falou: “Vovozinha, me deixa olhar a festa”.
Ela insistiu e a velha permitiu. Maria, quando saiu até o terreiro, disse:
“Valha-me, touro azul”, € 0 touro apareceu e perguntou a Maria o que
ela queria. E Maria falou-lhe: “Quero um lindo vestido”, e apareceu
um vestido da cor do céu, da cor de todos os planetas, e uma
carruagem. Maria foi a festa. Quando chegou, o principe aproximou-
se. Comecou a dangar e perguntou de onde Maria vinha. Ela falou que
era do Reino da Bacia D’Agua. O principe deu-lhe um anel. Antes da
meia-noite, Maria saiu da festa (trecho do conto “Touro Azul”).
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A estratégia do touro em vestir Maria como uma “bonequinha de pau” serve a
dois propdsitos: aproximé-la do principe e posiciona-la entre os dois mundos. Para o
principe, a rainha e demais servos do reino, Maria era um ser encantado de madeira que
falava, quer dizer, encontrava-se entre um estado de natureza e a0 mesmo tempo
préximo a cultura. Tal subterflgio permite-lhe criar artimanhas, para ir a festa e
conviver com o principe.

Alguns elementos presentes no conto, tais como “cacimba”, revelam a forga que
a narradora tem para recriar a narrativa com simbolos locais. A “cacimba” é uma
escavacdo, semelhante a um poco, em local baixo e imido ou em leito seco de rio, onde
a agua do solo se acumula, sendo uma fonte de agua potavel para o consumo. Devido a
inexisténcia de agua encanada em muitas comunidades no Jurua, a ‘“cacimba” €
amplamente utilizada pelos moradores para o preparo de alimentos, consumo e banho.

Por outro caminho, se nos distanciarmos desta analise imagética e
aprofundarmos a analise no campo da teoria social, veremos que o “mundo-da-vida”
(HABERMAS, 1996) estd presente no desenrolar do conto “Touro Azul”, sendo
construido, reafirme-se, tanto pelo mundo objetivo como pelo subjetivo. Dessa forma, o
“mundo-da-vida” ¢ o lugar transcendental onde se encontram falantes e ouvintes, que
podem erguer reciprocamente suas pretensdes ao mundo social e ao subjetivo. Nesse
caso, se imaginarmos que no Vale do Jurua tanto ouvintes como falantes estdo
intimamente ligados pela via simbolica, os contos orais, enquanto exercicio de
comunicacdo quotidiana (tradicdo passada de pais a filhos e netos), tornam-se resultado
de realizacGes proprias dos sujeitos falantes.

Como essas trés narrativas dialogam entre si? Talvez as narrativas predisponham
uma forma, um modelo de perceber o0 mundo e a realidade social do qual os contadores
fazem parte. Nesse sentido, ao conversarem entre si, refletem visbes de mundo
conferindo-lhe significados, evidenciando como os contadores organizam a realidade
em suas mentes e a expressam em comportamentos, condutas morais, preceitos éticos e
religiosos. Dessa forma, operando sempre no nivel corrigueiro, no cotidiano, as pessoas
aprendem a se “virar”, em vez de conclusdes logicas, pensam com coisas, ou qualquer

material que sua cultura lhe ponha a disposi¢cdo, como historias e “causos”.
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2.3. As narrativas orais enquanto esquemas de percepcao da realidade

no Jurua

E através da tradicdo de contar que as comunidades mantém a vivacidade da
acdo ludica e didatica, é também o momento em que o conto oral é criado e recriado na
confluéncia do mundo objetivo e subjetivo, a0 mesmo tempo entrelacado por uma acao
comunicativa que se alia ao entretenimento, encanto, magia, ensinamentos, regras,
deveres, dentro de um universo cultural especifico.

Nos dois contos, “Agua do péassaro da vida” e “Suru-Babdo e o passaro azul”,
as estruturas simbdlicas possuem uma logica prépria que, sob convergéncia, articula-se
sobre um imaginario dinamizador. Os contos foram narrados por Jodo Rodrigues Alves
(76 anos) e Anizia Machado (66 anos).

Em “Agua do passaro da vida” a teia social é construida a partir da
objetividade e da subjetividade das mocas que, ao ver seus futuros noivos passando em
frente a suas casas, imaginam como poderia ser a vida em familia. Veremos que isso s6
é possivel se houver unido entre duas pessoas, nesse caso, de sexo oposto construindo

alianga. VVejamos a passagem do conto:

Era uma vez trés mogas que moravam em uma casa. Um dia elas
estavam na janela, quando passavam trés rapazes: um era padeiro, 0
outro era verdureiro e o Ultimo, um principe. A primeira disse: “Eu
queria casar com o padeiro para todo dia comer pdo”, a outra disse:
“Queria casar com o verdureiro para todos os dias comer verdura”, ¢ a
terceira falou: “Gostaria de casar com um principe para conceber duas
criancas com estrelas na cabega” (trecho do conto “Agua do passaro
da vida”).

Neste conto, 0 casamento surge como meio para atingir o objetivo de
sobrevivéncia, e aparece como mola propulsora da familia que reordena a organizacao
social.

No conto, o casamento ocorre de forma monogamica, sendo um fato nas
sociedades modernas. Esta regra na pratica é transgredida por outros meios como a
liberdade pré-matrimonial, a prostituicdo e o adultério. Por isso, € mais constante outras
formas de casamento como a poligamia e a poliandria em outras sociedades. Mas, o0 que
importa perceber aqui € como o elemento universal “inveja” provoca a desestruturagao

familiar.

[...] Um belo dia, a que desejou casar com o principe, casou e acabou
engravidando. Antes que ela desse a luz, o principe viajou. Algum
tempo depois, nasceram dois gémeos, filhos desta princesa. Suas
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irmas, com inveja, pegaram os bebés e os jogaram ao mar. E quando
ela acordou, elas mostram-lhe dois cachorrinhos, dizendo-lhes que
aqueles eram seus filhos, os quais ela ndo havia visto por ter
desmaiado na hora do parto. Quando viu os cachorros, ela comecou a
chorar (trecho do conto “Agua do passaro da vida™).

Lévi-Strauss em A oleira ciumenta (1986, p.216), ao estudar o “ciime” como
parte da personalidade da oleira ou da ceramista na mitologia indigena americana,
define o ciuime como um “sentimento resultante do desejo de reter uma coisa ou um ser
que ¢ tirado, ou de possuir uma coisa ou um ser que nao se tem”. Dessa forma, podemos
dizer que o ciime tende a manter ou criar um estado de conjuncdo quando existe um
estado ou surge uma ameaca de disjuncao.

Por conseguinte, se imaginarmos que 0 que gera a inveja, no conto, em um
primeiro momento, é o ciume, veremos que, a assertiva tem relevancia na medida em
que o primeiro ato ciumento das irmas surge com 0 casamento da outra irma com o
principe e, ao ter filhos, este ciime se transforma em inveja levando as irmés a mentir
sobre 0 nascimento das criancas e a0 mesmo tempo causando a desestruturacdo da
familia e a desorganizacao social.

O nascimento dos gémeos provoca a ira das irmds e as mesmas tentam
assassina-las. A gemelaridade em vérias sociedades nunca foi vista como uma bencéo, e
sim como um paradoxo, olhado sempre como uma bencdo e uma desgraca. Nos
sistemas de parentescos africanos é difundida a idéia de que gémeos de um unico parto
sdo misticamente idénticos, e isto implicaria na posi¢do estrutural de um grupo ou da
familia.

O dilema da gemelaridade nas sociedades africanas é resolvido de diversas
formas. Entre os boximanes do deserto do Kalahari, 0s mesmos assassinam 0s gémeos.
Entre os Ashantis, 0s gémeos se forem do sexo masculino pertencem ao chefe, se forem
meninas, futuramente serdo esposas por direito do chefe. Em outras sociedades, 0s
gémeos sdo vistos como seres sagrados e a eles é conferida uma situacdo especial.

Para Evans Pritchard (1985) os Nuer do Sudédo afirmam que 0s gémeos sdo ao

mesmo tempo uma s pessoa e S0 Passaros:

Sua personalidade social Unica é algo que se situa acima da dualidade
fisica, dualidade evidente aos sentidos e indicada pela forma plural
gue se usa ao falar de gémeos, e pelo modo como sdo tratados em
todas as ocasides da vida social comum, como dois individuos
inteiramente distintos (p.128-129).
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Entre os Nuer os gémeos ndo séo retirados da sociedade, mesmo assim adquire
um valor simbdlico e ritual quando participam das cerimdnias de casamento e morte.
Sdo comparados aos passaros pelo nascimento dual que ocorre entre as aves, sendo
filhos do céu, séo filhos de Deus. Sendo assim, 0s gémeos pertencem ao ar e sdo filhos
de Deus.

No conto, “Agua do passaro da vida”, os gémeos sdo retirados do convivio
familiar e da sociedade e s&o trocados por animais (dois cachorros). Ora, 0 que se
percebe é que ao nascerem 0s gémeos tornam-se uma desgraca, para as irmas da
princesa. Ao troca-los por animais, 0s gémeos estdo no plano da animalidade e da
divindade, ou seja, sdo a0 mesmo tempo mais e menos do que humanos.

Maria e José, que pescavam, encontraram 0S gémeos em um cesto.
Quando o principe retornou da viagem, sua mulher deu-lhe a noticia,
que seus filhos eram aqueles dois cachorrinhos. Com raiva, o principe
mandou enterrar a princesa do lado da escada do palacio e ordenou
que qualquer pessoa que ali passasse desse uma cusparada naquele
lugar (trecho do conto “Agua do passaro da vida™).

Ao estarem num estado liminar entre a animalidade e a divindade os gémeos
assumem um carater de contraste dentro da estrutura social. Dessa forma, ao serem
salvos do mar, por um casal de velhos, nem sdo mortos nem lhes é dada uma situacédo
especial, por exemplo, como entre os Ashanti. Ora, mas, lhes é dada outra coisa, a
possibilidade de estudar e a0 mesmo tempo ignorar a estrutura social na qual estdo

submetidos.

O tempo passou, 0s meninos cresceram. Maria e José resolveram
colocar as criancas na escola. E recomendaram que jamais cuspissem
naquela mulher enterrada. O principe os viu passar e ndo fazer o que
havia determinado. E ordenou-lhes: “Cuspam nessa mulher!”. Eles
responderam: “N&do cuspiremos, pois nossos pais hdo nos educaram
assim” (trecho do conto “Agua do passaro da vida™).

No conto, 0s gémeos nao sdo isolados da vida publica, a educacdo Ihes permite
acesso a sociedade de um modo geral. Porém, vivendo sobre as pressdes de um sistema
repressor, 0s mesmos tém que enfrentar adversidades para vencer os percalcos que a

vida lhes impde.

O principe, entdo, sentenciou-os a irem pegar uma vasilha com a 4gua
do péssaro da vida. Eles foram, e receberam a seguinte recomendacéo:
“Quando o passaro vos disser: levanta-te, vocé deve sentar. Quando
vos disser: senta-te, vocé deve levantar”. Depois de varios dias,
chegaram a caverna. (trecho do conto “Agua do passaro da vida™).
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Desta forma, os gémeos passam da condicdo de indefesos a condicdo de herdis.
Ao destruir o passaro, a inteligéncia, a esperteza aparece como elementos que permitem
reverter as relagfes sociais. Nesse sentido, 0 jogo de poder se investe, 0S gémeos se
utilizam da estrutura social em favor de si e descobrem que a realidade social esta
repleta de inconsisténcias. Dessa forma, a mudanca ocorre quando os individuos (0s
gémeos) manipulam a estrutura em seu proprio interesse, assim conseguem libertar sua
mée da prisdo e desvendar a verdade sobre o que tinha acontecido com eles ainda
criancas. Com isso, reestruturam a ordem social e a0 mesmo tempo, 0 convivio em
familia.

O passaro foi destruido e 0 encanto de todas as pessoas presas na
caverna foi quebrado. Quando voltaram, o principe convidou-os para
jantar em sua casa. Eles foram e ao chegar na escada, disseram: “So
subiremos se vocé libertar essa mulher”. O principe explicou-lhe que
era uma cachorra. Mas, eles insistiram. Quando o jantar iniciou, eles
levantaram e disseram: “Essa mulher ndo deu luz a cachorros”. Pois
José e Maria haviam-lhe contado a histéria (trecho do conto “Agua do
passaro da vida”).

Em outro conto, “Suru-Babao e o passaro azul”, narrado por Anizia Machado
em Ipixuna-Am, a inveja é também o elemento desestruturador da organizacao social.
Nesse sentido, a necessidade de casar sO surge na medida em que o personagem Joao
torna-se o herdi e, como recompensa, 0 rei promete-lhe sua filha em casamento se o
mesmo conseguir trazer a lagrima de um passaro:

Era uma vez um rei que tinha trés filhos. Um dia, dois de seus filhos
desapareceram. Muito tempo depois, um homem veio trabalhar na
casa do rei. Seu nome era Jodo. Os empregados do palacio, com inveja
de Jodo, mentiam ao rei dizendo que o autor das mentiras era Joao.
Seus amigos disseram certa vez: “rei, meu senhor, Jodo disse que vai
sozinho buscar a lagrima do passaro da vida para o senhor ficar bom
da visdo”. O rei entdo mandou que chamassem Jodo, e perguntou-lhe:
“E verdade que dissestes que tinhas coragem de ir buscar a lagrima do
Passaro azul?”. Jodo respondeu-lhe: “Nao, eu ndo disse iSso, meu
senhor. Mas, se disseram, eu irei”. O rei, entdo, perguntou: “O que
precisas, Jodo, para trazer a lagrima do péssaro azul?” Jodo explicou-
Ihe que precisaria de um litro de leite e uma viola, e saiu mundo afora,
sem direc¢do, cantando e tocando.

No entanto, esta narrativa nos revela um “her6i” como inversao de todos os
outros. Por exemplo, em “Jodo acaba mundo” temos um her6i forte, destemido,
inteligente, ja em “Jodo e a princesa Gia” temos um Jodo astucioso, corajoso. Em os

“trés cavalos encantados” temos um Jodo estrategista, esperto o bastante para tomar as
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decisdes certas e fazer escolhas corretas. Mas, em “Suru-babdo e o passaro azul” o
personagem Jodo é atrapalhado, bobo, tolo, ingénuo, deixa-se facilmente enganar. Falta-
Ihe astucia, inteligéncia e esperteza na busca pelo passaro azul, que s6 0 consegue
depois de ter cometido varios erros, mesmo sendo ajudado por um ser encantado.

E disse a Jodo: “Vai por este caminho, voc€ chegara em um lugar
onde tem varias gaiolas de ouro. O passaro azul esta numa gaiola toda
velha. Nao pegue as gaiolas de ouro”. Jodo seguiu viagem ¢ depois de
alguns dias chegou ao lugar, mas, ao ver as gaiolas de ouro, pensou:
“Eu levar um péssaro tdo bonito numa gaiola tdo feia?”. Quando foi
pegando uma gaiola de ouro, um forte grito bradou que alguém
roubara o passaro de ouro. E pegaram Jodo. SO que Jodo ndo via
ninguém. Uma voz ordenou: “S6 leva o passaro azul se trouxer a
moca nua”. Entdo, ele saiu e logo depois encontrou o Suru - Babdo,
que lhe disse que era muito tolo. (trecho do conto “Suru-Bab&o e o
passaro azul”).

Diferente das outras narrativas, esta descortina em um nivel maior de
profundidade a intrinseca relagdo entre homem e natureza: o cenario a beira de um rio,
um passaro encantado que dialoga com o personagem e, a0 mesmo tempo, gosta de
musica e danca ao toque da viola.

Nesse sentido, pode-se pensar que as conquistas humanas (Jodo consegue a
lagrima do passaro azul) se espelham, portanto, na prépria forca da natureza, ja que esta
se reveste de sabedoria e de poder, tornando seu convivio a motivagdo para 0 homem
ampliar, pouco a pouco, seu conhecimento. Assim, a natureza pode ser vista como a
reveladora de segredos, processos e dinamismo que, sendo observados, estudados e
imitados, possibilitam descobertas, invencdes, criacdes e inovacoes culturais.

Por esse viés, pode-se compreender o envolvimento do homem em sua
interacdo com o meio ambiente. No caso do personagem Jodo, a natureza presente em
Suru-Babéo o ajuda em sua busca pelo passaro e a0 mesmo tempo a interacao de Jodo
possibilita quebrar o encanto posto em Suru-Babdo. Visto desta forma, a natureza do ser
é um estado eminentemente espontdneo que se opde, portanto, ao construido ou

elaborado por outrem.

Jodo foi e fez tudo que o péassaro tinha ordenado e voltou. Quando
chegou o Suru-Babao, disse-lhe que tocasse uma parte para ele dancar.
E Jodo tocou. O passaro Suru - Babdo disse: “V4, quando chegar l&
vocé diga assim: ‘Esta aqui o cavalo-faca, agora quero que VOCés
vistam uma roupa na moca nua e a ponham em cima do cavalo. Irei
dar uma volta com ela, para vocés verem’. E quando a moga sentar no
cavalo, vocé saia até esconder-se. Estarei esperando-o”. Jodo fez tudo
como o passaro Ihe explicou, e quando chegou, o passaro pediu que
novamente tocasse. O passaro Suru — Babao, entdo, explicou-lhe como
deveria proceder daqui em diante: “Chegando no lugar das gaiolas,
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diga: ‘Esta aqui a moga nua, agora quero o0 passaro-azul numa gaiola
bonita. E gostaria que vocés me dessem o passaro azul para eu dar
uma volta com a moga neste cavalo”(trecho do conto “Suru-babdo e 0
passaro azul”).

Porém, esta narrativa ndo se fecha apenas na interacdo entre homem e natureza.
O rito de sacrificio presente permite-nos adentrar nos seus meandros. No conto, a
quebra do encanto de Suru-Babdo s6 ocorre se 0 mesmo morrer. Ora, um dos mais
notaveis elementos das cerimonias rituais € a representacdo da morte e a0 mesmo tempo
do renascimento nas sociedades tradicionais. Segundo Arnold Van Gennep (1977), no
budismo antigo, o rito de morte seria uma reagregacdo ao divino. Entre os mugulmanos,
ao tocar na pedra negra em Meca, 0s peregrinos realizam seus ritos de sacrificio e
voltam & vida social.

Em “Suru-Babao”, a morte ao quebrar o encanto do péssaro reagrega-0 a
sociedade. Suru-Bab&o renasce para a sociedade em forma de mulher e noiva de Jodo. O
mesmo efeito ritual ocorre com os seres encantados que Jodo encontra pelo caminho, o
cavalo-faca e o passaro azul transformam-se em homens. Nessa perspectiva, 0s ritos de
passagem que acompanham ceriménias de morte facilitam ou condicionam a passagem
de um dos estagios da vida a outro, ou de uma situacao social a outra, mas também de
varios sistemas autdnomos utilizados para o bem-estar das sociedades ou para 0 bem do
individuo (VAN GENNEP, 1977).

No dia do casamento, quando Jodo ja estava em pé no altar, lembrou
gue o Suru-Babdo havia pedido que antes de casar-se ele voltasse para
encontra-lo. Jodo pediu gque antes de consumar o0 casamento O rei o
liberasse por cinco minutos. Pegou seu cavalo e quando chegou I4 no
rio, o passaro Suru-Babdo estava quase morto. E pediu que Jodo
cortasse seu pesco¢o. Jodo revidou: “Nao, eu ndo fago isto com vocé”.
O péssaro disse: “E com o mal que me pagas todo favor que te fiz?”.
Jodo tentou explicar-lhe que pagaria com o mal se cortasse seu
pescoco. Mas, 0 péssaro insistiu tanto que Jodo rolou, de olhos
fechados, seu pescoco, e correu. Quando ja se afastava, ouviu uma voz
de mulher, que dizia: “Nao se apresse, que sua noiva sou eu”. Jodo
olhou para trds e o passaro tinha se transformado numa bela moca
(““Suru-Babao e o passaro azul”).

A presenca da musica e da danca também marca esta narrativa. Podemos
imaginar que este conto possivelmente era narrado nos barracbes ou tapiris dos
seringueiros do rio Jurua, como forma de entretenimento, diversdo e socializacdo da

comunidade. Ao mesmo tempo, 0s instrumentos musicais como a sanfona e a viola
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animavam a vida das pessoas naquele ambiente tdo adverso, como no trecho do conto e

da entrevista:

[...] Jodo explicou-lhe que precisaria de um litro de leite e uma viola e
saiu mundo afora, sem dire¢do, cantando e tocando. Apos dias,
resolveu sentar a beira de um rio. Quando tocava a viola, de repente,
Jodo viu sair dentre as pedras algo diferente. Era um pequeno passaro
com pequeninas asas e um enorme pescoco. Jodo parou a viola e o
passaro disse-lhe: “Jodo continua tocando para eu dangar, que eu te
darei o que procuras”. Era o passaro Suru—Babdo. Ap6s dancar, o
passaro levantou voo, dizendo a Jodo que montasse em suas costas e
fechasse os olhos. Jodo obedeceu. O passaro voou e quando Jodo abriu
os olhos, Jodo ja estava em outro lugar; e 0 passaro pediu novamente
que ele tocasse para ele dangar. (“Suru-Babao e o passaro azul”).

Naquele tempo, se tivesse uma festa, as familias eram convidadas e
levavam seus filhos. Dangcavam no barracdo, o patrdo emprestava a
casa, e tudo era animado ao som da viola, sanfona, sabe 0 Zé Estevao
ele era um dos tocador, acho que ele tocava de tudo. Ai dancavam a
noite toda, ndo tinha confusdo, mas para namorar tinha que ficar ali
sentado do meu lado e a mamée do outro lado, entdo ndo tinha
namoro.(Dona Dica, moradora de Guajara-Am, entrevista realizada
em margo de 2008).

Em “Suru-Babao e o passaro azul” o casamento so surge no final da narrativa,

sendo menos importante. Podemos perceber que se no conto “Agua do passaro da vida”

a familia ¢ decisiva para a existéncia da organizacdo social, em “Suru-Babao e 0 passaro

azul” a familia ndo apresenta tanta relevancia. De certa forma, os obstaculos impostos

pelo sistema, estruturado no mundo vivido, tornavam-se algo motivador para que o

herdi pudesse vencer suas dificuldades e, assim, reestruturar a vida em sociedade. Nos

contos, 0 universo mitologico é descrito de uma forma conflituosa, percebendo-se a

existéncia de um sistema hierarquizado onde estdo presentes reis, principes, princesas,

suditos e o povo. O rei e 0 principe representando o poder e 0 povo representado pelo

herdi. Vejamos as passagens dos contos:

O principe os viu passar e ndo fazer o que havia determinado. E
ordenou-lhes: “Cuspam nessa mulher!”. Eles responderam: “Nao
cuspiremos, pois nossos pais ndo nos educaram assim.” O principe,
entdo, sentenciou-os a irem pegar uma vasilha com a “agua do passaro
da vida”. (“Agua do passaro da vida”).

Entdo, Jodo fez tudo que o passaro mandou. E foi saindo. Quando
chegou, 0 Suru-Babao disse: “Vamos, Jodo, feche os olhos”. E quando
abriu ja estava na beira do rio, perto das pedras. O passaro Suru-Babéao
explicou que antes de chegar no palacio o passaro iria cantar e “vocé
deverd apanhar uma lagrima e passar nos olhos do rei”. E
recomendou-lhe, ainda, que colocasse a moga em um quarto e
deixasse o cavalo solto. Jodo fez o recomendado. O rei ficou curado e
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ofereceu, como prémio, a sua filha para Jodo casar. (“Suru-Babdo e o
passaro azul”).

Enfim, é pela educacdo e pela musica, que os her6is dos dois contos
conseguem vencer suas adversidades e o0s obstaculos criados por um sistema
hierarquizado e repressor. Os herdis s conseguem ser vitoriosos em suas investidas sob
uma razado comunicativa em que o0 argumento gera o entendimento, que estabelece o
CoNsenso, para criar uma agdo comunicativa e, assim, reproduzir o mundo simbélico da
vida.

Noutra narrativa, “O Carrasquinho”, narrado por Adalgisa Isidoro em Guajara,
0 imaginério surge na confluéncia do mundo objetivo, do meio césmico e do meio
ambiente. Ao mesmo tempo, o0 conto estd permeado de arquétipos universais como
medo, coragem, inveja, perddo, levando-nos a compreender a natureza simbolica da
narrativa, presente nesta passagem do conto:

Ha muito tempo atras, num lugar bem distante, moravam trés irmaos:
Faisca, Carrasquinho e Raio de Trovdo. Um dia eles decidiram sair
pelo mundo atras de trabalho. Andaram muitos dias e encontraram
uma linda cidade chamada Reino de Encanto. Carrasquinho era muito
simpatico e tinha um bom coracdo e em poucos dias ficou amigo do
Rei. O Rei chamava-se Ricardo Coracdo de Mel. Mas, Ricardo
Coracdo de Mel tinha uma intriga, pois o Rei de Encanto Quebrado

havia provocado muita desordem em seu reinado (trecho do conto “O
carrasquinho”).

De inicio, a narrativa evidencia a saga de trés irmaos a procura de trabalho pelo
0 mundo. N&ao obstante, seus nomes revelam elementos simbdlicos que definem suas
personalidades, faisca, raio de trovao e carrasquinho. “Faisca”, no sentido simbdlico
representa um fragmento luminoso que se desprende de um corpo em brasa ou
resultante do atrito de dois corpos; em outro contexto, representa vivacidade espiritual,
brilho, valentia, coragem. “Raio de trovao” no sentido figurado significa aquilo ou que
constitui uma calamidade, ou aquilo que ilumina o espirito, que o imbui de sentimentos
positivos; “Carrasquinho” aparenta algo denso, dificil de penetrar, no sentido figurado,
alguém esperto, inteligente e astucioso.

No entanto, a narrativa ndo se fecha apenas nessas personalidades, mas nas
acOes sociais dos personagens diante de um contexto social. Os trés irmaos ao sairem a

rocura de trabalho chegam a um reino distante, “reino de encanto” por simpatia
de trabalho ch distante, d to”’ t
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“carrasquinho” logo fez amizade com o rei. Sua amizade com o rei ird provocar em seus
irmdos inveja, discordia e possivelmente, ocasionar sua morte.

Os irmdos de Carrasquinho, Faisca e Raio de Trovao, logo se
encheram de inveja de Carrasquinho por ser amigo do rei. tramaram
maté-lo. “Como faremos isso?”, perguntou Faisca. Raio de Trovdo
retrucou: “Provocaremos o rei do Reino de Encanto, dizendo mentiras
de Carrasquinho”. E foram. Chegando 14, disseram: “Ricardo, Coragao
de Mel, meu bom rei, vida longa, mas Carrasquinho, nosso irmao,
disse que é tdo forte que vai sozinho ao Reino do Encanto Quebrado e
rouba o papagaio do rei” (trecho do conto “O Carrasquinho”).

Como nos contos anteriores, tanto a inveja como a mentira sdo 0s elementos
que geram relagdes conflituosas dentro da organizacdo social. Tais elementos fazem
com que o her6i da narrativa seja posto a prova. Dessa forma, a Unica maneira de
revelar sua honestidade seria vencer as adversidades que o sistema lhe impde, e ao
mesmo tempo contrapor 0s argumentos levantados por seus irmaos.

Chamem Carrasquinho, ordenou o rei. Carrasquinho chegou correndo.
“O que aconteceu, meu bom rei”, perguntou de imediato. O rei furioso
disse: “Me desafia”. Carrasquinho, pasmo, respondeu: “Eu ndo disse,
senhor, mas se meus irmdos disseram, irei”. Entdo, na manha seguinte,
Carrasquinho partiu. Percebia que a morte era certa. (trecho do conto
“Carrasquinho”).

O herdi esta desprovido de auxilios méagicos, varinhas de conddo ou anéis
magicos. Sua Unica forca para escapar da morte e roubar o papagaio do rei vizinho € a
sua esperteza, sendo um elemento que marca uma diferenga frente ao outros “herdis” de
outras narrativas. Pego pelo exercito inimigo do rei ao tentar saquear o papagaio falante,

Carrasquinho seria 0 almogo do rei.

Preso e engaiolado, mdos e pés amarrados, Carrasquinho viu a morte
aproximar-se. No outro dia, o Rei entrou na sala e disse: “Hoje ¢
sabado. Mulher parta lenha e coloque agua no fogo, que sairei com
meus homens e meus amigos para comer Carrasquinho” (trecho do
conto “O carrasquinho”).

Como tinha aludido anteriormente, a narrativa ndo se confina apenas nessas
perspectivas universais entre mentira e inveja, o conto demonstra que os fracos ganham
dos fortes com a Unica coisa que tém: a inteligéncia. Se em Carrasquinho evidencia-se
uma trama de mentira, de espertos contra espertos digladiando-se, a resposta do herdi
seria entdo: “para esperteza, esperteza e meia”. Ora, tal moral marca a personalidade de

Carrasquinho e permeia todo o conto, tanto que o mesmo consegue fugir, roubar o
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papagaio e ainda encurralar seus irmdos diante do rei. Contrariando uma moral

conservadora que busca a permanéncia, que rejeita mudangas nas relagdes sociais.

Minha Senhora, vejo que tanto esfor¢co é demasiado para grande dama.
Desate uma de minhas médos e parto a lenha. A rainha dizia:
“Carrasquinho, tu ndo é gente, se te solto, foges”. “Ndo, senhora, ndo
fugirei”, respondia ele. Ela, cansada, cedeu e desamarrou uma das
maos de Carrasquinho, que logo comecou a abrir a lenha.
Carrasquinho sempre colocava a lenha proximo de si, e num descuido,
largou uma lasca de lenha na cabega da rainha e ela desmaiou. Correu,
pegou o papagaio, que gritava: “Meu rei, meu rei.”, entupiu seu bico
de cera, pegou uma canoa e desceu rio abaixo rumo ao Reino do
Encanto. Chegando 14, disse: “Ricardo Coragdo de Mel, esta aqui o
papagaio. Meus irmdos disseram que sdo tdo fortes que dancam
descalcos no forno do medo” (trecho do conto “Carrasquinho”).

Nesse contexto, nenhuma moral discernivel governa o mundo em geral, 0 bom
comportamento ndo determina o sucesso. Pelo menos, isso se revela em Carrasquinho
em que a astucia e a esperteza prevalecem, tomam o lugar do bom comportamento. Se
em alguns contos, muitas vezes os “herdis” recebem auxilios magicos através de uma
boa acdo (presente em varias narrativas do Jurud), em outros sé conseguem realizar seu
desejo (casar, riqueza) usando a inteligéncia. Talvez Carrasquinho pare¢a constituir um
“tipo ideal weberiano” do pequeno, do fraco, que vai em frente, enfrentando os
“grandes” os “fortes” com sua Unica arma, a esperteza.

Se descermos ao nivel da analise no interior da narrativa, podemos dizer que,
Carrasquinho podera ser, ou ndo o arquétipo do sujeito social historico, destemido,
corajoso, valente. Ora, tal generalizacdo pode representada na fala de um ex-seringalista

ao comentar sobre a caracteristica do nordestino que chegava ao Jurua.

No meio deles tinha de tudo, tinha o trabalhador, tinha o ladréo, tinha
0 criminoso, tinha o esperto, tinha de tudo, vinha gente de toda estirpe,
mas ndo era um pessoal assim agressivo. Eram perigosos gquando
estavam bebendo, guando bebiam eles ficavam sem medo de nada e
ndo tinham mesmo, enfrentavam de tudo. Agora ndo sabiam pegar
num remo, ndo sabiam jogar uma tarrafa porque no Nordeste ndo tinha
nada disso (Edilson Herculano, Guajara-Am, fevereiro de 2009).

O relato do ex-seringalista projeta o sujeito social dentro de uma estrutura
social dual: entre bom e mau, sendo o trabalhador personificado pela dedicacdo ao
trabalho e, a0 mesmo tempo, honesto e cumpridor da ordem estabelecida. Os “maus”

seriam 0s criminosos, os ladrdes que ndo cumpriam as leis estabelecidas no seringal,
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eram perigosos, corajosos, destemidos e vingativos. Em outro contexto, esse mesmo
sujeito social historico é fiel aos preceitos cristdos, constroi capelas para santos e vive
sua religiosidade.

S6 tinha uma capelinha feita de barro, feita pelo velho Juvenal. Era
uma capelinha de S&o Francisco, & era bonito, parecia um chapéu de
palha, mas era toda de barro. Quem tirava a novena era a finada Pipira
mée do Hélio, e também o finado Zé e a cumadre Zezé a irma da
Pipira. Ai muito tempo depois, o finado Juvenal construiu uma capela
de madeira (Dona Lili, fevereiro de 2009).

Voltemos a narrativa. “Carrasquinho” depois de ter escapado do reinado
vizinho, constr6i uma trama de mentiras para vingar-se de seus irmados que o trairam. A
sede de vinganca é a Unica forma no qual carrasquinho se utiliza para punir seus irméaos,
é também, o momento que Ihe permite refletir sobre um possivel perd&o.

Meus irmaos disseram que sdo tdo fortes que dancam descal¢os no
forno do medo. Ricardo chamou Faisca e Raio de Trovéo e perguntou
se isso era verdade, eles negaram. O rei disse:“Hoje mesmo dangardo
pra ver”. O espetaculo estava marcado. Carrasquinho teria sua
vinganga. Acenderam o forno e os irmdos Faisca e Raio de Trovédo
teriam que subir. Mas, Carrasquinho voltou atras e disse:“Meu Rei,
perdoe a minha mentira, livre meus irmdos desse forno”. O Rei
surpreendeu-se e Carrasquinho disse: “Nao guardei migoa de vocés,
podem ir embora”. Ricardo quis saber por que Carrasquinho ndo se
vingou, e disse: “A melhor vinganca ainda ¢ o perddo”.

Talvez, podemos pensar que o sentido de perdoar no conto € fruto de uma
perspectiva cristd, sendo possivelmente reinterpretada no convivio familiar,
principalmente pelos descendentes da contadora de historia. O elemento “perdao” se
estabelece como uma virtude dentro da estrutura familiar. Em outro sentido, se a melhor
vinganca de Carrasquinho € o ato de perdoar, pode-se dizer que, uma conexao se
instaura entre o perddo e a punicdo. Dessa forma, O axioma define-se assim: nessa
dimenséo social, s6 se pode perdoar quando se pode punir; e devem-se punir quando ha
infracdo a regras comuns.

Com efeito, nem sempre o perddo € concedido. O filoso6fo alemdo Karl Jaspers
(1990) ao refletir sobre o holocausto, afirma que se o perddo fosse possivel, ele
consistiria em retirar a sancao punitiva, em ndo punir quando se deve punir. Enfim,
pode-se compreender que em muitos casos, 0 ato de perdoar cria impunidade, sendo
uma grande injustica; no caso de Carrasquinho o perddo restabelece a organizacao

social familiar.
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2.4. A Logica e a simbdlica das narrativas orais

Cada vez que se conta, a histéria cresce e ganha novos elementos, novo
entusiasmo, nova vida e recria-se um novo imaginario. Nossa analise neste item é
mostrar que as imagens da floresta, da 4gua e dos animais estdo presentes denunciando
a relacdo entre homem e natureza. Por outro lado, essas imagens juntam-se as imagens

universais trazidas pelo nordestino ao Vale, formando a chamada “cultura juruaense”.

Os seres encantados: cobra-filha, mapinguari e borbolectus sdo transfigurados
ora em forma humana, ora em forma ndo-humana. O desenrolar dos acontecimentos,
nos contos, leva os personagens as acdes que desencadeiam uma mudanca de estado. No
conto “Borbolectus”, narrado por Adalgiso Barbosa em Guajara, percebe-se um
cruzamento das imagens, ora construidas sobre o lugar (o Jurud), ora engendradas nas
vivéncias, nas lembrancas do narrador sobre a realidade amazénica.

O conto esta permeado por trés elementos - o0 mundo da floresta, a imagem do
rio e a cultura indigena, constantemente presentes e que ressignificam o conto,
entrelacado tanto de aspectos universais quanto locais. As imagens criadoras do conto
estdo ligadas a arquétipos universais, como coragem, aventura e conquista, imbricados
por elementos locais como a floresta e a 4gua, que complementam a acao criadora da

imagem, como demonstra a passagem do conto:

Um dia, quando eu ainda era rapaz, embrenhei-me por estas matas, na
procura de um bando de capivaras. Nao era mateiro experiente ainda,
me perdi. Depois de dois dias, encontrei um velho indio por nome
Apurina. Apurina era da tribo dos Poyanawas, tinha mais ou menos
uns cinguenta anos, e prometeu-me que iria me levar de volta.
Naguela tarde, estavamos na beira de um lago central. (Trecho do
conto “Borbolectus™).

No inicio, o conto revela a trajetoria de um jovem cacador/mateiro ainda nao
experiente perdido em meio a floresta amaz6nica. Alguns relatos dos moradores de
Guajaré e Ipixuna denotam o papel do cacador e do mateiro nos diversos seringais do
Jurua. Seu Jorge morador de Ipixuna menciona que exerceu apenas uma vez a profissao
de seringueiro, e revela que: “eu gostava mesmo era de cagar e ser agricultor, plantar
roga, cana, feijdo e me meter pelas matas” (Seu Jorge, fevereiro de 2009, Ipixuna-Am).

Edilson Herculano, ex-seringalista fala do papel social do mateiro nos seringais.

Tinha as colocacdes, ai vinha o seringueiro, o seringalista chamava o
mateiro e se deslocava para tal colocagdo, dois mateiros, as vezes um
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para fazer uma casa, fazia uma barraca, rogavam a estrada, tijelavam,
rapavam a seringueira deixavam tudo pronto com defumador e tudo, o
seringueiro ia produzir(Edilson Herculano, Guajard, fevereiro de
2009).

Estas vozes debrugcam-se sobre o papel social exercido pelo cagador/mateiro
nos seringais Jurud. Na narrativa, o personagem se perdeu na floresta e passados alguns
dias é encontrado por um velho indigena chamado Apurina. No primeiro momento, 0
cacador/mateiro observa o lugar no qual se encontrava “a beira de um lago”, no segundo
momento, a posicao do narrador se inverte, o velho indigena passa a ser o contador de
historias e o cacador/mateiro, seu ouvinte/platéia.

Apurind era da tribo dos Poyanawa, tinha mais ou menos uns
cinglienta anos, e prometeu-me que iria me levar de volta. Naquela
tarde, estavamos na beira de um lago central. Apuring, entdo, pegou o
meu brago e sussurrou: “Calma, ndo faz ela ir embora”(trecho do
conto “Borbolectus”).

Se trilharmos esse caminho, poderemos dizer que o conto “Borbolectus”
apresenta uma poética, ou melhor, um imaginario poético. A presenca do poetico esta na
voz, na beleza como o deus Borbolectus € descrito pelo velho indigena Apurind. Além
da esteticidade que a narrativa nos apresenta, 0 conto nos permite perceber o encontro
de visdes de mundo: Apurina e o cacador/mateiro, revelando a troca de conhecimentos
tradicionais e 0 modo pelo qual cada um percebe a relacdo com a natureza.

Isso nos levar a perceber que a construcdo simbodlica da narrativa esta
condicionada a uma meditacdo devaneante, ou seja, a margem do lago, entre o lago e a
floresta, € o lugar privilegiado de muitos contos da Amazonia. Visto que, € entre o rio e
a floresta que desagua o imaginario, pois a margem do rio e da floresta ndo exige logica
coerente, 0 imaginario surge numa dinamicidade que incorpora tudo ao seu redor, 0
humano e o ndo-humano.

No segundo momento da narrativa, € possivel perceber que existe uma linha
muito ténue entre o natural e o sobrenatural, e essa atenuacdo é necessaria, pois
evidencia as relacdes internas e externas de um sistema social. Isto implica dizer que, o
ndo-humano se configura na personificacdo do Deus-Borbolectus, e dessa relagdo nao
encontramos em ‘“Borbolectus” esta antinomia em dois mundos fechados e
irredutivelmente opostos: o mundo cultural da sociedade humana e o0 mundo biol6gico

da sociedade animal. Na verdade, natureza e cultura ndo se separam, estdo ligados por
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correlacbes aos seres possuidores de linguagem e aos ndo-humanos que povoam
universos paralelos.

Nesse sentido, 0s ndo-humanos passam a ser os mediadores da relagdo homem
e natureza. Os ndo-humanos, privados de alma, aos quais é atribuido um sentido,
chegam a ser mais confiaveis que o comum dos mortais, aos quais € atribuida uma
vontade, mas que ndo possuem a capacidade de indicar, de forma confidvel os
fendmenos (LATOUR, 2000). Ora, tal perspectiva nos mostra que por mais que a
ciéncia reescreva um discurso de separacdo entre 0 mundo natural e 0 mundo social, na
verdade a sociedade nunca funcionou de acordo com essa separagdo. Na pratica, tanto
nossas visdes de mundo, quanto 0s objetos, as coisas que criamos estdo permeados e
pertencem simultaneamente a cultura e a natureza.

“Borbolectus” talvez possa ser a representacdo desse entrecruzamento. Em
parte, revestido de culturas na presenca do indigena e do mateiro-cagador, por outro,
entrecortado por uma composicdo natural de um deus que se metamorfoseia em um
animal ressignificado por uma borboleta.

“Escute-me! H& muitas luas, antes de nossa tribo encontrar essa
regido, existiu um deus chamado Borbolectus. Era o Deus mais lindo
que existiu. Era filho de Tupae com uma india do povo Nawa. Porém,
os deuses tiveram inveja de Borbolectus, porque ele namorava as
indias mais bonitas da planicie (trecho do conto “Borbolectus™).

No entanto, a linguagem simbodlica presente em ‘“Borbolectus” nao se
consubstancia apenas na confluéncia entre homem e natureza. Numa leitura profunda,
veremos que a narrativa possibilita outros caminhos de reflexdo. Num primeiro
momento, todo o esforco do contador de historias € por em evidéncia as trocas de
experiéncias sociais tanto do velho indigena como do cacador/mateiro, na segunda parte
da narrativa conta-se o sobre o surgimento de Borbolectus enquanto um deus que foi
amaldicoado.

Os motivos da maldi¢do do deus Borbolectus nos leva novamente a perceber o
elemento “inveja” como possibilidade desestruturante da ordem social, provocando
relacBes conflituosas. Poderiamos dizer que é por meio da inveja perpassada entre 0s
deuses que Borbolectus é amaldicoado e transformado em lagarta. Borbolectus deixa a
condicao de deus e torna-se um inseto.

Numa noite, os deuses comegaram a festejar o Juanapi — a festa do
deus vermelho, e apds varios anos de festejos para Juanapi, seus
coracfes foram invadidos de tamanha inveja que foram levados a
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lancar uma maldicdo em Borbolectus. Nem o seu poder pode vencer
aquela maldicdo, que era a forca de mais de duzentos deuses.
Borbolectus foi transformado em lagarta. (Trecho do conto
“Borbolectus™).

Por outro lado, para compreender melhor os motivos da maldicdo, € necessario
perceber os motivos da intriga, que fez com que os deuses tivessem cilme de
Borbolectus. Se voltarmos ao, veremos que Borbolectus:

[...] era o deus mais lindo que existiu. Era filho de Tupae, com uma
india do povo Nawa. Porém, os deuses tiveram inveja de Borbolectus,
porque ele namorava as indias mais bonitas da planicie”( trecho do
conto “Borbolectus”).

O contraste entre Borbolectus e os outros deuses se da pelo ciime frente a
beleza de Borbolectus e permite a passagem do continuo ao descontinuo. Esta
passagem resulta da intervencdo de divindades ciumentas e rancorosas, e isso, provoca
relacBes desarmdnicas dentro do social.

Ora, 0 que estd presente talvez seja, o contraste apolineo frente ao impulso
dionisiaco, principio proposto por Nietzsche (1994) no ensaio sobre a origem da
tragédia grega, possibilitando compreendermos a cultura em sua totalidade.

Dessa forma, em “Borbolectus”, permeia-se 0 impulso apolineo/dionisiaco do
homem resguardado nas culturas tradicionalmente tragicas. Entre a poténcia apolinea
(representacdo da beleza de Borbolectus) e a poténcia dionisiaca (representacdo da
festa, da embriagués dos deuses), permitindo que a cultura se oponha entre o continuo e
descontinuo.

Varios anos passaram-se. Tupd ndo queria se desagradar com 0s
outros deuses. Mas, resolveu dar uma chance a Borbolectus: Ele entra
num casulo que o protege da maldicdo e sofre a mudanca,
transformando-se em borboleta, que é a expressdo de sua beleza
Agora quando vejo uma borboleta, tenho maior cuidado com ela.
Porque é a alma do deus Borbolectus, que esta presa nela. Apurind me
deixou na margem do Jurud e disse que eu levasse sua canoa, e
seguisse rio abaixo, que dentro de trés ou quatro dias chegaria em
casa. Realmente cheguei, jamais esqueci aquele momento (trecho do
conto “Borbolectus™).

De todo modo, o que nos interessa no conto, é que por trds dessas
manifestacdes apolineas e dionisiacas da-se o encontro do homem com sua mais
profunda natureza ndo-individualizante: primeiro, pela metamorfose sofrida por
Borbolectus; segundo, pelo rito de passagem que permite a materializacdo de

Borbolectus em inseto que representa beleza, leveza e contemplagéo.
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Enfim, cada conto emite uma totalidade de relagcdes possiveis, ou mesmo um
conjunto de relagdes onde os simbolos sdo cotejados por meios de valores concretos e
abstratos. Longe de ser uma finalidade inconsciente, “Borbolectus” se constroi sobre
uma heranca histdrica, sociocultural e menos arbitraria. Aléem disso, cada conto
percorre uma pluralidade de simbolos propostos por um contexto social, uma cultura,
uma historia e nos levanta problemas que perpassa a sociedade.

Uma das cria¢fes do imaginério amazonico, a lenda do Mapinguari manifesta-
se sobre as imagens mais diversas, presentes nas versGes contadas pelos indigenas e
seringueiros que vivem na Amazonia. Conforme Camara Cascudo (2000) o Mapinguari
¢ um animal fabuloso semelhante ao homem, todo cabeludo, seus pelos grandes o
protegem das balas, excecdo a parte correspondente ao umbigo, mas é um terrivel
inimigo do homem, a quem devora somente a cabeca. Em Folclore acreano [1938],
Francisco Peres de Lima (apud CASCUDO, 2000, 468-469), assim o descreve:

O Mapinguari do territorio do Acre -- este animal deriva-se dos indios
que alcangam uma idade avancada, se transformando em um monstro
das imensas e opulentas florestas amazonicas ao qual ddo o nome de
Mapinguari. O seu tamanho é de 1,80m aproximadamente, a sua pele
é igual ao casco de jacaré, os seus pés idénticos a uma mao de pildo
ou de um ourico de castanha.

No conto “Historia do Mapinguari,” narrado pelo senhor Ibianez em Guajara, o
contador de historias, descreve um ser constituido de pedra, diferente da descricdo de
Cascudo (2000), constituido por pélos. Outros elementos, como a semelhanga humana,
umbigo e dentadura, estdo presentes na narrativa oral. Se em Cascudo os pélos tinham a
funcéo de proteger o monstro das balas, na versdo do senhor Ibianez séo as pedras que
aparecem como uma caracteristica nova no “imaginario juruaense”, permitindo ao

narrador uma nova criagao do conto, mas contendo uma maior veracidade nos fatos.

Eles olharam muito, mas ndo souberam distinguir como era, sabiam
que era um bicho no formato de homem, que tinha as caracteristicas
de um homem, mas era todo de pedra e tinha uma dentadura muito
boa, eles perceberam que ele tinha comido o homem mesmo, o
seringueiro, eles ainda ficaram examinando. (Trecho do conto
“Historia do Mapinguari”).

Cruzamento do visivel e do invisivel, a “Historia do Mapinguari” ¢ uma leitura
da paisagem amazénica, dentro da qual o homem vivencia seu imaginario e incorpora

novas formas de criacdo e recriacdo do seu mundo imagético permitindo seu controle

sobre a natureza.
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Neste, ha uma preocupacdo com a permanéncia dos valores morais que eram
passados para os filhos como forma de educar e, a0 mesmo tempo, mostrar-lhes a

importéancia da floresta, como ressalta o senhor Ibianez na entrevista:

A importancia dessas estorias era enorme, porque [no seringal] ndo
tinhamos meios de comunicagdo, pois a gente s6 se preocupava com
as necessidades basicas da vida.[...] Nesse momento, 0s contos
apareciam em nossas vidas como forma de distracdo, representavam
também um valor moral que era passado para os filhos, de certa
forma, tinhamos medo da floresta e a respeitdvamos.(Ibianez Batista,
morador de Guajara, 2008).

A narrativa oral também nos leva a compreender a ligagdo dos sujeitos sociais
com a religido. Ha certa preocupacdo em obedecer aos dias santos da semana, mas esta
tradicdo é quebrada, no caso do seringueiro, quando o sistema de producéo extrativista o
obriga a trabalhar no domingo, sendo por isso castigado pelo Mapinguari:

Quando foi um dia, o seringueiro, chegando ja o final de semana,
sempre no sabado os seringueiros iam todos para a colocagdao para no
domingo irem para o barracéo, quando foi no domingo de manhdzinha,
todos se preparavam pra ir para o barracdo fazer suas compras, entregar
a borracha, receber as coisas que necessitavam, ai 0 seringueiro disse
para o colega:- “Eu vou cortar seringa”, o outro amigo falou: “Rapaz,
vocé vai cortar, hoje, no domingo!”, ele respondeu: “E, rapaz, mas no
domingo também se come”. O amigo falou para ele: “Vocé ndo devia
cortar, hoje é um dia que ficou para a gente repousar, descansar”. E ele
continuou dizendo: “Também no domingo se come”, ai pegou o

sacutelo, o balde, a faca, a espingarda, a poronga e saiu para a mata,
para cortar seringa. ( trecho do*“Histéria do Mapinguari™).

A historia narrada aqui parece distinguir uma paisagem mental e pode ser
pensada em dois niveis: primeiro refere-se a um espaco explorado — a mata, lugar onde
se pratica a extracdo do latex e onde o homem pode ser surpreendido numa situacdo de
contato mais intenso com a natureza. As histérias do Mapinguari e Cobra-filha
colocam-se neste nivel. Em outro nivel intermediario, estdo os fatos que se passam no
“barracdo”, a exemplo da cacada que os seringueiros fazem a procura do Mapinguari e

dos relatos sobre o fato ocorrido ao “patrao”.

Na primeira situacdo, a pertinéncia ao conflito se desenvolve pela quebra de
uma regra social cristd, ou seja, trabalhar no “domingo santo”:
Rapaz, vocé vai cortar, hoje, no domingo?!”, ele respondeu: “E,

rapaz, mas domingo também se come”. O amigo falou para ele: “Vocé
ndo devia cortar hoje, € um dia que ficou para a gente repousar,
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descansar”. E ele continuou dizendo: “Também domingo se come
(trecho do conto “Historia do Mapinguari”).

A extensdo do conflito paira sobre a apropriacdo da natureza e de seus meios
de sobrevivéncia, conflito que envolve além dos homens, os seres hdo-humanos com 0s

quais se encontram no meio da mata.

No nivel intermediario, estdo as relagdes patrao/fregués ou seringueiro/Dono
do seringal. Assim, alem de referirem ao trabalho extrativista, expressa a ordem social
que prevalece naquele meio. O seringueiro e o seringalista, um subordinado ao outro;
no entanto, o seringueiro, por mais que esteja em condi¢cdo desfavoravel, esta a todo o
momento criando e recriando estratégias de vivéncia, sobrevivéncia (algo que acontece
com o0s personagens das narrativas), a partir das representacfes simbolicas de seu
préprio tempo e espaco.

Entdo, quando j& era de tarde, ele ainda ndo tinha voltado, anoiteceu e
ele ndo chegou. As pessoas pegaram as porongas e sairam atras dele, a
sua procura. Andaram, andaram, andaram 4, quando foi mais adiante
comecaram a seguir aquele rastro, novamente aquele rastro, a noite
procurando, passaram a noite procurando esse homem e ndo o
encontraram. Quando foi no outro dia, ja pela manha, eles deixaram as
porongas e sairam cedo procurando. Ai, eles, ja mais dentro da
floresta, perceberam um grito, aquele grito dizia uma palavra e eles
ndo compreendiam o que era e foi chegando perto deles, chegando
bem perto, entdo eles viram, ja na parte da manhd, aquele grande
bicho, um bicho muito grande, parecido com um homem, maior que
um homem, e, entdo, ele trazia o infeliz do seringueiro, trazia ele
debaixo do braco.[...] Entédo, eles foram ao patrdo contar o ocorrido. O
patrdo reuniu um grupo de seringueiros, que eram nordestinos,
naquela época eram homens instruidos com rifle do papo amarelo, e

eles foram atrds do bicho, na mesma direcdo que eles encontraram
(trecho do conto Mapinguari).

Resta nos dizer que as historias embora sejam contadas em espacos
diferenciados, as vezes produzem o mesmo sentido e tém a mesma significancia. O
Mapinguari do Jurua parece ter o mesmo papel que possuem os curupiras em zelar pelas
florestas e animais em outras partes da Amazénia. No entanto, sdo 0s contextos em que
sdo narradas é que evidenciam novas possibilidades para as reflexdes acerca do contexto
social.

Visto por este angulo, o conto ndo trata especificamente sé da quebra de uma
regra social cristd pelo seringueiro, ou simplesmente da punicdo pelo Mapinguari.
Desvela as condi¢6es sociais em que viviam os milhares de retirantes e sua relacdo com

a natureza e suas estratégias para poder sobreviver no sistema de barracdo. Por outro
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prisma, denuncia o0 modo de vida nos diversos seringais do Jurua, observando como as
pessoas estavam incorporadas no sistema de barracdo e dele se utilizavam quando
possivel. Ao mesmo tempo, denuncia seus comportamentos, o cotidiano do seringal,
dentro de uma estrutura de dominagao por parte do “patrao”.

Portanto, nem toda historia é constituida de uma moral. A “historia do
Mapinguari” nos fornece pistas de um contexto social no qual, dominados e
dominadores estdo presentes. Sendo assim, é reflexo de uma estrutura social de
dominacdo que perdurou no rio Jurua até inicio dos anos de 1980. Na préxima narrativa
de cunho amazdnico, o contexto ndo é o mesmo, mas revela problematicas universais.

Parafraseando Lévi-Strauss, podemos dizer que, assim como 0 mito, todo conto
oral nos coloca um problema e revela outros problemas, ou entdo, o conto trata varias
situacBes simultaneamente mostrando que sdo analogas entre si. Nesse saldo de
espelhos convexos, 0 conto “Cobra-filha” evidencia uma trama complexa, cheia de
correlacdes e interseccOes. Para ser mais exato, o pensamento simbologico presente em
“Cobra-filha” nos coloca uma pluralidade de significados e enunciados.

Em “Cobra-filha”, que pode ser classificada de cunho amazénico, a lenda da
cobra grande aparece com bastante vigor, sendo a cobra no conto, um elemento que
promove maldade, mas um ser sobrenatural que ajuda sua irmd a ndo casar com o0
proprio pai.

Resta-nos, agora, compreender dois problemas: primeiro, por que uma mulher
ao dar a luz sofre uma maldicdo e por isso sua filha nasce com uma cobra enrolada no
pescoco? Segundo, por que com a morte de sua mae, a filha ao usar o anel é obrigada
pelo pai a casar-se com o mesmo? Parece que varias lendas e mitos amaz6nicos
aproximam-se desta narrativa oral e podem nos ajudar a responder o primeiro
guestionamento.

Era uma vez uma mulher gue era casada e ndo tinha filhos. Um dia ela
estava muito perturbada e disse: “a meu Deus eu queria ter uma filha
nem que fosse uma cobra”. Algum tempo depois ela saiu gravida e
guando ganhou neném, nasceu uma linda menina com uma cobra
enrolada no pescogo. E ai a menina foi crescendo e a cobra também
crescendo e quando a menina ja estava moca a mae dela morreu
ficando apenas com o pai. Um dia a moga foi para a beira do lago
lavar roupa e quando ela sentou-se na tabua a cobra escapoliu e caiu
na agua e ela voltou para casa chorando. Quando ela chegou foi a
arrumar a casa e encontrou uma caixinha abriu e dentro tinha um anel
gue era a mae dela. Ela pegou e colocou no dedo. Ai uma velhinha
gue morava bem perto disse-lhe: “Minha filha, quem conseguir botar
esse anel no dedo tem que casar com o0 seu pai”. Depois disso, a
menina comecou a chorar, lutou, lutou e ndo conseguiu tirar o anel do
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dedo e ai ela cortou o dedo e depois amarrou um pano. Quando o pai
dela chegou perguntou: “filha o que foi isso no teu dedo” e ela disse:
“foi um golpe” e ele disse mostra ai, ela ndo queria mostrar o dedo.
Ele insistiu, insistiu até que ela mostrou quando ele viu o anel disse:
“vocé vai casar comigo”. Entdo, ela saiu correndo e chorando pra
beira do lago onde sua irma morava.(trecho do conto “Cobra-filha”).

Na lenda sobre a cobra encantada Honorato, uma mulher da a luz a duas
criangas, Honorato e Maria Caninana, duas cobras. A mé&e jogou-as no rio, onde se
criaram, mas Maria Caninana vivia fazendo malvadezas até que foi morta pelo irméo,
que tinha bom coracdo. Sempre que assumia a forma humana, ele ia visitar sua mae, a
quem implorava que o desencantasse. Para que o encanto fosse quebrado, ela deveria
chegar ao corpo adormecido da serpente, pér um pouco de leite na sua boca e ferir-lhe a
cabeca, de forma que sangrasse e possibilitasse o desencantamento.

Entre os Ticuna do Alto Solimdes, o mito da cobra “Boiina” é identificado ao
arco-iris e concebido como um mau espirito do fundo das aguas, e senhor das argilas e
dos potes de barro, sendo dois gémeos representados no mito cosmogonico por Yoi e Ip.
(OLIVEIRA, FILHO, 1986).

Para os Hidasta do rio Missouri na America Central, o mito esta ligado ao
casamento de um herdi indigena com uma serpente que se transformava em mulher ao
tocar na terra-firme (LEVI-STRAUSS, 1986). Entre os moradores de Ipixuna no alto
Jurud, a cobra-grande mora debaixo da igreja, numa cratera que se formou ao longo dos
anos pelo rio Jurua. Segundo os relatos dos mais antigos, no dia que a cobra resolver
sair deste imenso buraco, a igreja desabara levando parte da cidade.

Em “Cobra-filha” a relacdo que ocorre entre a menina e sua irma-cobra é
permeada por uma amizade entre as duas, sendo esta sua conselheira, protetora e
estrategista da outra. Ora, diferente das outras versdes que percebem a cobra-grande
COmO um mau espirito ou como um ser temido pelos povos que habitam as terras da
Amazonia, neste conto, o papel atribuido a cobra grande, assemelha-se muito mais a um
ser encantado, que possibilita o ser humano conquistar e realizar seus desejos. Em outro
contexto, diferem da dualidade “bem e mal” presente tanto na lenda da cobra Honorato
quanto no mito Ticuna. Tal perspectiva marca algo de novo presente no imaginario do
Jurua.

Por hora, tais semelhancas bastam, visto que, o contetudo simbdlico presente

em Cobra-filha percorre outros lugares. Ao perder sua irma a beira de um lago, cai em
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prantos e corre desesperada para sua casa. Nesse momento, encontra um anel, dentro de
uma caixa que pertencia a sua mae e o coloca no dedo.

O desconhecimento do uso do anel atrai para si uma “maldi¢do”, casar-se com
0 préprio pai. O conto nao informa o porqué do uso do anel que amaldi¢oa a moca a
casa-se com 0 seu progenitor. Talvez, podemos imaginar que a regra constréi a
proibicdo, a regra é a institucionalizacdo do controle sobre as coisas, sobre 0s objetos e
sobre os seres humanos, sendo assim a constancia e a regularidade existem tanto na
natureza como na cultura.

No conto “Cobra-filha” o uso do anel permite ao pai reivindicar o possivel
casamento com a filha e o inicio de uma relacdo incestuosa, no momento em que 0
mesmo obriga-lhe a casa-se com ele.

Quando o pai dela chegou perguntou: “filha o que foi isso no teu
dedo” e ela disse: “foi um golpe” e ele disse mostra ai ela ndo queria
mostrar o dedo. Ele insistiu, insistiu até que ela mostrou quando ele
viu o anel disse: “vocé vai casar comigo”. Entdo, ela saiu correndo e
chorando pra beira do lago onde sua irmd morava (trecho do conto
“Cobra filha”).

Frente a esta problematica, a proibicdo do incesto constitui como uma regra
universal. Ao mencionar o carater da universalidade da proibicdo do incesto, Lévi-

Strauss (1982, p47) ressaltara que:

Bastard lembrar que a proibicdo do casamento entre parentes
préximos pode ter um campo de aplicacdo variavel, de acordo com o
modo como cada grupo define o que entende por parente proximo.
Mas esta proibicdo, sancionada por penalidades sem divida variaveis,
podendo ir da imediata execucdo dos culpados até a reprovacgdo
difusa, e as vezes somente até a zombaria, estd sempre presente em
qualquer grupo social.

A posicao do pai: “vocé vai casar comigo” pode ser explicada no sentido de
que, a regulamentacdo das relacGes entre 0s sexos constitui uma invasao no intimo da
natureza e um preltdio da vida humana. Visto que o instinto sexual € o Unico que para
se definir tem necessidade do estimulo do outro. Ora, tal argumento pode ndo esclarecer
0 posicionamento do pai frente a filha, mas pode explicar uma das razdes pelas quais o
mesmo efetua a passagem entre duas ordens no espaco da vida sexual e social.

No entanto, a questdo ndo consiste somente em perceber o incesto como regra
social universal, mas compreender quais as estratégias usadas pela moca e sua irma-

cobra gque Ihes permitem criar subterfigios contra o casamento incestuoso. Isto implica
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dizer que a proibicdo do incesto esta a0 mesmo tempo no limiar da cultura, é em certo
sentido, a prépria cultura que permite a constituicdo da familia e da sociedade.

Nessa perspectiva, outra dimensdo da cultura refloresce em nossa analise.
Ora, se a estratégia € a arte de aplicar com eficacia os recursos de que se dispde ou de
explorar as condicOes favoraveis de que porventura se desfrute, visando ao alcance de
determinados objetivos, pode-se dizer que a cultura constroi a utilidade e ndo o inverso.
Vejamos as estratégias usadas pela moca e sua irma cobra:

Quando ela chegou 4, sentou na tabua e ficou chorando. De repente a
cobra buiou e disse: “porque chora maninha”? Ela falou pra sua irma:
“o papai quer casar comigo”. E a cobra disse-lhe: “ndo se preocupe
quando ele chegar do trabalho vocé diz eu caso com o senhor se 0
senhor comprar um vestido pra mim com todos peixes do mar e todas
0s planetas do céu” e assim o fez. Quando o pai dela chegou ja foi
dizendo pra ela: “vocé tem quer casar comigo”. E ela disse: “sim
papai eu caso com 0 senhor se comprar um vestido pra mim com
todos os peixinhos do mar e todos os planetas do céu. E o velho saiu a
procurar, passou um més e encontrou o vestido (trecho do conto
“Cobra-filha”).

No primeiro estratagema, a filha propde ao pai que pode casar, porém, se ele
Ihe comprar um vestido. O pai aceita tal desafio, sendo que o vestido se reveste tanto de
natureza como de cosmologia. Elementos da 4gua e elementos do céu se misturam para
compor a beleza do vestido numa intrinseca relacdo, em que a cultura ndo apenas
sintetiza a beleza, mas elabora codigos sociais nos quais os subterfugios retardam o
casamento incestuoso.

No segundo momento, o0 pai consegue comprar o vestido, depois de tanto
procura-lo e exige o casamento com a filha. Mas, a nova manobra usada pelas irmas é
mais ardilosa, e a0 mesmo tempo engenhosa, propde ao velho comprar um novo
vestido, sendo este recoberto de ouro, sol, lua e todas as arvores do campo. As
interseccdes se reordenam em trés niveis: elementos da terra, elementos do céu e
elementos metalicos formando por assim dizer, uma triade para aumentar o grau de
adversidade que o pai da moca tera que enfrentar.

E o velho saiu a procurar, passou um més e encontrou o vestido.
Chegando a casa, ja foi dizendo vamos casar a poucos dias, e a
menina saiu chorando outra vez. Logo, a cobra apareceu de novo e
disse: “porque ta chorando de novo mana? Porque o papai que casar
comigo. Maninha quando ele chegar pede para ele comprar um
vestido um de ouro, com o sol e a lua e todas as arvores do campo. E
assim ela o fez, quando ele chegou, ela pediu para o pai dela comprar
o vestido. Ai ele procurou por todas as cidades e ndo encontrou.
Passando muito tempo, ele ia pro trabalho quando encontrou um
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homem com um bau cheio de roupas pra vender. Ofereceu a ele e ele
foi ver e estava o vestido que ele procurava (trecho do conto “Cobra-
filha™).

Frente as estratégias propostas pelas duas irmds, o pai consegue superar 0S
desafios e encontra 0 novo vestido e exige um casamento imediato. Por ora, esta via
pode ser fértil, visto que nos permite compreender a Ultima cartada das irmas e como as
mesmas conseguem livrar-se do casamento com o pai.

Quando chegou, entregou a ela o vestido e disse: “amanha nds se
casa”. E comegou a chorar de novo correndo para o lago, chegando l&
a irmd cobra perguntou: “irmd@ vocé quer ir embora mais eu”? Ela
disse: “quero”, e a irmad cobra respondeu: “entdo quando ele dormir
pegue o que € seu e os dois vestidos que ele comprou e venha até aqui,
quando chegar aqui tem um navio, ndo tenha medo entre nele e eu vou
levar vocé pra longe daqui” (trecho do conto “Cobra filha”).

Ora, o simbolo tira sua significacdo do contexto, de sua relacdo com outros
simbolos, que do mesmo modo s6 tem sentido em relacdo aos outros. Da mesma forma,
os personagens de “Cobra filha” elaboram sentidos e significados do contexto social no
qual estdo inseridos. Sendo assim, a mocga aceita a proposta de sua irmé-cobra que se
metamorfoseia em navio para que as duas possam fugir.

A imaginacdo amazonica, mais floreada e portentosa, criou para 0 conto e a
lenda na Amazonia propriedades fantasticas: a cobra grande pode metamorfosear-se em
embarcacdo de vapor ou vela, para poder atrair e desorientar as suas vitimas. No caso de
“cobra-filha”, a metamorfose permite a fuga de sua irmd@ do casamento com pali,
levando-a para outro lugar, para poder recomecar uma nova vida.

Diante deste cenério, pode-se dizer que o codigo sexual por si sé ndo explica o
conto “Cobra-filha”, posto que o contexto social nos permite enveredar por outros
caminhos. Dessa forma, “Cobra-filha” se encaixa em dois dilemas com solugdes
diferentes: primeiro, a possibilidade de um casamento incestuoso que nao se realiza,
segundo, as estratégias construidas pelas irmads para livrarem do pai, e assim
conseguirem resolver seus préprios problemas. A mocga casa-se com um principe e sua
irmé&-cobra é desencantada com o leite materno de duas mées.

Ora, por tras disso, esconde-se uma moral presente na regra que institui as
relacBes sociais, dando fluxo ao casamento fora da comunidade e que reforca a
organizacdo social, construindo a sociedade. Os subterfugios criados pelas irmas

permitem a manutencdo de uma possivel ordem social, moral e ética nas relacdes
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sociais, e isso quer queira ou ndo, reflete no cotidiano dos contadores de historia do
Jurud.

Enfim, como sugeri no inicio deste capitulo, desenrolam-se varias formas de
intersecgdes entre natureza, cultura e sociedade. Trata-se entdo de perceber como 0s
homens se comportam, apropriam ou usufruem da natureza, mostrando um sistema que
disciplina suas acdes. Nesses trés niveis, ha algo comum, uma ordem, que evidéncia
essas multiplas relagdes sociais na construcdo da sociedade. O quadro sintetiza as

possiveis correlaces.

Correlacdes Cultura Sociedade Natureza
Ca(’;ador-matei_rq Sistema de seringal Lago,
Indigena Apurina Sociedade indigena Floresta

Deus-Borbolectus

Maldicio nawa Bando de capivaras
Borbolectus india do povo nawa Deus Tupa Lagarto/Borboleta
Tupa Festa- Juanapi Animais
Vérios deuses Borbolectus
Festa-Juanapi Tupa

Sistema de seringal

Seringueiros . T Mata, 4gua
Mapinguarip Patrdo/seringalista Mabinaquari
Mapinguari Estrada de seringa Seringueiros ﬂzregta
Extracéo da seringa barracdo
Cacadores/mateiros
Mulh Casamento
ulher
Casa
Casamento Anel Cobra-filha
Deqs Mie A beira do lago
Menina Pai-viivo Cobra enrolada no
Cobra-filha C':\ill(;)ag(?e Gravidez pescoco da menina
Dinheiro/compra Trabalho Peixes, mar,
Bati ds roupas Dinheiro/compra Sol, lua, ouro
ai :
Anel Cidade
emprego

2.5. Os contos orais do Jurua registrados e analisados

JOAO ACABA MUNDO
Jodo Acaba Mundo foi narrado por Terezinha Isidorio (62 anos), em Guajara —
AM. O conto foi coletado por esta pesquisa em 2002-2006.
Era uma vez uma mulher chamada Maria, que morava na casa de um rei. Era bastante

jovem e estava gravida. Certo dia sumiu uma joia do palécio e, sem culpa, ela acabou sendo
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acusada pelo furto. O rei ordenou a seus suditos que levassem aquela mulher até a floresta e a
abandonassem. Passaram alguns meses, e chegou o dia em que ela daria & luz a crianga. A
crianga nasceu sozinha e ela prometeu que daria o filho para Nossa Senhora ser madrinha.

Passados alguns dias, apareceu uma mulher, um padre e um homem, bem ali, no meio
da mata. E a mulher disse: “Maria, viemos batizar seu filho”. Ela rapidamente reconheceu que
aquelas pessoas eram Nossa Senhora, José e Jesus. Passaram-se 0s anos a crianga logo cresceu e
Seu nome era Jodo.

Jodo ndo se conformava com a situacdo de sua mae, presa na selva, e disse-lhe: “Mae,
se eu conseguisse ver 0 meu padrinho, pediria a ele um cavalo e uma espada para libertar vocé
desta mata”. Poucos dias depois, um homem apareceu do nada na floresta ¢ disse a Jodo:
“Receba esta espada e este cavalo. Eu sou seu padrinho e tempo se passou. Ao chegar numa
cidade Jodo foi logo gritando: “Quem ¢é o dono desta cidade?”. Um som rouco e estrondoso
bramiu: “Com ordem de quem vocé esta gritando?”. Jodo respondeu que era com a sua. O
Gigante caminhou em sua direcdo, desafiando-o para a briga. Jodo pegou a espada e ap0s varias
tentativas feriu o Gigante, deixando-o desfalecido. Depois que o Gigante caiu, arrastou-o para o
quarto, trancou e pegou a chave da casa e guardou-a consigo. Pegou seu cavalo e foi buscar sua
mae; trazendo-a para a cidade e para a casa, onde estava preso o Gigante. Recomendou a sua
mae que nao abrisse a porta. Mas, ndo Ihe falou da existéncia do Gigante no quarto.

Todos os dias, Jodo saia para trabalhar e sua mae, muito curiosa, resolveu abrir o
quarto. Quando abriu, viu o Gigante ainda vivo. Aproximou-se e resolveu cuidar dele e em
poucos dias ele ficou bom. Sua mée e o Gigante comecgaram a hamorar e tramaram matar Jodo.
Maria, sua mée, disse: “Como iremos fazer isso”. O Gigante explicou-lhe o plano: “Quando
Jodo chegar, diga a ele que vocé esta com dor de dente, se ele perguntar qual remédio alivia,
diga-lhe que somente a banha da Serpente Negra. Mas, quem a for buscar ndo voltara”. Assim
ela fez. Quando Jodo chegou, ela chorava de dor e ele, angustiado, perguntou o que curava
aquela terrivel dor. Ela repetiu que somente a banha da Serpente Negra. Mas, quem a fosse
buscar jamais voltaria.

Jodo Acaba Mundo sentiu-se desafiado e disse-lhe: “Eu vou e volto”. Depois de varios
dias, passou pela casa de um velhinho, e o papagaio, que estava na varanda, gritou; “Senhor,
Senhor, 1a vem o Jodozinho”. “Chame ele, papagaio”, resmungou o velho. O papagaio chamou-
o. E Joao, mesmo sem conhecer o velho, obedeceu ao chamado. O velho perguntou: “Onde vai,
Jodo Acaba Mundo?”, e ele contou-lhe que sua mae sofria de uma grandiosa dor, que s se
curaria com a banha da Serpente Negra. O velho, entéo, dando-lhe trés lengos, disse-lhe: “Pegue
esses trés lencos; voceé ira passar por um rio de leite, use o branco; por um rio de sangue, use o
vermelho, e, finalmente, passara por um rio d’agua, use este verde. Leve esta vara, quando
chegar na casa da Serpente Negra, ela estard dormindo, acorde-a. E quando vocés comegarem a

lutar, bata com a vara nas asas dela, que ela morrera”. Jodo fez tudo o que o velho havia
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ensinado e tudo ocorreu como havia previsto. Quando voltou, o papagaio avisou ao velho, que
imediatamente pediu-lhe que tomasse café com ele. Numa distragao de Jo&o, ele trocou a banha
da Serpente Negra por outra, de uma serpente qualquer. Voltando a sua casa, Jodo deu a banha a
sua mae e ela rapidamente ficou boa.

Pouco tempo depois, ela fingiu uma dor de cabega, e em combinacdo com o Gigante,
disse a Jodo que a dor s6 passaria com a banha do Porco-Espinho. Mas, provocando-o, disse que
quem iria procura-lo ndo voltaria mais. Ele, novamente, montou no cavalo e saiu. Passando pela
casa do velho, o papagaio de longe, avistou-o e disse: “Meu Senhor, 1a vem o Jodozinho”. E o
velho mandou que o papagaio o chamasse. Ele entrou e contou tudo ao velho. O velho orientou-
Ihe que, ao chegar em uma fazenda, pedisse emprego e ndo dissesse gque estava tentando matar o
Porco-Espinho. Ele assim o fez. Pediu emprego na fazenda, e o dono incumbiu-o de guardar os
rebanhos, contra o Porco-Espinho, que assolava a fazenda.

A filha do fazendeiro, quando o viu, ficou apaixonada. Na manhd no seguinte, Jodo
saiu para o campo. Estando a pastorear, viu o Porco-Espinho, desafiou-o para um combate.
Depois de varias horas de luta, o Porco-Espinho fugiu, resmungando: “Amanha eu volto e trago
lama do fundo de minha lagoa e vou mata-lo”. Jodo replicou: “Amanha trarei uma faca virgem,
uma garrafa de vinho e o beijo de uma moca virgem e o matarei primeiro”. A moga, filha do
fazendeiro, estava olhando e ouviu tudo. No final do dia, quando Jodo chegou, a moga apareceu
e entregou uma faca virgem e o vinho e deu-lhe um beijo. No outro dia, ele voltou ao campo e
avistando o porco, comecaram a briga. Jodo, com um s6 golpe, matou-o e retirou sua banha.

Voltando a casa, o fazendeiro deu a sua filha em casamento a Jodo, como prémio pelo
feito. Ele aceitou e pediu ao pai da moga que o aguardasse quinze dias, enquanto resolvia alguns
problemas. Chegando em casa a mde caiu na cama, fingindo a dor de cabeca. Ele aplicou a
banha que a deixou curada. No outro dia, Jodo foi trabalhar. Sua mae e o Gigante tramaram
mata-lo. Ao chegar do trabalho, a mée pediu que o filho deitasse em seu colo, ele obedeceu. Ela
fez afagos em sua cabeca e quando ela quase dormia, o Gigante gritou; “Acorda, Jodo, para
morrer”. Antes que Jodo conseguisse levantar, o gigante deferiu um golpe nele, deixando-0
enfraquecido. Jodo pediu ao Gigante, que antes de mata-lo, cortasse-o em pedagos e o colocasse
em um saco, em cima de seu cavalo. Assim o Gigante fez. O cavalo saiu em disparada e foi
direto a casa do velho. O papagaio, ao ver o cavalo aproximar-se, disse: “Meu Senhor, 14 vem o
Jodo, s6 em pedacinhos, no seu cavalo”. O velho saiu, retirou o saco de cima do cavalo, e levou-
0 para dentro da casa. Chamou uma costureira, um colador e junto p6s-se a emendar Jodo,
passando a banha da Serpente Negra e do Porco-Espinho, e ele voltou a viver. Apés doze dias,
Jodo voltou a sua casa e sua mae havia casado com o Gigante. Jodo desafiou o Gigante, e em
pouco tempo de luta o fez cair. Ele pediu que Jodo fizesse com ele 0 mesmo. Jodo cortou-o0 em

pedacos. Mas, o0s cdes rapidamente o comeram. Jodo expulsou sua mée de casa e voltou a
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fazenda para casar. Sua mée sofreu muito. Jodo a perdoou anos depois. Jodo e sua esposa foram
felizes para sempre.

2. MARCO - MARCAL - BARRO VERMELHO - LARANJEIRAL

O conto Margo-Margal-Barro vermelho-Laranjeiral foi relatado por Terezinha
Isidério do Nascimento, que nos informou que o ouvira de seu pai, ja falecido. O conto
apresentado é uma adaptacdo cuidadosa, preservando alguns recursos linguisticos da
narradora. Por exemplo: 1. Frieza — expressao regional para frio; 2. Quintura — expressao
regional para altas temperaturas; 3. Embora — é usado regionalmente, em alguns
contextos, significando saida. 4. O mais do que depressa — expressao regional para
rapidamente.

Ha muitos anos atras, no tempo dos reis, havia duas mogas lavando roupa. Por intriga,
elas comecaram a discutir. Seus nomes eram Joana e Beatriz. Entdo, Beatriz falou a Joana, que
com a forga dos deuses ela casaria e seu primeiro filho seria um porco. Joana replicou-lhe
dizendo que o filho de Beatriz seria um louva-deus.

Passaram-se muitos anos. Joana casou, engravidou e quando a crianga nasceu era um
porco. A crianca cresceu escondida de todos. Aos dezoito anos ele se pds a reclamar para a mae:
“Mae, eu quero casar”’. A mae resmungava: “Meu filho, quem quer casar com vocé? Vocé ¢ um
porco”. Ele argumentava que queria casar ao menos com a pena de morte. Dias depois, Joana
saiu e foi a casa prdxima, onde moravam trés belas mocas. Ao chegar a casa, a mée pediu a
velha senhora uma de suas filhas em casamento para seu filho porco. A velha senhora ndo
permitiu. Joana explicou que se ndo desse a mdo de sua filha, a velha morreria. A filha mais
velha disse-lhe: “Maie, se ¢ de vocé morrer, eu casarei”’. Casaram-se. Na noite do casamento,
Joana deu a jovem uma almofada e disse: “Nao durma antes dele”. A moca foi para o quarto e
comegou a fazer renda e o porco de vez em quando quebrava a linha. A jovem a emendava. A
meia-noite, ela dormiu e ele a matou. Foi a maior confusdo no dia seguinte.

Passaram-se oito dias e o porco disse a sua mde que queria casar de novo. Joana
correu a casa da velha. E, com muita insisténcia, a filha do meio decidiu casar, para que sua mae
ndo morresse. Houve o casamento. Joana deu-lhe uma almofada e pediu que ndo dormisse antes
do porco. Subiram ao quarto e a moga comegou a fazer tric; o porco quebrava a linha de vez
em quando. Mas, com sono, a uma da madrugada ela adormeceu e ele também a matou.

Oito dias depois, pediu novamente para casar e solicitou a mde outra noiva. Ela
correu a casa da velha senhora. Pediu a ultima moga em casamento. A velha bramiu: “Agora
morre tudo. Eu ndo dou minha filha, ndo”. A filha respondeu: “Eu vou, mae, e afirmo-lhe que
ele ndao me mata.” Casaram-Se. Joana recomendou 0 mesmo de sempre. O reldgio apitou meia-
noite, uma, duas da madrugada e a moca fazendo renda e o porco quebrando a linha. O porco

adormeceu. As trés horas, ela pegou uma vela e foi até a cama. Havia Ia um rapaz lindo. Caiu
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uma lagrima da vela em seu rosto. Ele acordou e foi logo dizendo: “Vocé quebrou meu encanto.
S6 faltavam trés dias para desencantar-me. Agora, se VOcé quiser me ver, va para Margo-
Marcal-Barro vermelho-Laranjeiral, depois que romper a saia de ferro e por o sapato de ferro
nos pés”. E sumiu.

A jovem comegou a chorar. O dia amanheceu. Ela contou tudo a Joana, dizendo-lhe
que ia atras do porco. No dia seguinte, foi ao ferreiro e mandou fazer duas saias e dois sapatos
de ferro, e logo apds saiu numa diregdo qualquer. Ja fazia um ano que andava, quando chegou
na casa da lua. Bateu palmas, saiu uma velha, ela perguntou: “Minha senhora, sabes onde fica o
reino de Margo-Marcal-Barro vermelho-Laranjeiral?”. A mulher respondeu-lhe que ndo, mas,
talvez, sua filha lua soubesse. Pouco tempo depois a lua saiu, era uma frieza grandiosa. A velha
colocou uma bacia de agua e a lua caiu dentro; transformando-se numa bela moca. A velha
perguntou-lhe: “Filha, se acaso aparecer aqui uma moga, o que vocé faria com ela?” A lua
respondeu: “Adorava - a quanto adoro-a”. A velha foi busca-la. Ela perguntou a lua: “Vocé sabe
onde fica o reinado de Marco-Marcal-Barro Vermelho-Laranjeiral?”. A lua disse-lhe: “Eu
clareio por muitos lugares, mas ainda ndo encontrei este reinado”. A lua deu-lhe de presente
uma toalha, que quando era estendida no cho enchia-se de alimentos. A moca saiu.

Um ano depois de caminhada encontrou a casa do sol. Bateu palmas e saiu uma
velhinha, toda queimada e disse: “O que vocé faz aqui?”. A jovem contou tudo e explicou-lhe
que procurava o reino de Marco-Marcal-Barro vermelho-Laranjeiral. A velhinha colocou-a hum
barril de &gua. Quando o sol apareceu era uma quintura enorme. A velha colocou uma bacia de
agua, o sol caiu dentro, transformando-se num belo rapaz. A velhinha colocou o jantar, e
quando o sol comia, perguntou-lhe: “Filho, se aparecer uma moga o que vocé faria?”. “O sol
respondeu que a estimaria tanto quanto estimava sua mae”. Entdo, a jovem saiu de dentro do
barril e perguntou-lhe se ele sabia onde era o reinado de Margo-Marcal. O sol também ndo tinha
noticias. Mas, deu @ moca uma almofada de ouro de presente. Ela foi embora.

Andou mais um ano, chegou a casa do vento rasteiro. Bateu palmas, saiu uma velha
toda quebrada, perguntando: “O que vocé quer?”. Ela contou tudo. A velha preferiu consultar
seu filho. A tarde, ele chegou, a velha colocou uma bacia d’agua e, ao cair dentro, o vento
transformou-se em belo rapaz. A velha quebrada interrogou-o: “Filho, se aparecer uma moga o
que voce faria?” O vento ndo hesitou: “Eu a amava quanto a amo”. A moga perguntou se sabia
do reinado de Margo-Marcal. E, para sua surpresa, ele respondeu-lhe: “Ha pouco passei por 1a.
Se vocé quiser, as cinco horas eu saio e a levo, deixo-a na cacimba, onde a criada apanha agua e
vocé da seu jeito”. Assim o fez. E deu-lhe de presente uma pata e cinco patinhos de ouro.
Quando a criada chegou, os patinhos estavam na cacimba. Ela, mais do que depressa, jogou 0
barril no chéo e foi contar para a princesa, dizendo-lhe: “Minha senhora, 14 na cacimba tem uma
peregrina, com cinco patinhos de ouro, e so serve a senhora, que vai casar”. A princesa ordenou-

lhe: “Pergunte se ela vende”. A criada fez o que a princesa pediu, mas a moga fez outra
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proposta: “Diga a ela que ndo vendo, mas dou, se ela deixar eu dormir no portao do palacio”. A
princesa ndo queria no principio, mas acabou aceitando. Antes da jovem chegar ao palacio, duas
rolinhas disseram-lhe: “Se a moga quiser, tire nossos ninhos ¢ torre-0s e coloque na ferida do
principe e ele se cura da ferida”.

Na alta noite, apds fazer o que as rolinhas recomendaram, ela subiu ao quarto do
principe e sussurrou: “Meu senhor, tu ndo disseste que se eu quisesse vé-lo, chegasse em
Margo-Margal-Barro vermelho-Laranjeiral?”. Repetiu alto a frase ainda trés vezes. Mas,
ninguém acordou. Somente um velho soldado ouviu tudo. Pela manha, ela voltou & cacimba, e
brincava com a almofada, que recebera do sol. A criada viu e correu para contar a princesa, que
a mandou comprar. A jovem fez 0 mesmo jogo e ndo vendeu. Mas, ofertou a almofada a
princesa se ela deixasse-a dormir na porta do quarto do principe. A princesa deixou. Quando ja
era tarde da noite, a jovem repetiu as mesmas palavras, mas somente o soldado ouviu, o principe
ndo acordou. Na manhd seguinte, o velho soldado perguntou ao principe: “Principe, vocé ouviu
aquelas vozes ontem a noite?”. E foi logo contando tudo que se passara. O velho soldado
recomendou que ele ndo tomasse o remédio que a princesa trazia.

No outro dia, na frente da criada, estendeu a toalha e ela se encheu de alimentos. A
criada contou a princesa, que se interessou por comprar a toalha. A moca ndo vendeu e pediu-
Ihe para dormir debaixo da cama do principe. Querendo a toalha, a princesa aceitou. Quando
todos dormiam, ela disse as mesmas palavras. O principe acordou, ela passou o torrado dos
ninhos de rolinha no rosto do principe. No dia seguinte, era o casamento do principe. E ele
perguntou ao rei: “Rei, meu pai, se vocé perdesse uma chave velha e mandasse fazer outra, e
antes de usar a nova encontrasse a velha, o que vocé faria?”. O rei disse-lhe: “Usava a velha,
que estou mais acostumado”. O principe entdo anunciou que queria casar com a moga. A

princesa, com raiva, quebrou o pesco¢o ao pular da janela do palacio.

O CARRASQUINHO

O conto O Carrasquinho foi narrado por Adalgisa Isidorio dos Reis em 2003,
para esta pesquisa. Foi adaptado aqui para a linguagem escrita, devido da oralidade, que
dificultariam a compreenséo do leitor.

H& muito tempo atrds, num lugar bem distante, moravam trés irmaos: Faisca,
Carrasquinho e Raio de Trovdo. Um dia eles decidiram sair pelo mundo atras de trabalho.
Andaram muitos dias e encontraram uma linda cidade chamada Reino de Encanto.

Carrasquinho era muito simpatico e tinha um bom cora¢do. Em poucos dias ficou
amigo do Rei. O Rei chamava-se Ricardo Coragao de Mel. Mas, Ricardo Coracdo de Mel tinha
uma intriga, pois o Rei de Encanto Quebrado havia provocado muita desordem em seu reinado.

Os irmdos de Carrasquinho, Faisca e Raio de Trovao, logo se encheram de inveja de

Carrasquinho por ser amigo do Rei. E tramaram mata-lo. “Como faremos isso”, perguntou
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Faisca. Raio de Trovao retrucou: “Provocaremos o rei do Reino de Encanto, dizendo mentiras
de Carrasquinho”. E foram. Chegando 14, disseram: “Ricardo, Coracdo de Mel, meu bom rei,
vida longa, mas Carrasquinho, nosso irmdo, disse que é tdo forte que vai sozinho ao Reino do
Encanto Quebrado e rouba o papagaio do Rei”. “Chamem Carrasquinho”, ordenou o Rei.
Carrasquinho chegou correndo. “O que aconteceu, meu bom rei”, perguntou de imediato. O rei
furioso disse: “Me desafia”. Carrasquinho, pasmo, respondeu: “Eu ndo disse, senhor, mas se
meus irmaos disseram, irei”.

Entdo, na manhd seguinte, Carrasquinho partiu. Percebia que a morte era certa.
Ninguém nunca havia visitado o Reino do Encanto Quebrado. Mas, com coragem e medo foi
chegando. Viu um castelo muito feio. Passou dias tentando entrar e fugir da guarda, até que
enfim entrou. Rapidamente, viu 0 papagaio e quando tentou agarra-lo, o papagaio gritou: “Bom
rei, esta aqui”, um exército inteiro correu em cima de Carrasquinho.

Preso e engaiolado, mdos e pés amarrados, Carrasquinho viu a morte aproximar-se.
No outro dia, o Rei entrou na sala e disse: “Hoje é sabado. Mulher, parta lenha e coloque agua
no fogo, que sairei com meus homens e meus amigos para comer Carrasquinho”. A mulher
colocou-se a partir lenha e Carrasquinho a olhava impaciente, dizendo: “Minha Senhora, vejo
que tanto esforco é demasiado para grande dama. Desate uma de minhas maos e parto a lenha”.

A rainha dizia: “Carrasquinho, tu ndo ¢ gente, se te solto, foges”. “Nao, senhora, nao
fugirei”, respondia ele. Ela, cansada, cedeu ¢ desamarrou uma das maos de Carrasquinho, que
logo comegou a abrir a lenha. Carrasquinho sempre colocava a lenha préximo de si, e num
descuido, largou uma lasca de lenha na cabeca da rainha e ela desmaiou. Correu, pegou o
papagaio, que gritava: “Meu Rei, meu Rei.”, entupiu seu bico de cera, pegou uma canoa ¢
desceu rio abaixo rumo ao Reino do Encanto. Chegando 14, disse: “Ricardo Coracédo de Mel,
esta aqui o papagaio. Meus irméaos disseram gue sdo tdo fortes que dancam descalcos no forno
do medo”.

Ricardo chamou Faisca e Raio de Trovao e perguntou sobre a flauta e eles negaram,
mas o Rei disse:“Hoje mesmo dancgardo pra ver”. O espetaculo estava marcado. Carrasquinho
teria sua vinganca. Acenderam o forno e os irméos Faisca e Raio de Trovao teriam que subir.

Mas, Carrasquinho voltou atrés e disse:“Meu Rei, perdoe a minha mentira, livre meus
irmaos desse forno”. O Rei surpreendeu-se e Carrasquinho disse: “Nao guardei magoa de vocés,
podem ir embora”. Ricardo quis saber por que Carrasquinho nao se vingou, e disse: “A melhor
vinganca ainda ¢ o perdao”.

BORBOLECTUS

Borbolectus foi recolhido com Adalgiso Barbosa Gurgel do Nascimento no ano de

2000 em Guajara-AM, por Julio César de Aradjo. O conto apresenta uma mistura de

elementos locais amazo6nicos com elementos da cultura nordestina.
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Um dia, quando eu ainda era rapaz, embrenhei-me por estas matas, na procura de um
bando de capivaras. N&o era mateiro experiente ainda, me perdi. Depois de dois dias, encontrei
um velho indio por nome Apurina. Apurina era da tribo dos Poyanauas, tinha mais ou menos
uns cinglienta anos, e prometeu-me que iria me levar de volta. Naquela tarde, estdvamos na
beira de um lago central. Apurina, entdo, pegou o meu brago e sussurrou: “Calma, ndo faz ela ir
embora”. Eu ndo sabia do que se tratava, e ele apontando, disse-me: “Escute-me! H& muitas
luas, antes de nossa tribo encontrar essa regido, existiu um deus chamado Borbolectus. Era o
deus mais lindo que existiu. Era filho de Tupae, com uma india do povo Nauas. Porém, os
deuses tiveram inveja de Borbolectus, porque ele namorava as indias mais bonitas da planicie”.

Numa noite, os deuses comecaram a festejar o Juanapi — a festa do deus vermelho -, e
apos varios anos de festejos para Juanapi, seus coragdes foram invadidos de tamanha inveja, que
foram levados a lancar uma maldi¢cdo em Borbolectus. Nem o seu poder pode vencer aquela
maldicgdo, que era a forca de mais de duzentos deuses. Borbolectus foi transformado em lagarta.

Varios anos passaram-se. Tupa ndo queria se desagradar com os outros deuses. Mas,
resolveu dar uma chance a Borbolectus: Ele entra num casulo que o protege da maldicao e sofre
a mudanca transformando-se em borboleta, que é a expressao de sua beleza.

Agora quando vejo uma borboleta, tenho maior cuidado com ela. Porque é a alma do
deus Borbolectus, que esta presa nela. Apurind me deixou na margem do Jurua e disse que eu
levasse sua canoa, e seguisse rio abaixo, que dentro de trés ou quatro dias chegaria em casa.

Realmente cheguei, jamais esqueci aquele momento.

HISTORIA DO MAPINGUARI

Narrado por lIbianez Batista, 68 anos, funcionario publico da Prefeitura de
Guajara que nasceu em Cruzeiro do Sul - AC, mas mora em Guajara -AM ha 54 anos.
Neto de nordestinos (cearenses).

“Essa é uma estéria que ja contavam em 1942, as pessoas contavam como se
tivessem visto ou presenciado, eu ndo presenciei, mas eu ouvi contar nesta época e até hoje
continuo contando quando ¢ necessario”.

Uma vez, um mateiro que trabalhava (um barulho de um barco passando no rio) com o
meu pai, chamado Felipdo, me contou essa estoria.

Ele contava que no extremo do Brasil com o Peru eles cortavam seringa, e que num
determinado tempo eles comegaram a ver umas pisadas, uns rastros. Como se fosse uma méo de
pildo, tinha batido na terra, mas que era redondo, deixava baixa na terra, onde ele pisava. Mas
era redondo, e muitas pessoas comecaram a se preocupar com aquilo que eles viam, mas aquilo
ndo tinha um destino, depois eles comegaram a ver muitos arrastos no mato, aqueles cipos

arrastados, as arvores menores viradas, aquilo tudo arrebentado e coisas assim.
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Quando foi um dia, o seringueiro, chegando ja o final de semana (sempre no sdbado os
seringueiros iam todos para a colocacdo, para no domingo irem para o barracdo), porque no
domingo de manhdzinha todos se preparavam pra ir para o barracdo fazer suas compras,
entregar a borracha, receber as coisas que necessitavam, ai o seringueiro disse para o colega:
“Eu vou cortar seringa”, o outro amigo falou: “Rapaz, vocé€ vai cortar, hoje, no domingo?!”, ele
respondeu: “E, rapaz, mas domingo também se come”. O amigo falou para ele: “Vocé nio devia
cortar hoje, € um dia que ficou para a gente repousar, descansar”. E ele continuou dizendo:
“Também domingo também se come”. Ai, pegou o cutelo, o balde, a faca, a espingarda, a
poronga e saiu para a mata, para cortar seringa.Entdo, quando ja era de tarde, ele ainda ndo tinha
voltado, anoiteceu e ele ndo chegou. As pessoas pegaram as porongas e sairam atras dele, a sua
procura. Andaram, andaram, andaram 14, quando foi mais adiante comecaram a seguir aquele
rastro, novamente aquele rastro, a noite procurando, passaram a noite procurando esse homem e
nao o encontraram. Quando foi no outro dia, j& pela manhd, eles deixaram as porongas e sairam
cedo procurando. Al, eles, ja mais dentro da floresta, perceberam um grito, aquele grito dizia
uma palavra (o galo canta mais uma vez) e eles ndo compreendiam o que era e foi chegando
perto deles, chegando bem perto, entdo eles viram, ja na parte da manha, aquele grande bicho,
um bicho muito grande, parecido com um homem, maior que um homem, e, entdo, ele trazia o
infeliz do seringueiro, trazia ele debaixo do braco.

Era tdo grande que trazia 0 homem debaixo do braco, e 0 homem j& vinha morto, e ele
andava, andava ¢ dava aquele grito ¢ dizia: “Dia de domingo também se come”, € comegava a
morder a cabeca do homem tirando os pedacos e comendo, andando, andando... .Ai, eles
ouviram e viram aquilo. Eles ficaram muito apavorados, correram e foram embora. Depois,
chegaram em casa e contaram a estoria, um contava de um jeito,outro de outro jeito, 0 medo era
demais, eles ndo chegavam a uma conclusdo, quando o assunto era o formato do bicho, tudo
eles contavam, mas sabiam que era parecido com o homem, mas era muito agigantado, e teria
comido o outro, que ja estava morto (o galo canta de novo).

Entdo, eles foram ao patrdo contar o ocorrido. O patrdo reuniu um grupo de
seringueiros, que eram nordestinos, naquela época eram homens instruidos com rifle do papo
amarelo, e eles foram atras do bicho, na mesma direcdo que eles encontraram. Chegando I,
naquela posigdo, eles pararam e gritaram, gritaram, mas eles perceberam que alguém gritou,
entdo quando esse alguém gritou, eles tornaram a gritar, e o grito veio de |4 pra c4 em busca
deles, aquele grito, até¢ que chegou a uma posi¢do um pouco mais perto. Um deles disse: “Olha,
isso ndo vai dar certo, vamos trepar nas arvores”. Entdo, treparam nas arvores, ficaram 14 em
cima, mas continuaram gritando. Olharam para baixo e la se vinha agquele homem feito bicho,
vindo de 14 pra cd, aqui, acola dava um grito. Ai, eles perceberam que quando ele gritava,

fazendo aquela forca para gritar, 0 umbigo dele abria-se, abria e fechava.
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Quando o bicho chegou perto, eles comegaram o tiroteio, atirando, atirando e o bicho
nem se preocupava com os tiros, a bala batia nele e ndo entrava, ele virava para o lado, virava
pro outro e nada do bicho morrer, e eles sé atirando, atirando. Entdo, um rapaz (estava
terminando as munigdes) disse assim: “Olha, eu tive uma idéia, vamos atirar 1a naquela mancha
que ele tem no umbigo que talvez ali seja a vida dele”. Ai atiraram naquela mancha que ele
tinha. Quando atiraram naquela parte do corpo do bicho, ele caiu, caiu, caiu, e chegaram perto
para ver o bicho, viram que ele tinha morrido. Ai, eles foram examinar, realmente era um bicho
muito grande, mas era todo de pedra, s6 naquele lugar onde tinha aquela mancha, no umbigo, é
que tinha couro e cabelo e foi onde as balas entraram e ele morreu. Eles olharam muito mas ndo
souberam distinguir como era, sabiam que era um bicho no formato de homem, que tinha as
caracteristicas de um homem, mas era todo de pedra e tinha uma dentadura muito boa. Eles
perceberam que ele tinha comido o homem mesmo, o seringueiro, eles ainda ficaram
examinando.

Naquela época eles nem sequer ouviram falar nessas estorias, ja foi coisa que eles
presenciaram quando chegaram. Entdo, eles foram embora, deixaram o bicho no local, mas
acreditaram que pela estéria que contavam era 0 Mapinguari. Eles perceberam também que ele
nao tinha curva no pescoco, ele s6 tinha aquela posicdo, pois 0 pescogco ndo mexia. As pessoas
que estavam 4 trouxeram a prova para o patrdo do que tinha acontecido e contaram tudo e eles
puderam perceber que poderia ser o bicho mesmo que tanto falavam. Até esse acontecimento,
ele ficou la, mas também ndo tiveram mais coragem de passar naquele caminho, naquele lugar,
realmente desapareceu daquela terra, daquele lugar, o bicho que eles ficaram chamando de
Mapinguari, ndo se sabe se realmente era 0 Mapinguari, mas, pelo menos, comecaram a surgir

varias lendas a respeito do Mapinguari.

Cobra Filha

Este conto foi narrado por Terezinha Isidério do Nascimento em 2008 em
Guajara-Am.

Era uma vez, uma mulher que era casada e ndo tinha filhos. Um dia ela estava muito
perturbada e disse: “a meus Deus eu queria ter uma filha nem que fosse uma cobra”. Algum
tempo depois ela saiu gravida e quando ganhou neném, nasceu uma linda menina com uma
cobra enrolada no pescoco. E ai a menina foi crescendo e a cobra também crescendo e quando a
menina j& estava moga a mae dela morreu ficando apenas com o pai.

Um dia a moga foi para a beira do lago lava roupa e quando ela sentou-se na tdbua a
cobra escapoliu e caiu na agua e ela voltou para casa chorando, quando ela chegou foi a arrumar
a casa e encontrou uma caixinha abriu e dentro tinha um anel que era a mae dela ela pegou e
colocou no dedo. Ai uma velhinha que morava bem perto disse-lhe: “minha filha quem

conseguir botar esse anel no dedo tem que casar com o seu pai. Depois disso, a menina comegou
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a chorar, lutou, lutou e ndo conseguiu tirar o anel do dedo e ai ela cortou o dedo e depois
amarrou um pano.

Quando o pai dela chegou perguntou: “filha o que foi isso no teu dedo” e ela disse:
“foi um golpe” e ele disse mostra ai ela ndo queria mostrar o dedo. Ele insistiu, insistiu até que
ela mostrou quando ele viu o anel disse: “vocé vai casar comigo”. Entdo, ela saiu correndo e
chorando pra beira do lago onde sua irma morava.

Quando ela chegou 14, sentou na tabua e ficou chorando, de repente a cobra buiou e
disse: porque chora maninha? E falou pra sua irma: “ o papai quer que eu casar comigo”. E a
cobra disse-lhe: “ ndo se preocupe quando ele chegar do trabalho vocé diz eu caso com o
senhor se 0 senhor comprar um vestido pra mim com todos peixes do mar e todas as planetas do
céu” e assim o fez. Quando o pai dela chegou ja foi dizendo pra ela vocé tem quer casar comigo.
E ela disse: “sim papai eu caso com o senhor se comprar um vestido pra mim com todos os
peixinhos do mar e todos os planetas do céu.

E velho saiu a procurar, passou um més e encontrou o vestido. Chegando em casa, ja
foi dizendo vamos casar a poucos dias, e a menina saiu chorando outra vez. Logo, a cobra

(13

apareceu de nov o e disse: “porque ta chorando de novo mana? Porque o papai que casar
comigo. Maninha quando ele chegar pedi pra ele comprar um vestido um de ouro, com o sol e a
lua e todas as arvores do campo. E assim ela o fez, quando ele chegou, ela pediu para o pai dela
comprar o vestido. Ai ele procurou por todas as cidades e ndo encontrou. Passando muito
tempo, ele ia pro trabalho quando encontrou um homem com um bal cheio de roupas pra
vender. Ofereceu a ele e ele foi ver e estava o vestido que ele procurava .

Quando chegou entregou a ela o vestido e disse amanha nds se casa. E comecou a
chorar de novo correndo para o lago, chegando la a irmd cobra perguntou: irma vocé quer ir
embora mais eu”? ela disse: “quero”, e a irma cobra respondeu: “entdo quando ele dormir pegue
0 que é seu e os dois vestidos que ele comprou e venha até aqui, quando chegar aqui tem um
navio, ndo tenha medo entre nele e eu vou levar vocé pra longe daqui”.

Ai ela foi, quando chegou no porto estava tudo como a cobra tinha dito, ela entrou no
navio e chegou em outra cidade. Ai a irma cobra disse: “v4 procurar emprego na casa mais
pobre que encontrar” e assim ela fez. Chegou numa casa pediu emprego, mas a dona da casa
disse gque era muito pobre e ndo podia pagar empregada, ai ela pediu pra morar ali. Passado
alguns dias ela foi numa festa no reinado, na casa do principe. E 1a o principe apaixonou-se por
ela e comecaram a namorar. Logo depois da festa, ele pediu ela em casamento, e no outro dia
ela foi contar para sua irma cobra. E irma cobra falou: “casa maninha, no dia do teu casamento
pega um litro de leite e meia-noite vocé coloca na minha boca e eu me desencanto”. Mas,
guando foi no dia do casamento ela pegou o litro de leite botou na beira do fogo, avexada pra
dancar, aquecia o leite e corria pra dangar. Quando o reldgio bateu meia-noite ela correu sem

prestar atencdo pegou o leite quente e jogou em cima da cobra, ai a cobra deu um pulo e sumiu.
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Quando foi no outro dia, o principe ndo quis mais saber dela, ndo quis mais ela e ai ela voltou a
morar na mesma casa de antes.

Depois foi ao lago e pediu desculpa a irma cobra que disse: “agora maninha pra me
desencantar vocé tem que conseguir trés colheres de leite materno da mée e da filha, quando
vocé chegar aqui ndo tenha medo de mim porque eu estarei muito grande. Pegue a colher e
ponha na minha boca e saia de perto de mim”. Af a menina saiu correndo foi pra casa, depois
de alguns dias, ela foi mais a mulher da casa conversar na casa de outra mulher e la viu uma
mé&e e uma filha que tinham neném e estavam dando de mamar, ai ela pediu o leite e elas deram.
Ela pegou o leite colocou num vidro, pegou uma culher e saiu para o lago. Quando chegou la a
irmd cobra ja estava enorme, estava atravessada de uma ponta a outra do lago, ai ela mediu as
colheres de leite e foi colocando na boca da cobra de uma em uma, quando ela terminou ela
desencantou.

Ai a irma que era cobra disse: “vamos”, ai elas vestiram o0s vestidos que o pai tinha
comprado, a menina vestiu o de ouro e a irma que era cobra vestiu 0 outro. Quando chegaram
em casa o principe ja estava louco procurando ela ai elas foram morar juntas e a menina depois

teve filhos e foram felizes para sempre..

O CASAL

Narrado em 2004 por Terezinha Gomes, 58 anos, aposentada, moradora de
Ipixuna-AM. Este conto é uma versdo do original.

Era uma vez um casal. Todo dia 0 homem saia para ir ao rocado e a mulher passava o
dia inteiro dormindo, para a noite ir fiar os algoddes. Quando o marido dela chegava, ia dormir
e ela comecava a fiar o algoddao. Um dia, pela manha, o marido perguntou: “Maria, cadé os
algoddes que eu mandei tu fiar para eu vender para o patrdo?”, e Maria respondeu: “Jodo, eu
estava muito cansada, eu pedi ajuda ao compadre fogo ¢ ele veio e queimou todos os algoddes”.
Entdo, Jodo deu uma surra em sua mulher, e, no outro dia, Jodo foi pegar mais algoddo para ela
fiar. Resultou que Jodo buscou algoddo trés vezes, mas alguma coisa sempre acontecia com o
algoddo. Na ultima vez, Jodo ficou com raiva e foi embora, andou, andou muito e gritou por
Maria: “Mulher, traz minha bota” e ela disse: “A porta?”’, ele respondeu: “A bota”. Maria
entendeu que era para levar a porta, entdo ela arrancou a porta da casa e levou para Jodo.

Eles andaram muito até encontrarem uma &rvore muito alta. Jodo disse-lhe: “Vamos
passar a noite aqui nessa imensa arvore”, e eles subiram para dormir na copa da arvore. Quando
foi & noite, vieram uns ladrdes, ficaram na frente da arvore e falaram: “Abre-te, portiga” e no
meio da arvore abriu-se uma porta e eles tiraram muito dinheiro. Maria, vendo aquilo, disse para
Jodo: “Marido, eu vou mijar”. Jodo, preocupado, falou: “Nao mija, mulher, eles podem nos ver

aqui”, e ela mijou, e os ladrdes disseram: “La vem o vinho que Deus estd mandando para nés”, e
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beberam o mijo de Maria. Um momento depois Maria falou para o marido: “Jodo, eu vou
defecar” e Jodo: “Nao faz isso, mulher”, mas ela fez, defecou. Os ladrdes falaram: “La vem o
manjar que ta caindo do céu para nos”, e eles comeram a merda da mulher. Maria estava com
muito medo, entdo resolveu jogar a porta ¢ o marido falou: “Nao faca isso, mulher”, ¢ ela jogou
a porta. Os ladroes, entdo, disseram: “La vem um pedaco do céu caindo em cima de nds” e eles
correram. Depois, Maria e Jodo desceram bem réapido da arvore e tiraram todo o dinheiro e

ficaram ricos e sdo muitos felizes até hoje.

Jodo e princesa Gia

Este conto foi registrado em Guajara e narrado por Terezinha lIsidério do
Nascimento em fevereiro de 2008.

Uma vez um rei que tinha trés filhos homens, o Manoel muito ruim e ambicioso, o
Zé que também ndo era muito bom e por fim, 0 Jodo que era uma pessoa humilde e que ele tinha
dava para os outros. Um dia, o rei ja muito velho chamou os filhos e disse: “eu vou deixar a
coroa pro Jodo”, ai os outros irmdos nao gostarem e disseram que Jodo era muito besta ndo sabe
dominar o reino. E o Jodo falou: “papai der para um deles”, mas o rei ndo queria, entdo os
outros dois filhos pediram ao pai que fizesse qualquer coisa pra ver quem ganha a coroa. Ai 0
velho disse: “quem me trouxer o anel mais bonito é o rei” e eles sairam correndo ¢ o Jodo ficou
e o velho falou: “vai filho”, ai ele saiu andando, andou, andou ¢ até que o caminho acabou no
fim. No fim do caminho tinha um buraco e Jodo desceu no buraco e chegando 4 ele viu uma
cidade linda, mas ndo via ninguém, s6 via sapo. Jodo saiu andando, olhando até que viu uma
casa parecia um palacio. Chegou, bateu na porta toc, toc, toc, ai ele ouviu uma voz la pra dentro
que dizia: “Maricota, Maricota ndo me faca demora, veja quem bate na porta por favor mande
entrar. Quando o0 Jodo viu a porta abrir-se, viu uma enorme gia que falou: “entra Jodo”. E ele
pensou como é que ela sabe meu nome? E ele acabou entrando, quando chegou na sala estavam
duas gias e um sapdo todos bem sentados, ai a gia que tava sentada na cadeira de balanco disse:
“pode sentar Jodo porque o que vocé estar a traz eu tenho aqui e disse mais Maricota, Maricota;
ndo me faca demora veja dentro da caixa, la tem o mais belissimo anel, a Maricota voltou
trazendo a caixa e ela entregou ao Jodo.

Quando ele abriu tinha o0 anel mais bonito que ele ja vird na vida. O Jodo ainda ficou
na casa trés dias e voltou levando o anel, quando chegou I ja estavam seus irmaos. Os irmaos
de Jodo sairam numa cidade e toda mulher que passavam tomavam seus anéis. Ai o rei disse:
meu filho onde vocé encontrou esse anel? Porque eu nunca vi beleza igual” e Jodo falou: “foi
uma gia que meu deu” e o rei falou: Jodo € o rei. E os irmdos ndo gostaram e disseram ao rei:
papai faca mais um decreto” mas o rei ndo queria, e Jodo falou: “faca papai um novo” e o rei
acabou fazendo e disse-lhe: “que trouxer a noiva mais bonita é o rei” ¢ os irmdos sairam a

procura de uma noiva bonita e o Jodo acabou chegando no mesmo buraco e acabou que ficou
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triste porque so faltava dois dias para terminar o prazo. Chegando la ele ndo falou mais nada e a
gia falou: Jodo eu sei 0 que vocé quer, Jodo casa comigo? E 0 Jodo disse: casar com uma gia?
Nem morto™.

Mas, passados alguns dias, Jodo foi se apaixonando pela gia. Ai quando foi o dia que
ele tinha que voltar pra casa, a gia ajuntou um pano que estava na lama, dobrou e botou numa
caixa e entregou ao Jodo. E ele perguntou: pra que isso gia, ela respondeu: é um presente pro
seu pai, e 0 Jodo foi embora. Chegando em casa, 0s seus irmaos ja estavam em casa, um tinha
arrumado uma condesa, filha de um conde, o outro, uma princesa. Entdo, o rei perguntou e vc
filho vai casar com quem: vou casar com uma gia, e rei falou: o que meu filho? Entéo eu Ihe
aviso quando vir com ela, e o rei disse-lhe: entdo vocé fique la naquela estribaria, e Jodo falou;
muito bem papai. Perto do dia do casamento eles foram buscar as noivas, passaram trés dias na
casa delas, ai o Jodo falou: gia amanha é o dia do nosso casamento. No outro dia, 0 Jodo
aprontou-se, montou no cavalo e disse chegou a hora gia vamos? A gia disse, deixa eu ir
montada mais tu? E o Jodo falou: nem pensa va no seu peru, ai ela montou no peru e sairam. O
Jodo na frente e a Gia atraz. Quando eles ja iam muito longe encontraram um garapezinho que
o cavalo do Jodo pulou e atravessou, mas o peru foi pular e errou o pulo. A Gia caiu na lama e
guando o Jodo viu a queda ndo suportou e comegou a rir, mangando dela. De repente Jodo
percebeu que tudo tava em silencio, quando ele olhou , ndo viu mais a Gia e nem sapos, sé viu
reis, rainha, principe e uma princesa huma carruagem no lugar do peru. Ai o Jodo saiu do cavalo
e disse: “Gia deixa eu ir ai com vocé€”? E ela disse: “nao Jodo va no seu cavalo”, e assim foram.
O rei tinha mandado um empregado olhar quando o Jodo viesse pra avisar, quando 0 meu
empregado viu aquelas carruagens cheia de gente, correu para contar ao rei, que veio correndo
para encontrar Jodo. Quando chegaram no reinado casaram e foram almocar, a Gia era noiva
mais linda de todas, ai a Gia encheu a boca de arroz, farofa e macarrdo e soprou e cima do rei
que ficou coberto de ouro e por todo canto, as outras noivas vendo aquilo fizeram o mesmo, mas
em vez de ouro o rei ficou todo sujo. Al o rei disse: “tirem essas sebosas daqui” e depois foi
festejar o casamento com Jodo e Gia, quando estava perto do final da festa o rei pegou a coroa e
colocou na cabeca do Jodo e a rainha colocou a sua na cabega da Gia e os dois foram felizes

para sempre.

O filho rico e o filho pobre
Este conto foi narrado por Antonio Vercosa da Silva para esta pesquisa no ano de
2008 em Guajara-Am.
Uma vez tinha um homem rico que tinha um filho rico e perto dele morava um pobre que
também tinha um filho, que o que tinha de pobreza também tinha de sabedoria, e o filho do rico

nao sabia ler e nem escrever.
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Aium dia, os dois conversando, o rico falou: “compade se nossos filhos saisse nu mundo a fora
gual dos dois se dava melhor”? o pobre falou: “ o meu porque ¢ sabido” e rico disse: “o0 meu
porque ¢ rico e tem dinheiro” e os dois ficaram teimando, até que o rico resolveu: “vamos
mandar os dois andar por ai pra ver. Entdo, arrumaram as coisas e se foram, quando chegaram
numa encruzilhada o filho do rico disse: “vocé vai pela direita ¢ eu pela esquerda com um ano
nds tem que se encontrar aqui neste canto, quem chegar primeiro espera pelo outro”. E foram o
filho do rico chegou numa cidade mas ndo viu gente, chegou numa casa tinha um letreiro mais
ndo ligou porque ndo sabia ler, entrou e sentou. Quando foi seis horas, chegou uma moga e disse
venha jantar e ele acompanhou ela, sentaram numa mesa, em cada lado dos pratos tinha um
livro, ele olhou mais também ndo ligou, comeu, comeu e ai a moga disse: “quando a luz se
apagar vocé se agarre com que acha mais bonito”. Quando as luzes se apagaram ele se agarrou
com um cacho de banana que tinha perto dele e 14 amanheceu o dia. Quando foi de manha a
moga disse: “vamos olhar minhas plantacBes e saiu mais ele. Quando chegaram perto da
plantacdo tinha um pogo de lama, ela tirou a chinela, levantou o vestido até as cochas e passou,
ele também passou e nem ligou, ela mostrou tudo que tinha de plantacdo e criacdo e depois
voltaram. Ai ela perguntou dele: “o que mais lhe chamou atengdo e que ele achou mais bonito
na nossa viagem” e ele disse: “tudo € bonito, mas mais bonito € os pés de cove que eu vi” ai a
moga falou: “pois vocé agora sé vai comer cove” e trancou ele no algapdo. Quando completou
um ano o filho do pobre voltou, chegou no lugar marcado e esperou o dia inteiro e o rico ndo
chegou. Ai ele foi procurar por ele e saiu na dita casa, olhou o letreiro e estava escrito: ajuda-se
viver, ai ele disse: “ vou ficar um pouco aqui” subiu e entrou, chegou na sala tinha todo tipo de
instrumento, ele toca em um e depois em outro até que a mocga apareceu chamando pra jantar.
Quando ele sentou-se foi logo lendo o livro que ensinava tudo o que ele tinha que fazer, ai a
moca disse pra ele: “quando a luz apagar se agarre com que acha mais bonito” ele ja tinha lido
todo o livro, quando as luzes se apagaram e ele agarrou-se com ela e la amanheceu. Pela manha
ela chamou ele para ir ver a plantacdo dela, quando ela ia passando pelo poco de lama, ele
pegou a sandalia e suspendeu ela passando por cima da lama. Depois ela mostrou tudo para ele,

13

e perguntou: “ o que vocé achou mais bonito na nossa viagem”? ele disse: “€ bonito sua
plantagdo, sua criacdo, mas, o mais sdo suas cochas” entdo ela disse: “ vocé vai casar comigo”.
E ele falou: “ndo posso, sou pobre fiz tudo isso porque li no livro que estava na mesa” ai ele
contou da aposta que os pais fizeram e que ele andava ali procurando um amigo dele. Ai a mocga
disse: “agora eu lembro que hoje faz um ano que apareceu um abestado aqui que eu fiz esta
mesma experiéncia com ele , mas ele disse que o que acha mais bonito era os cove, entdo eu
prendi ele e ele s6 come cove”. E depois foi mostrar o rapaz e ele estava tdo amarelo que ndo
tinha acdo pra nada, nem pra andar, entdo ela soltou ele ai foram pra casa e o pobre concordou
casar com a moga. Ela pegou um carro encheu de tudo que precisava e botou o filho do rico na

cagamba e se mandaram pra casa dele. Ja tinha passado dois anos do prazo marcado deles
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chegarem em casa, 0 velho pobre tava no terreiro quando viu o carro e gritou compade la vem
nossos filhos e o meu vem dirigindo o carro, o rico disse: quem dirige € 0 meu e 0 Seu vem na
cagamba, e ficaram teimando. Quando o carro parou no terreiro do rico o amarelo saiu ai rico
ficou triste e o filho do pobre ¢ a moga seguiram pra casa. Ai o velho pobre disse: “eu ndo dizia
a vocé que ¢ melhor se sabido do que ser rico”, de repente o rico foi mandar educar o seu filho
e 0 pobre casou-se com a moga e ela deu a parte da riqueza pro sogro que era pobre e foram

felizes pra sempre..
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Capitulo 111

Nas sombras de um flaneuer: esquemas e percepc¢oes sobre o
trabalho de campo

Numa quarta-feira cinzenta de dezembro de 2008, as nove horas da manhd,
tomei pela terceira vez um avido para nele passar cinco horas. Depois de trés escalas,
parando em capitais do Norte, cheguei a um destino que ndo é o fim, mas o inicio de
tudo. Desembarquei em Cruzeiro do Sul-Ac, cansado; era a primeira experiéncia
etnografica na qual deveria passar mais tempo fora dos muros invisiveis da
Universidade. Seriam dois meses entre estar em Ipixuna e estar em Guajara e ao mesmo
tempo estar em Manaus como uma virtualidade aparente.

Experiéncia dificil, pois como estranhar o proximo? Como absorver, perceber
as transformacdes das narrativas orais e até mesmo 0 possivel processo de morte das
mesmas? Seriam pontos para interpretar, refletir, ou seja, conduzir o inteligivel ao
sensivel e vice-versa.

Sem muita experiéncia, e ndo tdo longe das teorias antropologicas que
comegara a estudar, agora partia para a pratica. Embora tendo algumas experiéncias
etnogréficas, se estava pronto ou ndo para imergir em um mundo longe do meu (mas
que estava nas minhas lembrancas) e fazer uma leitura do outro, esta experiéncia
etnogréafica poderia dar uma resposta significativa ou ndo.

No entanto, estabelecia-se uma dupla vantagem, pois a antropologia
possibilitava-me estranhar o objeto, tornar o que era antes familiar em algo estranho e
também me impulsionava a repensar tudo o que ja escrevera sobre o Vale, sobre as
narrativas, levando-me a fazer uma leitura profunda da socialidade nos municipios.

Porém, enfrentava um duplo risco, pois nem sempre o objeto de estudo (as
narrativas orais) mais conhecido é aquele que melhor trabalho rende, e nem sempre o
instrumental metodoldgico/tedrico a mao € o mais adequado para 0 empreendimento
cientifico que se busca realizar.

De todo modo, mesmo que minha intencdo de pesquisa tenha se realizado de
maneira muito menos previsivel do que eu desejava, o fato € que parcialmente, realizou-

se. E depois se desdobrou sobre dificuldades intrinsecas, sobre minhas indagactes de
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pesquisa quase nunca concretizaveis e todos os desvios labirinticos que levaram o
trabalho para o rumo que acabou de tomar.

N&o me estenderei aqui sobre a construcdo do objeto de estudo, ndo é o lugar
de fazé-lo, mas procurar algumas respostas entre o fazer antropoldgico e 0 compromisso
ético-moral de tentar estabelecer uma interatividade dialégica em campo juntos aos
narradores, moradores, € 0 que se pretende contextualizar, tentando redescobrir novos
caminhos interpretativos-reflexivos-dialogicos.

Nesse contexto, procuro também revelar as dificuldades de construir um texto
etnografico em que as perspectivas dialdgicas estejam presentes do inicio ao fim.
Assumir tal compromisso € construir uma dupla alteridade no sentido de um “si” em si
mesmo e de um “nds” inter-subjetivado nas relacfes sociais construidas em diferentes
perspectivas.

Ao chegar em Guajard e em Ipixuna uma pergunta era recorrente, martelava-
me, criava uma espécie de ressonancia sobre o fazer etnogréfico. Tal pergunta
contextualizava-se na medida em que usava ferramentas como observar, ouvir, ler e
escrever, e surgia em diversos contextos: “O que faz um pesquisador-iniciante quando
estd em campo, tentando decifrar 0 modo como as pessoas de um lugar produzem
cultura, socialidade”?

Frente a esta indagacdo, pressupde que o trabalho de campo estabelece uma
dupla preocupacdo: entender as manifestacbes culturais de um lugar e, a0 mesmo
tempo, compreender o sentido de encontrar o “outro” que ndo sabe nossa lingua, o
“outro” (os narradores) que tens costumes diferentes dos nossos.

Porém, tal como o exemplo da psicanalise bem o demonstra, a consciéncia de
si mesmo pode ser bem aferida e praticada na presenga do “outro”. Parece ser apenas
diante da negacao do “mesmo”, da duvida gerada pela nao repeti¢ao dos atributos do si,
gue uma consciéncia, seja qual for, pode se conhecer, pode saber o que €, ainda que pelo
que nao é.

Para ndo ir tdo longe, num caso como o meu, tentando compreender o lugar
onde nasci estudando as manifestacfes culturais que, consciente e inconscientemente,
formaram o meu imagindrio, o exercicio se configura numa tentativa de “traduzir” em
termos mais proprios o discurso antropoldgico, sendo eu e 0s narradores representantes
de dialogos que produzimos constantemente. Sendo assim, tentei a todo o momento

estabelecer um dialogo compartilhado entre perspectivas diferentes e, ao mesmo tempo,
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compreender a relagdo entre os sujeitos mediante uma possivel fusdo de horizontes dos
mesmaos.

Entdo, me convenci que interpretar as diversas formas de socialidade® que
ocorriam nas cidades (Guajaré e Ipixuna) era estabelecer um didlogo, uma relacdo de
pesquisa e, assim, criar um exercicio de traducdo®, ou seja, problematizar nas diversas
vozes que iam surgindo essa mdtua interferéncia hermenéutica do interpretado,
interpretando a interpretacdo do interprete em termos comuns a “socializagio
linguistica” (AZZAN JUNIOR, 2004).

Todavia, isso s6 foi possivel através da linguagem, comum aos dois sujeitos, o
falante e o ouvinte, ou seja, 0 sujeito pesquisador e o0 sujeito pesquisado. No entanto,
tais argumentos tém implicacdes interessantes para a compreensdo da relagdo que o
sujeito cognoscente mantém na construcdo do objeto de estudo.

O objeto de estudo ndo é uma estrutura ou uma logica cultural especifica a ser
descrita, analisada e modelada, ele é definido, construido, trabalhado e mediado por
certas relacbes entre sujeitos sociais, que S0 tanto sujeitos quanto parceiros de
pesquisa.

Nessa tentativa de perceber que o “outro” também nos observa e interpreta,
procurou-se estabelecer um exercicio em que partilhamos experiéncias, compreensdes
entre ambos, na busca de uma interpretacdo das interpretagdes que o “outro” faz do
mundo e de si mesmo.

Assim, as vozes que iam surgindo entre os varios dialogos nos permitiam

compreender a complexa relagdo negociada em campo.

Em Ipixuna “todo mundo” se conhece e quando chega alguém
diferente, que ndo mora aqui, “todo mundo” da fé disso, percebe isso.
Por isso todo mundo fica te olhando, tentando saber quem tu é, de
onde veio, 0 que esta fazendo aqui, isso tudo, tu percebe isso, né?
(Vanicléia, moradora de Ipixuna, janeiro de 2009).

8 A definicdo de socialidade é usada como uma categoria analitica para investigar realidades
empiricamente observaveis. Uso aqui o conceito de Michel Maffesoli que define socialidade como estar-
junto fundamental que, ao lado dos elementos mecénicos e racionais, que estdo na base do contrato social,
integra todos os aspectos passionais, ndo racionais, se ndo ildgicos, que estdo também em acdo na
natureza humana (MAFFESOLLI, 1998).

® Hans Georg Gadamer (2004) menciona que traducdo é ao mesmo tempo um exercicio de interpretacéo e
vice-versa.
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A voz de Vanicléia revela algo pelo qual o pesquisador sofre e enfrenta ao estar
em campo; mais do que isso, denuncia esse intenso processo de negociacéo e didlogo
que se estabelece entre os sujeitos envolvidos com a pesquisa.

A expressao “todo mundo” exprime a vontade de uma totalidade a procura de
compreender quem chega e 0 que veio fazer em sua cidade, indica a forma pela qual a
populacdo de Ipixuna se auto-reconhece, auto-identifica-se, constrdi sua identidade com
os “outros” que chegam. Revela o modo como se relaciona com o “forasteiro”, o
“estrangeiro”, ou mesmo o pesquisador que adentra em seu municipio. Permite
compreender os fios sociais, a tessitura simbdlica que constr6i a reciprocidade em
Ipixuna, nos leva a entender em que sentido se produz hospitalidade para quem chega a
cidade. Pode-se pensar que a hospitalidade surge nessas condi¢des, “ndo se oferece
hospitalidade ao que chega anénimo e a qualquer um que ndo tenha nome préprio, nem
familia, nem estatuto social, alguém que logo seria tratado ndo como estrangeiro, mas
como um barbaro” (DERRIDA, 2003, p.15). Isso pode ser convencionado mediante o
tipo de trabalho, pesquisa, ou outra coisa qualquer que alguém venha a fazer. Desta
forma, o primeiro olhar tanto de quem observa como de quem esta sendo observado é
um primeiro contato, ja € uma primeira negociacéo.

Nesse momento, antes de buscar refletir sobre o processo de socialidade em
Ipixuna e em Guajara, gostaria de narrar minha chegada nessas cidades por considera-la
fundamental ao entendimento das possibilidades de estranhamento e alteridade
etnogréfica.

Ao chegar a Guajara numa quarta-feira, no final do dia, ndo fui surpreendido
pelos olhares dos moradores, visto como alguém que chegava ali como um forasteiro ou
um estrangeiro, talvez por ser véspera de Natal e os moradores se encontrarem em casa
preparando a ceia de Natal. Por outro lado, quando se entra num lugar desconhecido a
emocao sentida € quase a de uma indefinivel inquietude, depois comeca o lento trabalho
de familiarizacdo com o desconhecido e, pouco a pouco, a sensacdo de inquietude vai
desfalecendo-se.

Em Ipixuna, na chegada, sentia-me como um estrangeiro chegando a terras
alheias. Na vista iluminada da cidade, o barco se aproximando do porto e dezenas de
moradores esperando quem chegava, debaixo de uma fina chuva. Observavam-nos
atentamente, buscando saber quem estava desembarcando em sua cidade. Olhares,

dizeres, indagacgdes, sussurros eram constantes.



114

A dupla alteridade se configurava entre quem chegava e quem esperava 0
barco. Desta forma, o olhar etnogréafico invertia os papéis, ou seja, a mudanca de
posicao se alterava na medida em que os moradores tornavam-se observadores e eu e 0s
“outros” que desembarcavam meroS “sujeitos-objeto” a ser observados por eles. 1sso
ocorreu desde o primeiro contato na chegada até o ultimo dia em que fiquei nesta
cidade.

No processo de pesquisa, 0 didlogo travado entre quem faz as perguntas e
quem responde necessariamente se constitui num consenso dialégico entre semelhantes,
entre pessoas proficientes num mesmo saber bésico: a linguagem. S8o semelhantes
porque contribuem na construcdo do processo de conhecimento, pois 0 sujeito
pesquisado é co- autor do trabalho proposto pelo sujeito-pesquisador.

Neste sentido € que o didlogo é acionado como uma experiéncia ontoldgica,
ocupando uma centralidade dentro do fazer antropoldgico. E essa peculiaridade que
pretendo tambeém abordar dentro do fazer etnografico, tentando a todo o momento
construir uma etnografia dialégica em que tempo, espago, voz e perspectiva se
interpenetrem numa “semantica profunda” (RICOEUR, 1976). Por outro lado, €
interessante aqui reter aquela que talvez seja a inspiragdo mais profunda, ou seja, o
principio de que o conhecimento do si vem junto ao exercicio de estranhamento do
outro.

Na compreensdo do “outro”, escrever etnografia implica contar histérias, criar
imagens, conceber simbolismos e desfiar figuras de linguagem (GEERTZ, 2005).
Porém, tal movimento etnografico configura-se em algo mais profundo do que o
simples fato de descrever, inscrever, observar, pois, dito de modo diferente, fazer
antropologia é apreender com o “outro”, mas isso sO € possivel através da linguagem
apreendida com “outro”, através da linguagem ordinaria que conhecemos o “outro” ¢ o
mesmo nos conhece.

Dessa forma, os sujeitos capazes de linguagem e acdo podem orientar-se dentro
do horizonte de possibilidades de seus “mundos da vida” respectivos para os mundos
interiores. Ora, os contextos do “mundo da vida” e as praticas dialogicas nas quais 0s
sujeitos socializados se encontram revelam o mundo da perspectiva das tradicGes e
costumes instituidores de significados.

Assim, o didlogo constr6i e revela um mundo intersubjetivamente

compartilhado, uns para outros fazem simultaneamente experiéncias comunicativas
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entre si. Compreendem o que o0 outro diz e vice-versa, dentro do contexto de um agir
comunicativo orientado para o entendimento (HABERMAS, 2002).

Para tanto, a etnografia € composta de discursos e seus componentes estao
interelacionados dialogicamente, pois o dialogo é, de fato, uma condensacdo, uma
representacdo simplificada de complexos processos multivocais. Assim, uma cultura é
concretamente um didlogo em aberto, criativo de subculturas, de vozes, de membros e
ndo membros, de diversas facgdes, representando sujeitos falantes e ouvintes num
campo de multiplos discursos (CLIFFORD, 2008).

Enfim, se esse “fazer antropologico”, esse “construir etnografico” pode
oferecer alguma luz no final do tunel serd porque tera conservado este modelo de
estranhamento insistente (mania de estranhar até a si mesmo) e metddico, mesmo que
seja para estranhar o que antes parecia tdo proximo. No entanto, retomo outra indagagéo
“como estranhar a si mesmo?” e assim relembro os ensinamentos de Geertz, percebendo
0 que se esconde nas estrelinhas do mundo vivido. Se isso for possivel, estabelece-se

aqui uma nova empreitada sobre a condicao antropologica.

3.1. O campo etnografico e o lugar das vozes: entre subjetividades e
objetividades no campo

Nas experiéncias construidas através de um compartilhar dialdgico entre
ouvintes e falantes, principalmente entre os guardides da memoria tanto de Guajara
como de Ipixuna, condenso os dialogos estabelecidos com os contadores de histoérias,
com os moradores do Vale. Entéo, apresento em um primeiro momento um conto oral e,
em seguida, as experiéncias construidas e negociadas entre dona Terezinha, senhor

Ibianez, dona VVanda, eu e outros narradores em conversas sobre suas historias de vida.

Os trés cavalos encantados

Por Terezinha Isidoro
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Era uma vez um senhor que tinha trés filhos, homem pobre, muito humilde. Num
certo dia ele botou um grande rocado de trigo. Quando o trigo ja estava quase bom para
ser colhido o trigo amanheceu com uma parte comida e estragada.

Entdo, nesse mesmo dia o velho chamou o filho mais velho e disse “Manoel, hoje
vocé vai dormir no rogado para ver quem estd fazendo este estrago ao trigo”, dai o
Manoel passou a noite acordado esperando alguém e ndo viu nada. No outro dia, estava
mais estragado. Ai foi a vez do Jose, passou também a noite e ndo viu nada e de manha

0 trigo amanheceu mais estragado.

O filho cacula do velho era Jodo, ele s6 vivia dormindo. Jodo chegou para seu pai
e disse-lhe: “se o papai deixar eu vou botar sentido no trigo”. O velho falou: “Jodo, os
teus irmaos sdo homens de trabalho ndo sdo dorminhocos que nem tu, e o trigo esta cada
dia mais estragado”. Entdo, Jodo insistiu e insistiu tanto que o velho disse: “vai Jodo,
mas se amanhd o trigo amanhecer comido eu vou te dar uma surra la no rocado

mesmo”’.

Entdo Jodo foi a rua, comprou uma viola e uma caixa de alfinete e pegou uma rede
e enfiou todos os alfinetes na rede, deixou s6 o canto dele para ele dormir. Ai comegou
a tocar, quando ja era la pelas onze horas da noite, Jodo ouviu um relincho de um cavalo
e sem pensar viu quando o cavalo pulou dentro do rocado e ja foi comendo o trigo e
Jodo pulou nos pés dele, ai o cavalo falou: “Jodo, deixa eu comer o trigo que amanha
amanhece mais bonito do que estd”. Jodo disse-lhe: “Entdo come mais, mas se me
enganar voc€ vai se arrepender”. Jodo voltou a sentar na rede. Quando o cavalo
terminou de comer, falou para Jodo: “Jodo, quando vocé se vir em aperto, vocé diz: me
valha, meu cavalo branco da frente aberta, e vocé sera socorrido por mim”. Entdo o
cavalo foi embora depois disso, e antes de deixar o rocado, Jodo perguntou: “Ainda vem

alguém”? E o cavalo respondeu que sim.

Ao voltar para a rede Jodo comecou a tocar viola e quando ele ia cochilando, 0s
alfinetes que lhe espinhavam o acordavam. Ja era alta noite e Jodo ouviu outro relincho
de cavalo e quando nem percebeu o cavalo ja estava comendo o trigo. Jodo pulou nos
pés dele, ai o cavalo falou: “Jodo, deixa eu comer o trigo que amanhd amanhece mais
bonito do que esta”. Jodo, disse-lhe: “Entdo, pode comer”. Quando o cavalo terminou,

disse a Jodo: “Me valha meu cavalo rubro da frente aberta” e Jodo perguntou: “Ainda
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vem outro?” e o segundo cavalo confirmou que sim, “mas esse ¢ dificil de vocé pegar, e

Jodo respondeu, “pego sim ou entdo ele ndo come meu trigo”.

Quando o cavalo foi embora Jodo voltou a tocar a viola. De repente ouviu um
barulho bem longe dali, e foi se aproximando perto do portéo do rocado. O rocado tinha
uma cerca. Jodo ficou agachado na cerca esperando o cavalo pular, quando ele avistou o
cavalo, j& viu foi ele pulando a cerca para dentro do rogado, Jodo avangou para cima
dele, mas esse terceiro cavalo era meio arisco e disse a Jodo: “Jodo, deixa eu comer o

trigo que amanha amanhece mais bonito do que esta”. Jodo disse-lhe: “ Coma, entdo”.

O cavalo comeu, comeu que se fartou de tanto trigo e ai falou para Jodo: “olhe,
Jodo, quando vocé precisar de ajuda vocé pode dizer assim: “me valha meu cavalo
castanho que pisa no mole e no duro e traz seu dono seguro”. Agora, Jodo, Vocé pode
dormir que ndo vem mais ninguém”. O cavalo foi embora e Jodo retirou os alfinetes da

rede e foi dormir.

Quando amanheceu, deu sete horas, oito, nove horas e nada de Jodo. Entédo seu
pai pegou um relho (chicote de couro e arame) e foi a procura de Jodo no rogado, para
Ihe dar uma surra, mas quando avistou o trigo de longe, viu que estava mais bonito do
que nunca e jogou o relho no mato e disse: “Jodo, meu filho, acorda, o que aconteceu?

Jodo disse: “Eu nao vi nada, pai” e ai os dois foram embora para casa.

Perto da casa de Jodo, tinha um reinado que tinha uma princesa muito bonita que
todos os rapazes queriam casar com ela. Nesse dia, 0 rei baixou um decreto: quem
subisse doze degraus da escadaria do castelo com um cavalo e tirasse a princesa do

trono, atravessasse 0 rio e a colocasse em outro reinado casava com ela.

Todos os rapazes ricos e pobres das redondezas, todos os tipos tentaram o feito,
mas ndo chegaram a subir nem cinco degraus e isso ja fazia umas duas semanas. Al,
Jodo lembrou-se dos cavalos encantados, entdo foi para a mata e chamou: “Me valha
meu cavalo branco da frente aberta”, o cavalo chegou e disse-lhe: “Fale, Jodo, o que
vocé deseja”? e Jodo falou: “Quero subir cinco degraus da escadaria do rei”. Entdo, Jodo
montou no cavalo e subiu oito degraus. No outro dia Jodo chamou o outro cavalo: “Me
valha meu cavalo rubro da frente aberta”, e ele logo chegou e falou “ Que desejas, moco
honrado?” “Quero subir pelos menos mais trés degraus na escadaria do rei”, e cavalo

falou: “vamos 14, Jodo”. La subiram até o décimo primeiro degrau ¢ ndo podendo mais,
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desceram ainda dois degraus. O cavalo foi embora. Passando dois dias Jodo chamou o
terceiro cavalo: “Me valha meu cavalo castanho que pisa no mole e no duro e traz seu
dono seguro” “Que desejas meu honrado mo¢o?”, “Quero subir doze degraus do castelo,
tirar a princesa do trono, atravessar o rio e coloca-la noutro reinado”, e o cavalo falou:

“yamos 1a”.

Subiram os doze degraus, pegaram a princesa e atravessaram o rio e a levaram
para outro reinado. E Jodo foi para casa, mas o irmé&o dele o conheceu e disse para o rei
que quem tirou a princesa fora seu irmédo Jodo. Mandou chamar o Jodo, ai o rei disse: “
Com pena de morte quero minha filha aqui em dez minutos”. Jodo chamou o primeiro
cavalo e o0 mesmo lhe falou que sabia onde ficava o reinado onde estava a princesa s
sabia que o reinado se chamava Camau. O segundo cavalo falou a mesma coisa para

Jodo.

Entdo, Jodo chamou o terceiro cavalo, e ele sabia onde ficava o reinado onde
estava a filha do rei. Entdo montou no cavalo, pegou a princesa, subiu os doze degraus
do castelo. Depois Jodo foi embora, ai princesa disse para 0 seu pai que tinha perdido
sua joia na travessia do rio. O rei mandou chamar o Jodo de novo e disse-lhe:“quero a
joia da minha filha dentro de cinco minutos”, Jodo chamou o cavalo castanho ¢ foram.
Quando chegaram na beira do rio, Jodo falou “Me valha rei dos peixes” e boiou um
grande peixe e perguntando a Jodo: “O que deseja mogo honrado”? “Quero uma joia
gue caiu aqui nesse rio”, e o peixe falou: “agora mesmo”, e todos os peixes ficaram
procurando pela joia, de repente boiou um grande bod6 abriu a boca e disse “Sera esta”?
E Jodo pegou a joia, montou no cavalo e foi deixar para a princesa. O Rei chamou o

juiz, o padre e fizeram o casamento e eles foram felizes para sempre...

Eram 18 horas e 30 minutos da noite, de uma sexta-feira do més de Fevereiro
de 2008, ou como os moradores de Guajara costumam dizer, na “boquinha da noite”.
Ventava, um vento frio que expulsava os carapands dos nossos corpos, apenas as luzes
da cozinha da casa da dona Terezinha estavam ligadas, essa mesma luz clareava nossos
rostos na sala de sua casa, entre uns goles de café preto feito por ela. A Gltima vez que
tinhamos conversado fora ha dois anos: “Olhe, faz tempo que vocé ndo vinha por aqui,
acho que foi em 2006 que vocé estava por aqui. Como vai a pesquisa, a faculdade e a

familia”?
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Ao ouvir seus comentérios, eu respondia que tinha me formado e ingressara
num outro momento da minha vida de estudante, ou seja, estava fazendo uma pds-
graduacédo e a pesquisa continuava, por isso estava de volta numa nova empreitada. E,
com risos, ela continuou a conversa dizendo: “rapaz, tu gosta mesmo de estudar e
tomara que minhas netas tenham gosto de estudar assim como vocé”.

Entre perguntas, risos e resposta a conversa seguia num ritmo aconchegante,
tanto ela como eu partilhavamos nossas experiéncias, possibilitando um compartilhar
dialdgico entre dois sujeitos.

Entre causos, fatos e acontecimentos que ia descrevendo, a0 mesmo tempo
perguntava sobre diversas coisas que as vezes eu ndo sabia responder, mesmo assim tal
atitude ndo anulava o didlogo, apenas provocava em mim e nela novos
questionamentos, novas perguntas sobre a minha e sua vida.

Depois de alguns copos de café, Dona Terezinha comegou a narrar esta historia
que tem por nome “Os trés cavalos encantados”. Ao seu redor, suas netas Railini,
Reiline, Eunar e Pitule. Narrava um mundo a ser descoberto por suas netas, por mim.
Um mundo maégico construido pela lembranca, pela memoria em tempo e espaco
diferenciados, de uma narradora a moda antiga, ou seja, como uma artesa tecendo o fio
da vida, tecendo um mundo como um japiim constrdi seus ninhos, trabalhando entre o
sensivel e o inteligivel, entre o percebido e o vivido, de forma que o passado e o
presente se coadunavam numa relagéo dialética.

Vé-se que uma situacdo dialogica é construida na medida em que o didlogo
genuino s6 se da em clima de plena reciprocidade, quando o individuo experimenta a
relacdo também do “lado do outro”, sem, contudo, abdicar a especificidade propria.
Nesse sentido, “toda vida verdadeira ¢ encontro, eu s6 existo na medida em que digo tu
a0 outro, aceitando-o irrestritamente em sua alteridade, com a totalidade do meu ser, e
por ele sou assim aceito” (BUBER, 2007, p.7-8).

A narradora correlacionava-se constantemente entre o contar e o lembrar, pois
tinha e tem a capacidade de associar elementos de um dado presente e depois mistura-
los na historia na qual narrava o tempo, 0 espaco, 0s objetos, a natureza se misturavam

na dialogia criada por ela.

E boiou um grande peixe, perguntando: “O que deseja mogo
honrado”? “Quero uma joéia que caiu aqui nesse rio”, o peixe falou:
“Agora mesmo”, e todos os peixes ficaram procurando pela joia, de
repente boiou um Grande bodo6 abriu a boca e disse: “Sera esta”? E
Jodo pegou a joia, montou no cavalo e foi deixar para a princesa. Ai 0
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rei chamou o juiz, o padre e fizeram o casamento e eles foram felizes
para sempre...

A narradora levou uma hora e trinta minutos para contar esta historia, sem
muita pausa, ela narrava, ria dos fatos que ocorriam no desenrolar da histéria. Tanto ela
quanto suas netas e eu riamos juntos, mas suas netas estavam atentas a cada passagem
da histdria, a cada acontecimento, prestavam atencao a todos 0s momentos, como uma
forma de aprendizagem do que se estava narrando, e ficavam apreensivas com o
desenrolar da historia, queriam saber de todos os detalhes, das astlcias que o herdi da
historia pensava para realizar seus feitos. Entdao, perguntavam, “vd, como ele conseguiu
subir as escadas do castelo usando os trés cavalos?” (Pitule, 10 anos de idade).

Sempre paciente, sem muita pressa, sua avé oferecia uma explicacdo baseada
na l6gica do aprender para apreender, para ndo esquecer os detalhes importantes da
historia que ela contava.

E eu ali, presenciando tal ato performativo como expectador e a0 mesmo
tempo como o autor a procura dos meus personagens, vislumbrava um mundo criado
através da oralidade e, a0 mesmo tempo, imerso neste mundo, o encontro dialogico
tornava-se uma possibilidade entre o narrar, o conversar e o compartilhar de
experiéncias.

Mas, antes que narrasse esta histdria, conversamos sobre sua vida, sobre seu
trabalho, sobre as dificuldades que enfrentava no cotidiano tendo que trabalhar como
doméstica e artesa (fabricacdo de tarrafas e redes de pescado) para sustentar suas netas
e, a0 mesmo tempo, garantir-lhes um futuro diferente do seu. Mesmo assim, ndo
desanimava com 0s contratempos que a vida lhe oferecia, sorria forte.

Olhe, meu rapaz, a vida a cada dia ta mais dificil, ja estou com 52
anos e tenho que trabalhar para sustentar as minhas netas. Minha filha
ndo tem emprego, aqui emprego so se for da prefeitura, ela também
ndo tem tanto saber e assim fica muito dificil pra gente viver, mas a
gente ndo morre por isso, enquanto eu viver vou continuar
trabalhando. (Terezinha Isidério, fevereiro de 2008).

Sorria, talvez para esconder uma vida sofrida, ou mesmo para dizer ao mundo
que sorrir faz bem e acalma o espirito e deixa a vida mais interessante. Outro ponto a ser
tocado foi como ela finalizou a narrativa, comentando sobre a moral da historia sem que
eu tivesse feito um comentério: “Minha vo falava que a moral dessa historia ¢ fazer o

bem e ndo olhar a quem”.
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A fala de Dona Terezinha representa algo mais, ou seja, poderia estar
denunciando, ou ndo, um intenso processo de reciprocidade que permearia a
comunidade de Guajard. Tomo, por exemplo, um fato em que tal ideia se configura
nessa perspectiva.

Observando Guajara pode-se pressupor que a socialidade é ressignificada em
lugares dispersos, como um botequim, em frente de um poste de luz, numa esquina em
que todos se encontram (lugar onde os fatos, 0s “causos” sdo contados, como histéria de
cobra grande no lago ou alguém que se transforma em bicho a noite e sai andando pela
madrugada), ou seja, em Guajara fatos como esses ocorrem em diversos lugares.

Na praca, nos bares, nos balneérios naturais, nos grupos religiosos, nas
guermesses, na missa ao domingo, a socialidade os une e os transforma em comunidade
mediante uma possivel relagdo comunitaria. Nesse processo de socialidade, pode-se
pressupor a construcdo de uma possivel reciprocidade entre os moradores. Por exemplo,
se um morador de Guajara ficar enfermo, os comunitarios se solidarizam e passam a
contribuir na melhora do doente, ajudando com alimentos e, além disso, 0s grupos
religiosos fazem vigilia, orac6es, organizam bingo beneficente ou uma quermesse para
custear a compra dos remédios para o enfermo.

Tomo como fato ocorrido a enfermidade do professor José EIno, um chefe de
familia e professor muito querido por todos os moradores de Guajara. Ao estar em
Guajara pude presenciar como a idéia de reciprocidade entre 0s moradores torna-se um
vinculo interativo dialdégico na medida em que todos contribuem na melhora do
enfermo.

Ao visitar o prof. EIno deparei-me com um grupo de pessoas reunidas em sua
casa, parentes, amigos e grupos religiosos, como a Legido de Maria e 0 Apostolado da
Oracgdo. Os dois grupos faziam uma espécie de vigilia. Logo, quem chegava trazia
consigo um alimento ndo perecivel e muitas ervas para a producdo de remédios caseiros.
O professor se encontrava muito debilitado, segundo os comentarios ele estava com
principio de cancer no estdmago.

Figuei aproximadamente uma hora e meia na casa do enfermo. Nesse intervalo,
cerca de cingiienta a cem pessoas vieram visitar o professor Elno. Certamente, mais
pessoas passaram por ali. Vemos, entdo, que a solidariedade que permeia as relacoes
sociais em Guajara se mistura com a reciprocidade, em certo momento parecem ser

semelhantes, mas aqui ndo é o caso de compara-las e sim tentar compreender como a
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reciprocidade pode estar construindo ou n&o relacbes sociais entre 0os moradores de
Guajara.

Marcel Mauss (2003) nos revela que em diferentes sociedades podemos
encontrar fendmenos sociais cuja inteligibilidade estd nas regras de reciprocidade
obrigatoria entre coletividades que os presidem. Por outro lado, nessas sociedades nédo
se trata de simples trocas de bens ou de riquezas, “em primeiro lugar ndo sdo
individuos, e sim coletividades que se obrigam mutuamente, trocam e contratam [...],
trata-se antes de tudo de gentilezas, banquetes, ritos, servigos militares” (MAUSS,
2003, p.111). A teoria maussiana sobre a dadiva pressupde a idéia de “dar, receber e
retribuir”. Tais nog¢des formam um sistema de prestagdes totais, cuja esséncia do
fendmeno esta na idéia de contrato.

Pode-se pressupor que a idéia de trocar bens também se estabelece nas relacdes
sociais entre os comunitarios. Nesse caso, a reciprocidade perpassa as nocgoes
maussianas de “dar, receber ¢ retribuir”, indo além desse esquema, ocorrendo uma
substituicdo na terceira categoria (retribuir) se assim podemos dizer. Embora as pessoas
troquem emocdes, afetividades, a idéia de reciprocidade em Guajard se configura no

seguinte esquema.

Dar

Receber

Fazer o bem e ndo olhar a quem

Diferente da idéia de troca maussiana, “dar, receber, retribuir”’. O que podemos
pressupor é que a noc¢do de retribuir ndo é estabelecida na troca. Todo esforco se volta
para a melhora do doente, se 0 mesmo ira ficar bom de sua enfermidade. Ora, tal
perspectiva evidencia 0 modo pelo qual os moradores se auto-reconhecem enguanto
comunidade, pois para muitos moradores, como Dona Cissi, “a retribuigdo vem
diretamente de Deus, tanto pra gente como para o doente” (Fevereiro de 2008).

Vé-se que a reciprocidade construida através do “dar, receber ¢ fazer o bem e
ndo olhar a quem” pelos moradores ¢ também o momento em que OS MesSmMos se

interligam via uma razdo dialégica ocasionada pela interagdo entre os afins, na medida
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em que as coletividades se ajudam mutuamente. Tal perspectiva perpassa a esfera do
“retribuir” maussiano no qual a esséncia seria um contrato pré-estabelecido. Tanto para
0s moradores ou para quem se encontra enfermo permeia talvez aquilo mesmo que
Maffesoli (1998, p.185) denominou de “divino social que ¢ causa e efeito de toda
socialidade, ¢ a relagdo, a vivéncia compartilhada, a comunhdo cotidiana”. Dessa
forma, pode-se pressupor que 0s mesmos compartilham da idéia cristd de “fazer o bem e
ndo olhar a quem” do que retribuir o efeito da troca, de um possivel contrato.

Tal efeito de representacdo nos possibilita refletir o modo pelo qual essa
perspectiva se encontra anteriormente na narrativa de dona Terezinha, nos leva a
aprofundar em que sentido as narrativas ainda assumem sentido na vida da narradora e
talvez, possivelmente na vida cotidiana dos guajaraenses.

Nao se trata de investigar se existe ou ndo a nogao “fazer o bem e nao olhar a
quem” como registrei ao dialogar com dona Terezinha, trata-se de refletir em que
situacGes, momentos, tal nogédo ¢é acionada e surge como uma forca coletiva e a0 mesmo
tempo “divina”, ou seja, como € pensada e permeia toda a comunidade. Por outro lado,
a mesma nocdo é também acdo, uma qualidade, um estado construindo uma
representacdo coletiva que os une num objetivo comum.

No entanto, ndo cabe nesse momento afirmar que tal nogdo “fazer o bem nao e
olhar a quem”, ¢ a realidade em si, mas vale ressaltar que tal termo pode-se refletir
como ponto de vista dos moradores que o0s transforma em comunitarios.

Nesse sentido, uma idéia de comunidade esta fortemente enraizada entre os
moradores, pois se admitirmos o pressuposto weberiano de que “as comunidades podem
evocar sentimentos de comunh@o que subsistem mesmo depois de a comunidade ter
desaparecido e sdo sentidas em grupos” (WEBER, 1991, p.449), veremos que uma
relacdo comunitaria é construida atraves das relagdes de vizinhanca estabelecida entre
os afins.

Em outra perspectiva, pode-se pressupor que a mesma relagdo comunitaria ja
se estabelecia desde muito tempo. Voltamos, entdo, ao passado desse municipio, quando
Guajara ainda era um seringal, dez familias'! entre os anos de 1920 e 1930 estavam

nestas terras: os “Bento Santiago”, “Juvenal de Paula e Castro”, 0s “Saraiva”, 0S

0'Uso o conceito de “comunidade” como uma categoria analitica para observar realidades empiricamente
observaveis no sentido de Joseph Gusfield (1975). que entende comunidade como territdrio e como uso
relacional.

1 Informagéo obtida através de entrevista com o senhor Joene Enez, falecido em agosto de 2007, com 99
anos.
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“Gonzaga e Silva”, os “Silva”, os “Evaristo e Davi”, 0S “Enez”, 0S “Alfredo Damido”,
0s “Britos Vilanova”, e 0s “Aquino de Matos”.

Todos se correlacionavam por relagOes de afinidade, pois estavam envolvidos
dentro de um sistema de economia extrativista. Por outro lado, entre essas familias

12 @ assim, uma relacdo comunitaria entre os afins era

existia a idéia de “irmandade
estabelecida. Para Weber (1991), uma relacdo social denomina-se “relagdo comunitaria”
quando e na medida em que a atitude na acdo social repousa no sentimento subjetivo
dos participantes de pertencer ao mesmo grupo. A relacdo comunitaria pode apoiar-se
em todas as espécies de fundamentos afetivos, emocionais ou tradicionais, pois a grande
maioria das relacGes sociais tem carater em parte comunitario e, em parte, associativo.

Noutra dimensdo, podemos refletir a partir de Victor Turner (1976, p.154),
para quem “a comunidade surge onde ndo ha estrutura social”. Sendo assim, a
comunidade consiste numa multidao que experimenta por toda parte uma virada para 0s
outros, o enfrentamento dindmico com os outros, uma fluéncia do eu para o tu. A
comunidade existe onde a comunidade acontece.

Enquanto dona Terezinha narrava os contos como uma artesa fiando os fios de
uma tarrafa, ouve-se uma voz ao fundo, no escuro, era a voz de sua mae, dona Adalgisa
comentando: “vocés ainda estao ai pegados com as historias? Conta aquela do Jodo e a
Princesa Gia, ele vai rir muito e vai gostar”. Nesse momento, dona Adalgisa senta ao
lado de sua bisneta Railine e nos oferece mais café.

A narradora acabara de contar os “Trés cavalos encantados”. Em instantes, a
posicao performativa dela como narradora frente a um novo contar se alterou. Entre um
comeco de riso, a mesma afirmava, “essa historia vocé vai gostar, essa se parece muito
com aqguelas outras que ja contei para vocé, aquela do Carrasquinho e Bota me bota,
lembra?”.

Entdo, comegou a narrar uma nova historia, ”’Jodo e a princesa Gia”, ¢ uma
nova possibilidade de didlogo se construia naquele momento, outro mundo ludico era
reinventado. E aqui ndo se encerra o encontro dialégico com dona Terezinha, abre-se

um novo comeco, uma nova conversa.

12 Wagley e Galvio (1953) fazem registro do termo “irmandade” na regido amazonica no inicio dos anos
50, com énfase no contexto religioso. No entanto, nesse caso, o termo “irmandade” pode ser refletido pela
idéia de agregacdo que ndo separa o comunal do societal, isto implica uma organiza¢do social permeada
por relacBes estruturais entre os homens. Segundo o relato do senhor Joene Enez as primeiras familias que
moravam em Guajara faziam parte de uma “irmandade” e assim todos se relacionavam.
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3.2. Experiéncias dialdgicas a trés vozes

A importéncia dessas estorias era enorme, porque ndo tinhamos
meios de comunicagdo, pois a gente sO se preocupava com as
necessidades basicas da vida; 14, a gente ndo sabia de noticia
nem boa nem ruim, entéo, a gente vivia isolado de tudo, mesmo
se acontecesse algo de nivel nacional, ndo tinha como saber, s6
sabiamos das coisas que aconteciam no seringal... o seringalista
era a lei, era o padre, o professor, era tudo, estavamos
condicionados aos deveres e as ordens dadas pelo dono do
seringal. Nesse momento, 0s contos apareciam em nossas vidas
como formas de distracdo, representavam também um valor
moral, que era passado para os filhos (Ibianez Batista, Guajara-
AM)

Costumamos afirmar que estabelecemos uma “conversa” com o outro, mas, na
verdade, quanto mais auténtica uma conversa, menos ela se encontra sob a vontade de
apenas um interlocutor. Quando se constréi este tipo de abertura, surge a possibilidade
de um encontro dialégico entre 0s sujeitos sociais.

O dialogo é um processo de acordo. Gadamer (2004, p.499) afirmava que
“toda verdadeira conversa implica nossa reacdo frente ao outro, implica deixar
realmente espaco para seus pontos de vista e colocar-se no seu lugar, ndo no sentido de
querer compreendé-lo com essa individualidade, mas compreender aquilo que ele diz”.
Nesse momento, evidenciam-se novas experiéncias compartilnadas com os contadores
de historias.

O trabalho de campo nos possibilita grandes experiéncias, como a que se
concretizou quando realizei trés entrevistas com o senhor Ibianez Batista, antigo
morador de Guajara. O senhor Ibianez € um homem simples e um eximio contador de
historias, de fatos e acontecimentos, reordenados em sua memoria. Além de narrador,
pode ser considerado também um historiador, pois ele tem a capacidade ndo sé de narrar
acontecimentos, fatos, mas reinterpreta-los no cotidiano, como se ele 0s reconstruisse,
contemplando.

O encontro se consolidou através de uma conversa informal primeiro,
informando o que eu estava fazendo enquanto pesquisador e qual era o objetivo da
pesquisa. Nesse momento, surgiu o primeiro questionamento: ao falar da pesquisa, ele
interrogou-me “e vocé vai gravar a entrevista ou apenas vamos ficar conversando?”.

Surgem, nesse momento, as primeiras dificuldades de negociar a entrevista e

estabelecer um didlogo, pois o entrevistado ndo simpatizava muito com a idéia de
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gravacdo. Foi sO depois que expliquei o sentido de gravar o dialogo que ele se sentiu a
vontade para conversar.

O senhor Ibianez € um conhecedor do Jurug, ex-seringueiro, entretanto, teve a
oportunidade de estudar. Diferente dos outros contadores de histdria, suas leituras vao
desde literatura brasileira até a Biblia evangélica. Em sua casa, muitas vozes surgiam
ao longo da conversa, as vozes dos netos, dos filhos “a bengdo vo, a mée passou por
aqui (Rodrigo seu neto)”? “Veja com sua vo meu neto”, e a entrevista continuava, ndo
se desconcentrava até mesmo com a interrupcao dos filhos que chegavam a sua casa
“papai, vou mandar a Clarinha trazer o peixe para o senhor”’(Eurides, seu filho) “ta, meu
filho, veja, aqui em casa é assim, sdo filhos, netos, a casa ndo para, € muita gente
entrando, saindo, passando, cumprimentando sdo coisas desse tipo”(fevereiro de 2009).

O senhor Ibianez mora no final da rua Juvenal de Paula e Castro, em frente ao
porto e ao lado da Praca da Saudade. O movimento de pessoas que se dirigem ao
mercado a procura de alimentos (peixe, carne) ocasiona encontros, uns param para
conversar, para tomar um gole de cafée, outros para pedir uma informacao e outros para
cumprimenta-lo. No momento da entrevista, chegou o senhor Pedro do Zéu, um velho
amigo e fez a seguinte pergunta, “tu prestou atengdo hoje no rio, comegou a encher, que
tu acha”? E ele respondeu “rapaz, Zéu, choveu muito esses dias, mas vai demorar muito
ainda para a enchente”. Depois, se cumprimentaram e o senhor Z¢éu foi embora levando
consigo uma sacola com mantimentos.

O dialogo estava permeado entre um narrar sobre o Jurua, um contar de um
conto (historia de seringueiro) e uma multiplicidade de vozes (netos, filhos, esposa,
amigos, vizinhos). Filho de nordestino, seus comentarios relembravam o periodo da
borracha, o seringal, as festas e, a0 mesmo tempo, a mudanca de valores sociais. Porém,
outros sons surgiam ao longo da conversa, o barulho ensurdecedor dos barcos passando
no rio e um galo cantando pela manha.

O papai reunia a familia e ali a vida era plantar e cortar seringa. A
noite, a gente se reunia na frente da casa, juntava os vizinhos que
moravam perto e ali a gente tomava um café quente e as historias iam
surgindo, um vizinho contava um causo que tinha ocorrido em sua
colocagdo, 0 papai relembrava outros causos e assim a noite ia
passando. La pelas duas ou trés horas da madrugada uns iam dormir e
outros iam para as estradas de seringa, assim era a vida (entrevista
concedida em fevereiro de 2009).
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Jodo Cabral de Melo e Neto (1997, p.25) em seu poema “Tecendo a manha”
lembra que “um galo sozinho nao tece uma manhd: ele precisara sempre de outros
galos. De um que apanhe esse grito e o lance a outros.” Nao tdo distante desta metafora
se encontra a voz de Ibianez, sua voz revela outra vozes, traduz outros contextos dentro
de um mesmo texto dialégico. Se fizéssemos uma “leitura profunda” no sentido
ricoueriano, Ibianez, talvez, pode ser pensado como aquele galo no terreiro de sua casa
“tecendo a manha”, pois o seu didlogo atravessa suas lembrancas, revela que ele estava
envolvido com os acontecimentos, com os fatos, desde o periodo do seringal até os dias
atuais, entrelacado sobre uma heteroglossia-polissémica™, no qual esta constantemente
se retroalimentando simbolicamente, e as outras vozes que surgem sao outros “galos”,
tecendo a manh@, configurando-se na fuséo de horizontes entre vizinhos, amigos, netos,
filhos e o pesquisador. Assim, o diadlogo de Ibianez compde-se de um mosaico
polifonico™ que da sentido a sua vida e constrdi socialidade em Guajara.

Nesse sentido, O didlogo num sentido mais amplo, ndo € apenas a comunicagéo
em voz alta, de pessoas colocadas face a face, mas toda comunicacdo verbal, de
qualquer tipo que seja. Nessa perspectiva, o dialogo, tanto exterior, na relagdo com o
outro, como no interior da consciéncia, ou escrito, ou narrado, realiza-se na linguagem.
Refere-se a qualquer forma de discurso, quer sejam as relacGes dialdgicas que ocorrem
no cotidiano. Bakhtin (2002) considera o didlogo como as relagdes que ocorrem entre
interlocutores, em uma acéao historica compartilnada socialmente, isto é, que se realiza

em um tempo e local especificos, mas sempre mutavel, devido as varia¢des do contexto.

Visto desta forma, o mundo da experiéncia vivida seja o da correspondéncia
com os outros e também o da interacdo simbdlica, produz efeitos que s@o notaveis nos
diversos mecanismos de comunicacdo. E ao mesmo tempo, um mundo multivocal

possibilitado por uma diversidade humana e cultural. Entdo, a diferenca se encontraria

3 A heteroglossia pensada por Clifford (2008) se configura no momento em que, com a expanséo da
comunicacdo e a influéncia intercultural, as pessoas interpretam os outros e si mesmos numa desnorteante
diversidade.

140 conceito de polifonia de Bakhtin (1999) ndo se refere somente a textos, como a propria palavra
descreve: poli = muitos, diversos; fono = som; voz. E certo que a intertextualidade funciona como uma
voz, mas ela € a sua materializacdo fisica (fala/escrita). As diversas vozes nem sempre sdo materializadas
na escrita ou na fala, mas em atitudes e crencas, comportamentos ou negacdes. Nossos valores sdo
definidos a partir dessas vozes que estdo presentes em nossa formacdo. Dal, essas vozes sdo explicitadas
no texto que produzimos, consciente ou inconscientemente.
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na possibilidade de construcdo de efeito de sincretismo inventivo. Assim é que podemos
perceber um mundo social construido por Ibianez através da linguagem, pois a mesma
0S une numa experiéncia de mundo, de vivéncia e convivéncia.

A metéafora do “galo tecendo a manha” descobre ndo s6 as possibilidades de
perceber um mundo polifénico construido por ele em seu didlogo, mas a sua capacidade
em produzir sentido em sua vida, ressignificando em sua performance narrativa, quando
fala de suas memdrias, lembrancas.

Um dia, um determinado seringueiro saiu pra cacgar e andou andou,
andou e quando chegou num determinado canto (lugar), ele comegou
a ouvir uns gemidos, gemido muito alto, e ouviu que era para cima de
uma terra, ele subiu aquela terra, Subiu,subiu, subiu, até que chegou I&
em cima, quando chegou ele avistou uma grande chapada. Aquela
area, assim como eles chamavam de campestre, ele saiu no rumo
daquele gemido. Chegando la tinha uma anta, a anta estava seca
(magra), doente, morrendo, quase morta mesmo, e ele olhou, olhou,
ficou ali muito impressionado em ver aquilo, olhava por outros cantos,
ai ele viu muitos 0ssos, uma ossada aqui, acola, tinha ossada de
animais silvestres, ele comegou a olhar por ali, por aqueles
cantos,olhando, olhando (Trecho do conto “Histéria de seringueiro™).

E, ao mesmo tempo, quando comenta sobre a mudanca de valores dentro da
instituicdo familia.

Naquele tempo as pessoas tinham mais respeito uns pelos outros,
ninguém entrava na casa de outro vizinho com camisa de alca, era um
desrespeito com a familia. Os pais de familia eram muito respeitados.
Hoje parece que as pessoas estdo esquecendo tudo, pois veja, quando
um filho saia de casa com uma educag¢do moral ensinado dentro dos
valores da familia. Hoje muitos esclarecimentos tornam as pessoas
cada vez mais ignorantes, naquele tempo ndo, os esclarecimentos
vinham da familia. (fevereiro de 2009).

No final da entrevista, o senhor Ibianez fez a seguinte observacdo em relacédo a
minha posicao de pesquisador: “O que voceé vai fazer com essas historias que lhe conto?
Eu sei que elas transmitem valores, mas, para vocé, pra que servem? Serve para qué
mesmo isso?” (Ibianez Batista, 2009). Nesse momento, se estabelecia uma dupla via, 0
“outro” questionava-me, observa-me e exercia também um possivel estranhamento
sobre minha posicéo de pesquisador. Dessa forma, estamos sendo observados e inscritos
quando realizamos uma pesquisa que constréi um sistema complexo de relagdes sociais
que produz efeitos dentro de uma rede de relacdes vivida pelo pesquisador e pelo

pesquisado situado em diversos contextos.
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Depois destes questionamentos, Ibianez ainda relembrava os “velhos tempos”
ao chegar ao Jurud e como era o tipo de relacdo social estabelecida no seringal, as
dificuldades passadas, as condi¢des sociais, falava das familias e o respeito que cada

familia tinha uma pela outra.

Entdo a gente ndo sabia de nada, as noticias eram poucas, a
comunicagdo ndo existia e 0 que se passava era mesmo entre as
familias, os moradores do seringal. No seringal tinha as
divisbes, cada um, tinha seu regime e tinha seu patrdo. As
relagdes se davam assim, um pai de familia saia de sua casa para
ir para casa de outro pai de familia, 14 conversavam até a noite
toda, tomando um cafezinho, fumando um cigarrinho, contando
uma histéria. Se era “Sdo Joao” a fogueira ficava acessa a noite
toda, um milho verde assado, uma bacia de bolo, muito beleu e
tomavam muito caldo de cana, moido na engenhoca, era assim o
movimento ( Fevereiro de 2008).

N&o tdo distante da mesma realidade, o senhor Antonio Vercosa narra sua
chegada em Guajara relembrando o mundo magico em que o terreiro representava o
centro da construgdo imagetica. Nesse espaco, os valores da vida eram festejados e
cultuados. As festas nos terreiros proporcionavam a convivéncia social aos homens da

floresta:

Em frente a nossa casa, era o local onde eram contadas as
estorias. Era comum 0 meu pai reunir a gente, na frente da casa
e vinham os vizinhos, sentdvamos em bancos de paxiuba e o
meu pai comecava a contar estorias e assim outros vizinhos
também contavam suas estdrias (Fevereiro de 2008).

Neste local aconteciam todas as atividades fisicas que envolvem desde festas
até atividades IGdicas. E o terreiro, nome singular, centro imaginario da comunidade.
Era o patio limpo diante das residéncias do interior, sob a jurisdicdo moral do dono da
casa. Hoje, o terreiro ainda produz socialidade, é o espaco das cirandas, das quadrilhas,
da danca do seo Cuié, danca do cangaco, dos ensaios para as festas juninas em Guajara.

E neste espaco que se manifesta a forca criativa dos adultos e que influencia o
imaginario infantil, como comenta o senhor Antonio Vercosa ao falar sobre a
importancia das estdrias na sua vida e seu encontro com um ser mitico da floresta.

As pessoas que ali moravam respeitavam a natureza, tinham
medo da floresta, pois a floresta tinha espiritos, visagens. Uma
vez andando na mata, cortando seringa, eu vi e escutei 0
Batedor bater, ele bateu duas vezes e me chamou, eu me arrepiei
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todo, fiquei quieto e ndo tive coragem de ir 1 (Fevereiro de
2008).

As varias indagagdes, memdrias, lembrancas de um tempo antigo, consideragdes
do presente, mostrando como o0s deveres e 0s valores morais se adequaram a uma nova
realidade, iam construindo o dialogo, permitindo compreender um passado, reinventado
numa realidade presente.

Entre trovles e lencois de agua deslizando sobre Ipixuna foi que entrevistei o
senhor Jorge e dona Raimunda, antigos moradores de Ipixuna. Entre um dizer e um néo
dizer, o encontro foi permeado por risos, ditos populares, historia de vida e vivéncias no
seringal.

O senhor Jorge, aos setenta e cinco anos, e dona Raimunda, aos 83 anos, falavam
de suas vivéncias, de um tempo que se foi, guardado apenas na memoria. Dos “tempos
de seringais”, da vida que levavam e a relacdo estabelecida com o patrdo:

Eu nasci no igarapé do Piau, aqui perto do seringal Ipixuna que
hoje é a cidade. Depois foi morar no seringal Porto Mapé, la
onde fui que me criei numa terra firme, e ai de la, eu e 0 meu
patrdo o finado Mauricio viemos para ca e aqui ainda estou.
Olhe meu rapaz, a minha vida é cumprida, primeiro fiquei sem
pai aos dez anos e me criei com o poder de Deus e o trabalho de
minha mée. Sou filho de dois cearenses que vieram do Ceara.
La no Porto Mapé a relacdo com as pessoas eram boas, 0 patrdo
diferente de outros respeitava todo mundo, era um bom homem
o finado Basto ( Jorge Batista, janeiro de 2009)

Quando cheguei aqui em Ipixuna, aqui era uma vila, tinha umas
vinte casas espalhadas e também tinha a coletoria e a delegacia.
Acho que foi 1950 que vim para ca, antes morava no Seringal
Monte Ligia e 14 ndo havia muito contato entre o patrdo e a
gente, s6 se falava com o patrdo no momento de entregar a
borracha e comprar coisas para levar para casa. (Dona
Raimunda Alves, janeiro de 2009).

Vé-se que o encontro dialogico com os “guardides da memoria” tornou-se algo
proveitoso, pois nesses encontros a idéia ndo era apenas tornar-se um observador
ferrenho & “procura de estruturas de significacao” (Geertz, 1989), mas, sobretudo era
transformar aquele momento num didlogo compartilhado entre diversas perspectivas;
sendo assim, as historias de vida, as memorias e lembrancas, tanto do senhor Jorge
como de dona Raimunda poderiam se cruzar denotando um mesmo espago, mas

vivenciado de maneira diferente pelos dois.
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Na casa em que fiquei hospedado por dezessete dias morava dona Vanda, ou
como ela mesma se identifica, “meu filho, me chame de dona Vandinha”. Dona
Vandinha ao longo desses dias que permaneci em Ipixuna tornou-se uma espécie de
parceira de pesquisa, pois ao falar a respeito do que estava fazendo logo se interessou e
passou a contribuir decisivamente no estudo. Dona Vandinha nasceu no seringal Novo
Destino, chegou a Ipixuna com apenas cinco anos de idade. Quando mencionei que
estava fazendo uma pesquisa com 0s moradores mais antigos da cidade, a mesma entéo
comentou “olhe, eu conhego todos os moradores mais antigos de Ipixuna, vou lhe
apresentar a todos” e, assim, iniciava-se uma experiéncia compartilhada.

No decorrer do trabalho de campo, Dona Vandinha dava opinides sobre a
pesquisa, indagava o que eu estava buscando com este tipo de trabalho. Nesse processo
dialdégico, uma dupla alteridade também era construida, possibilitando aprofundar
questionamentos sobre o direcionamento da pesquisa e da forma pelo qual foi
construida a relacdo entre pesquisador e 0s sujeitos sociais envolvidos com a pesquisa.

No entanto, um campo de estranhamento se configurava, posto que as
interrogagdes de dona Vandinha levavam-me a percorrer novos horizontes dentro do
trabalho de campo. Dessa forma, vislumbrava um campo articulado pelas tensdes,
ambiguidades e indeterminacdes proprias do sistema de relacbes que se estabeleceu
durante a pesquisa. Estar na casa do senhor Ibianez ou de outro morador, como o senhor
Antonio Vercosa de Guajard, na casa de dona Vanda em Ipixuna, me deslocava e
afastava-me de um discurso monoldgico e possibilitava-me ndo s6 uma interacdo social
mas uma troca de conhecimentos que certamente contribuiu e contribuira para quebrar
as barreiras que o método etnografico nos imp&e no momento do estar em campo.

O campo de pesquisa nos possibilita varios tipos de encontro e nosso modo de
reagir a eles depende das idéias que temos em relacdo ao sentido que damos ao dialogo
que é construido e a natureza da compreensdo do mesmo. Partir dessa idéia significa
admitir que na compreensdo sobre o “outro” ha uma potencial relagdo de linguagem, de
tal modo que, onde surge consenso, é sempre possivel viabilizar o entendimento matuo
pela conversa.

O dialogo nos permite ndo so adentrar nas velhas lembrancgas de um passado, mas
nos remete também ao presente e, a0 mesmo tempo, perceber como se ddo os niveis de
significado das acBes produzidas em um lugar. E era isso que procurdvamos, embora 0s
contos orais narrados ja respondessem por muitas problematicas levantadas pela

pesquisa. Mas, s6 uma atengdo especial ao encontro dialdgico poderia oferecer uma
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saida, quem sabe uma solucdo, e assim conseguir despojar-me do discurso monolégico
apreendido com as teorias antropoldgicas.

Na abordagem de Vincent Crapanzano (1991, p.60), “dialogo ¢ um modo cultural
e historicamente definido de conceber certas transacées verbais e tem, enquanto tal, uma
forca retoérica consideravel”. Nas discussdes antropologicas mais recentes “didlogo”
parece as vezes substituir “observagao participante”.

Por outro lado, o dialogo evoca o sentimentalismo que esta associado ao pélo
participante do tradicional emblema oximordnico ocasionado pela especificidade
metodoldgica da antropologia, nesse caso, diz pouco da angustia que envolve o polo
observante, problema este ligado ao efeito do discurso monoldgico feito na observacao
participante.

O dialogo cria um mundo, ou pelo menos nos posiciona a compreender e
respeitar as diferencas entre dois mundos procurando aproximar pessoas que
necessariamente estdo distantes. Nesse sentido, a relagdo dialogica entre os narradores
de Guajara e Ipixuna e eu foi concebida como uma travessia - um compartilhar, sendo
uma base de compreensdo mutua, em que, nesse processo dialdgico, partiamos de uma
concepgdo comunicativa comum. Os moradores-contadores, ao narrar 0s contos e suas
historias de vida se emocionavam, riam, e eu, ao escutar, também me emocionava e ria
com eles. Embora estivesse ali fazendo uma pesquisa cientifica, meu lado emocional
acabava fundindo-se com o dos narradores, pois aquelas manifestacdes culturais faziam
parte da minha vivéncia no Vale e conscientemente ou ndo, marcaram minha infancia
imagética.

Nessa perspectiva, o dialogo antropoldgico cria um mundo ou uma
compreensdo das diferencas entre dois mundos que existe entre pessoas que, de muitas
maneiras diversas, estavam indeterminadamente distantes quando iniciaram a conversa.

Seguindo ainda os passos de Crapanzano (1991), este comenta que uma das
analises mais completas sobre o didlogo ou a conversa vem do filosofo Hans-Georg
Gadamer, discutindo a natureza da linguagem. Afirma Gadamer (2004, p.345) que a
linguagem, veiculo de conversa, € o meio pelo qual se d& o entendimento e que ha trés
modos de se entender o outro:

No primeiro momento, tentamos entender a natureza humana, a
partir do comportamento do outro, no segundo, entende-se o
outro enquanto pessoa, mas ai o entendimento ainda € uma
forma de auto-referéncia, no terceiro, 0 modo é imediato, aberto
e auténtico. A diferenca do segundo, em que a pretensdo de
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entender o outro distancia, neste terceiro modo, aberto, ndo ha
distancia. Os falantes, no entanto tem consciéncia de suas
situacdes historicas, suas idéias e pré-compreensfes e assim,
estdo abertos as questdes e intencdes de seus interlocutores.

Partindo desse pressuposto gadameriano, necessariamente era este terceiro
modo que tentava estabelecer no momento do didlogo, da conversa entre narrador e
ouvinte, por outro lado, entre ouvintes e falantes, esse terceiro modo de entendimento s6
surgiu no momento que o encontro dialégico nos permitia trocar experiéncias e
compartilhar formas de conhecimentos. Crapanzano (1991) nos informa que a
verdadeira conversa é aquela onde existe esse terceiro nivel de entendimento, pois o
didlogo ou conversa exige que “os participantes se entendam” que estejam um com
“outro” deixando-se conduzir pela conversa.

Numa pesquisa cientifica que envolve uma pesquisa de campo/etnografia, o
contexto biografico (do pesquisador) é de fundamental importancia, pois nos direciona a
quebrar certas barreiras do método etnografico malinowiskiano, na medida em que
atualmente as implicacdes histéricas nas quais a antropologia se desenvolveu s&o
pensadas também nas relagdes entre antropdlogos e grupos estudados.

Mariza Peirano (1992, p.85) afirma que:

Neste contexto, permanece 0 reconhecimento da pesquisa de
campo como O modo privilegiado do conhecimento
antropologico, a situacdo por exceléncia do encontro com o
“outro”. No entanto, a propria pesquisa de campo também
passou a ser vista, e aceita, como um fenémeno historico, e o
“nativo” perdeu o seu carater passivo. Reconhece-se hoje que,
longe de uma férmula, a pesquisa de campo esta inserida em um
contexto biografico (do proprio pesquisador), politico e tedrico,
0 que implica diferencas de abordagem dependendo do
momento historico.

O dialogo do pesquisador/etndgrafo com outros sujeitos especificos esta
ancorado no processo de construir uma analise do que se escreve. Por outro lado, o
desafio maior € saber se uma identidade pode ser explicada em termos de um discurso
de referéncia, pois nesse momento, varios temas, e outros discursos também entram em
cena. Nesse caso, devemos estar atentos para a “bifocalidade”, ou seja, olhar em pelos
menos duas direcdes percebendo a relacdo entre a sociedade e as praticas do

pesquisador e as dos sujeitos sociais que foi obscurecida pela relagdo historica colonial.
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Enfim, o fazer antropoldgico é intrinsecamente resultante da relacdo dialdgica
sendo partilhado ndo por pesquisador e pesquisado, mas por atores sociais que

compartilham suas formas de conhecimento.

3.3. Os “entres-lugares” da pesquisa: Guajara e Ipixuna

Retomo aqui minhas andancgas pelas ruas, pelas pracas, pelos igarapés, pelos
bares. Deste modo, descrevo pensando na socialidade que se encontra nesses municipios
e em como as pessoas se relacionam, analisando alguns fatos sociais, bem como as
implicagOes do poder publico frente aos moradores.

Desembarquei em Guajard numa quarta-feira, em fins de uma tarde nublada. Era
véspera de Natal e parecia que ia chover. Mas ndo choveu. As ruas estavam
praticamente desertas, viam-se apenas uns poucos transeuntes. Com o cair da tarde,
Guajara se vé as escuras, ja que a iluminacdo publica esta presente em apenas uns
poucos pontos da cidade. Nisto reside a idéia de ruralidade interpenetrada com o
urbano, nisto e na visdo de duas carrogas de bois dividindo a rua com uma Toyota
Hilux, pertencente aos empresarios do municipio.

O desembarque em Ipixuna também se deu numa noite fria sob um vento forte e
Umido. Entre uma volta e outra avistei as primeiras casas, afastadas do perimetro
urbano. Ndo muito distante - mais ou menos a umas quatro praias a frente — esta
Ipixuna.. Por mais urbano que o lugar pareca, um olhar atento revela um certo
isolamento, evidenciado, por exemplo, pela locomocao por via fluvial.

Guajarad € uma cidade simples, ndo oferece muitos lugares para a préatica do lazer
da populacdo. Existem, porém, alguns balnearios naturais aonde os moradores se
dirigem costumeiramente. Dentre estes, destacam-se: o Igarapé do Canhoto (localizado
na estrada que liga Guajara a Cruzeiro do Sul); o lgarapé Grande (devastado pela
pecudria); as trés Boeiras (na mesma situacdo); o triangulo da Floresta e o lgarapé do
Chico Pinto (localizados proximo do centro da cidade).

Além dos balnearios, em Guajara encontramos duas pracas que, por terem sido
recentemente reformadas pela prefeitura, apresentam-se lindamente ornamentadas com
arbustos e rosas vermelhas. No seu centro hd um coreto que funciona como ponto de
encontro, sobretudo durante a noite. Quanto a outra, a Praca da Saudade (figura 1),
localiza-se as margens do rio Jurua, e possui, aproximadamente, um 1 km de extensao,

servindo aos mesmos propositos recreativos que a primeira.
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Fonte:Jordeanes Araujo,2006, Figura 1, Praga
da Saudade em Guajard-Am.

Semelhante espaco de socialidade encontramos em Ipixuna. E interessante
perceber que em cidades de pequeno porte as pracas funcionam como o principal
ambiente de socialidade da populacdo, em grande medida pela auséncia de outros
espacos. Assim, em Ipixuna encontramos também uma praca, localizada as margens do
rio Jurua. Porém, como ali existe uma praca de alimentacéo, situada nas proximidades
do centro comercial da cidade, a atencdo dos moradores se divide em ambos 0s espacos
(figura 2).

Fonte: Jordeanes Araujo, 2009.

Figura 2, Praca Edilson Herculano
em Ipixuna-Am.

Havendo ou ndo outras opgBes de entretenimento, parece que as pessoas das
cidades interioranas demonstram predilecdo pelas pragas. Isso é evidenciado pela fala
dos moradores. Um cidaddo de Guajara, conhecido por Paulo, declarou-me: “as pessoas

aqui, por volta das seis da noite, pdem as melhores roupas, se arrumam como podem e
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vao para a praga. Ficam passeando para I4, para c4, ficam conversando. 1sso demora até

as sete e meia da noite e depois retornam as suas casas”.

O que leva as pessoas de Guajara a praticar este ritual comentado por Paulo quase
todos os dias? Quem sdo essas pessoas que freqlentam diariamente a praca? Mozar,
outro morador de Guajard, relata o seguinte:

A praca de Guajara € chamativa, aqui eu encontro os amigos para
conversar, sabe, eu me sinto bem vindo aqui pela tarde. E uma forma
de sair um pouco de casa e deixar de lado a televisdo. Todo mundo
vem pra ca conversar, para namorar, olhar para o rio, ver as outras

pessoas e outras coisas, né?! Eu venho para ver os amigos ( Fevereiro
de 2008).

Mozar poderia ou ndo estar demarcando um espaco social. Por outro lado, este
lugar demarcado estaria ancorando praticas sociais e criando uma narrativa de vida. Ao
estar na praca 0 mesmo consegue ver e perceber as diversas praticas sociais e culturais
que ali ocorrem. Ao mesmo tempo, ao vir para a praca, Mozar se auto-reconhece por
fazer parte do processo de socialidade que ali se estabelece. Por esta razdo, a praca,
enquanto espaco de lazer, parece ser algo importante na vida de quem a freqlenta.

Em Ipixuna, o costume de frequentar a praca € observado mais durante a noite,
preferencialmente entre vinte e trinta e a onze e trinta horas. E neste tempo que chegam
0s barcos vindos de Cruzeiro do Sul, Eirunepé e de outras cidades, trazendo amigos,
parentes, forasteiros, dentre outros. Para além do entretenimento, a populacéo se dirige

para a praca para despedir-se ou para meramente observar as partidas.

Assim, para quem chega, hd sempre observadores prontos para dar a devida
acolhida e para quem sai da cidade ha também pessoas para a despedida e olhar quem se
retira da platéia. Uma dupla relacdo dialética os transforma em hospitaleiros e
observadores ligados incondicionalmente pela idéia de pertencimento ao lugar. No
entanto, podemos refletir, com Derrida (2003, p.67), que a questdo da hospitalidade
comeca aqui, “devemos pedir ao estrangeiro que nos compreenda, que fale nossa lingua,
em todos os sentidos do termo, em todas as extensdes possiveis, antes e a fim de poder

acolhé-lo entre nos”.

O que impulsiona os moradores de Ipixuna a agirem assim? Poderiamos pressupor
que a acdo dos individuos produz sentido e o mesmo produz significado num dado

lugar, que necessariamente poderia ser a praca ou outro espaco de vivéncia.
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A praca atrai muita gente, principalmente a noite, aqui a gente vé os
amigos, amigas, aqui a gente se diverte. E um lugar bem legal para
passear, para conversar, tipo assim, a gente ndo tem muitos lugares
para ir e ai todo mundo vem para c4, para ver quem chega e para ver
quem ta viajando (Vanicléia, Fevereiro de 2009).

Hector Magnani (1996, p.31), estudioso do fendmeno urbano, pensa o lazer como
contraposicdo ao trabalho, o tempo livre representa ndo apenas a necessaria reposicdo
da energia gasta no trabalho, mas ocasido para desenvolver uma cultura prépria,
singular, independente das influéncias e valores externos. Assim, “a questao do lazer,
surge dentro do universo do trabalho e em oposicdo a ele: a dicotomia é, na verdade,
entre tempo de trabalho e tempo livre ou liberado, e por lazer entende-se geralmente o

conjunto de ocupagdes que o preenchem”.

Nessa perspectiva, quando interpretamos a cultura ou um fato social como, por
exemplo, o processo de socialidade nas pracas dos municipios, construimos o que
imaginamos ser, tentando analisar a curva de um discurso social a partir de um encontro
dialégico entre perspectivas diferentes e interpretacdes diferentes do lugar (Paulo,
Mozar, Vanicléia e eu).

Minhas estadas nessas cidades me possibilitaram ndo apenas perceber as
intricadas relacdes sociais que ocorrem nestes lugares, mas também os diferentes
contrastes sociais (alto indice de consumo de drogas ilegais, perseguicdes politicas,
prostituicdo). E neste ambiente contraditorio que o lazer assume um sentido subjetivo e
circunstancial, passando a ocupar um lugar de centralidade na vida das pessoas que
freqlientam este espaco social e fisico. Por conseguinte, pode-se imaginar que a praca
estd além da materialidade. Constrdi-se e é construida simbolicamente pelos grupos
sociais que a freqiientam — vendedores ambulantes, turistas, velhos, criancas, jovens,

adultos.

Ao perceber as manifestacdes nesses lugares, as pragas tornam para 0S mesmos
“pedacos sociais” que exercem uma acao pela qual os moradores se interligam pela via
simbolica. E também o espaco do dialogo, do consenso, do entendimento, do riso, da
distracdo, do lazer. E o lugar onde se tece a trama do cotidiano, sendo o espaco da troca
de informacdes, de conflitos, de préticas coletivas e individuais (MAGNANI, 1996).
Essas tramas implicam numa rede de relacBes que se adequam a certas normas e regras
que sdo cumpridas, que funcionam como protecdo, fora da area estabelecida. Em outras

palavras, € onde o limite € marcado pelas pessoas que a circulam, j& que as pragas sao
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freqUentadas por criangas, por adolescentes, por adultos e pelos mais velhos. Essa
circularidade cultural torna-se mais forte no domingo, quando todos esses grupos
sociais se apropriam do espago a0 mesmo tempo.

Eu, de minha parte, escolho perceber a praga com outro olhar, a saber, como
um espago de reproducdo simbdlica e material da vida, ou, no sentido habermasiano,
como o espaco do “mundo da vida”, entendida, portanto, ndo como uma inferéncia
qualquer — em que as diferencas sdo vistas e ndo aceitas, mas como possibilidade de
entendimento a partir de um consenso dialdgico.

N&o obstante essa prioridade da praca, tanto Ipixuna como Guajara apresentam
outros lugares nos quais, necessariamente, ocorrem processos de socialidade. O centro
cultural, palco das festas juninas, o ginasio poliesportivo e também um campo de
futebol, construido recentemente pela prefeitura, proporcionam a populacdo lazer e

cultura.

No que concerne aos aspectos geograficos, Guajara e Ipixuna contrastam entre si.
Guajara € uma cidade plana, quase ndo existem subidas. H& trés ruas onde o fluxo de
pessoas € mais intenso, tanto nos dias normais quanto nos finais de semana: a avenida
Getulio Vargas, que liga o municipio a Cruzeiro do Sul — AC; a rua Juvenal de Paula e
Castro onde se localiza a praga central e a avenida Justino Bernardes, que comporta 0s
comercios da cidade. A maioria dos moradores se dirige a Cruzeiro do Sul para realizar
suas compras ou resolver outros problemas de ordem medica, juridica e etc. J& Ipixuna
apresenta declives em toda sua extensdo. As edificacGes, em sua maioria em madeira, se

espalham por altos e baixos.

Em Guajard, a frequéncia de turistas vindos de cidades vizinhas como Cruzeiro do
Sul, Mancio Lima e Rodrigues Alves é forte, principalmente nos finais de semana.
Particularmente no domingo, a movimentacao de pessoas de outras cidades € intensa. O
movimento de carros, motos, bicicletas comeca na Getulio Vargas, dirigindo-se para a
rua Juvenal de Paula e Castro, constantemente movimentada devido a presenca de bares

e lanchonetes.

Em Ipixuna, a frenquencia de turistas é sensivelmente menor. A maioria das
pessoas advindas de outras localidades sdo pesquisadores envolvidos com questdes
étnicas, atraidos a regido pela presenca de grupos indigenas, principalmente os Katukina

moradores do igarapé do Piau e os Kanamari nas proximidades da cidade.
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Nas escolas de Guajara e Ipixuna, observamos a utilizacdo das cantigas de roda
como ferramenta ludica, tradicdo esta mantida viva pelos educadores. Evidentemente, a
integralidade das cantigas ndo se conservou, de qualquer modo, cantigas como “Fui ao
Torord”, “Ciranda Cirandinha” e “Historia do Jacaré” continuam a ser cantadas nas
salas de aula e no patio das escolas. Neste sentido, podemos pressupor que tais préaticas
culturais revelam permanéncias e mudancas no que diz respeito ao legado da cultura

nordestina e local.

Guajara conta com cinco bairros: bairro do Periquito, Renovacdo, Mutirdo, Mata-
burro e Centro. A igreja catdlica Sdo Francisco de Assis, (figura 3), construida em
1962, pela Prelazia do Jurud, teve como primeiro paroco o padre alemdo Alfred Nuss,
da Ordem do Espirito Santo. A senhora Ritelene, antiga moradora, comenta que quando
a cidade era uma pequena vila, atrelada a Ipixuna, “a comunidade ajudou na construgéo
da igreja, carregando os tijolos, as madeiras, fazendo a massa de cimento, entre outras
coisas”. A igreja apresenta elementos de arquitetura alema.

%

Al

“

Fonte:Jordeanes Araujo,2006. Figura 3,
Igreja de Sdo Francisco de Assis.

Guajara e Ipixuna sdo cidades ainda em desenvolvimento sdcio-econdémico,
construidas com “rastros” do periodo da borracha. Muitos dos ex-donos de seringais
hoje sdo comerciantes. Um deles é o senhor Edilson Herculano, o comerciante mais

antigo de Guajarad. As pessoas da cidade comentam que a Casa Junior — como €
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conhecido o seu comercio — transformou-se no museu da cidade, por conservar coisas

“velhas” no estabelecimento, objetos do tempo do seringal.

Depois de tantas caminhadas, abro espaco para outro desvio labirintico, um fato
social que ocorre em um bar na cidade de Guajard&. Comentei que muitas pessoas de
outras cidades vizinhas freqientam Guajara, principalmente no domingo. Andando por
estes lugares, avistei um bar muito comentado e muito visitado pelos moradores da

cidade e os turistas. Trata-se do Bar do Mut.

O Bar do Mut é um o lugar onde as pessoas se encontram para beber, conversar e
jogar sinuca. O bar comporta em média 50 pessoas e possui uma sinuca localizada no
seu centro. Mais que um mero espaco de entretenimento, o bar - e o proprio jogo de
sinuca - parece construir “provincias de significados” para quem o frequenta no final de

semana.

O jogo de sinuca no Bar do Mut so é praticado por pessoas experientes ou por
jogadores considerados excelentes, ou seja, por pessoas que “sabem o que estdo
fazendo”, em grande medida pelo fato de as apostas serem razoavelmente altas,
comecgando em média com 50 reais e aumentando de acordo com o nivel dos jogadores.
Existem dois tipos de apostas: a primeira é feita na mesa de sinuca pelos dois jogadores
em questdo; a segunda € realizada por pessoas que ndo sdo jogadores, mas que apostam
valores considerados por eles altissimos naqueles que jogam. Séo as chamadas apostas

por fora.

O Bar do Mut, como é conhecido, ndo e tdo diferente, materialmente, dos outros
bares que ficam localizados em frente a praca. Mas se féssemos interpretar porque ele é
mais freqlientado que o0s outros, comecariamos falando do proprio Mut. Trata-se de um
homem muito popular, todas as pessoas de Guajara conhecem o Mut e o seu bar. Tanto
que a maior parte dos freqlientadores converteram-se em amigos. O bar tem uma
freguesia fiel. A figura carismatica do dono busca a todo 0 momento construir relacdes
sociais, oferecendo conforto aos seus clientes novos e antigos, buscando a conquistar

fidelidade dos primeiros e a manutencéo dos ultimos.

O bar funciona numa casa antiga. De frente, é o bar e nos fundos é a residéncia
domiciliar do Mut. O bar tem 15 metros de comprimento por 10 de largura. A sinuca

no centro e, no fundo, um enorme balcédo no estilo de pub inglés.
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Clifford Geertz (1989, p.283), ao estudar “A briga de galos balinesa” como um
jogo absorvente, no sentido de representacdo, no qual a obsessdo popular e o poder de
consumo estdo presentes, menciona que “da mesma forma que na América do Norte se
revela a cultura num campo de beisebol, num campo de golfe, numa pista de corridas ou

em torno de uma mesa de poquer, grande parte de Bali se revela numa rinha de galos”.

O que Geertz nos quer mostrar € como os homens, sendo balineses ou ndo, se
defrontam no ato de jogar, seja num jogo de sinuca ou numa briga de galos. O jogo
torna-se algo absorvente, apesar de construir uma realidade de aparéncia, os homens que
jogam ou brincam de jogar se identificam psicologicamente com o afrontamento. No
caso da “briga de galos balinesa” ¢ a identificagdo com 0 galo que necessariamente €
personificado pelos jogadores, pois sdo 0s homens que consciente ou inconscientemente

estdo se confrontando.

Diferente da “briga de galos”, o jogo de sinuca nao ¢ ilegal. Qualquer pessoa, em
qualquer momento de lazer ou ndo, pode pratica-lo. No entanto, 0 jogo de sinuca para
algumas pessoas possibilita um estilo de vida, ou seja, é parte da vivéncia de quem joga
e, a0 mesmo tempo, de quem o constroi entre apostas, perdas e ganhos. O jogo de
sinuca representa um desejo inconsciente manifestado apenas no momento em que se

esté jogando.

Dessa forma, pressupde-se que o “jogo de sinuca do Bar do Mut ” converte-se em
um jogo absorvente que produz sentido e significado para o grupo social que o observa,
ao mesmo tempo, se enquadra numa linguagem do moralismo cotidiano, entendido

como uma atividade especificamente masculina e publica.

No jogo de sinuca, o alter-ego, o poder criativo da masculinidade desperta. Entre
tacadas e palpites, os jogos de sinuca comecam pela manha (sempre nos finais de
semana) sem hora especifica para acabar. Um jogo de sinuca, em um primeiro
momento, é um confronto de talentos e superacdes de técnica e habilidades envolvidas,
comecando pelas tacadas sobre as bolas que estdo em cima da mesa. Por exemplo, se o
primeiro jogador, no inicio do jogo, conseguir derrubar a primeira bola, o que restara
para o outro jogador? Lembrando que estamos falando de jogadores experientes, apenas

a sorte ou, quem sabe, a probabilidade de erro entre oito bolas do seu adversario.
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Como expectador desse evento, pude perceber, sobretudo, ao observar duas
personagens-jogadores — “o Neguinho da Tunta” e o “Velho do Vicente”, sobre 0s
quais tecerei alguns comentarios mais tarde, que a probabilidade de acertos variava
entre 98% e apenas 2% de erros numa jogada e isso em todo o jogo.

Sob outro olhar interpretativo, o jogo também representa um desafio econémico,
mediado pelas apostas que vdo se elevando conjuntamente a disputa de egos. Entre
apostas internas e externas, 0 jogo parece preencher uma lacuna na vivéncia das pessoas

que participam desse processo.

H& também uma regra geral para as apostas. Sdo pagas sempre no final de cada
partida. Esse processo, que raramente toma mais do que dois minutos, é o tempo
necessario para a ingestdo de um copo com cerveja ou uma dose de conhaque ou de
vodka. Aqui a platéia presente ndo interfere em nenhum momento, em sinal de respeito
aos jogadores. Suas emogdes sdo demonstradas nos elogios as “derrubadas” de bolas
pelos jogadores. Se a platéia se mantém silenciosa, aqueles que estdo envolvidos
diretamente com as apostas opinam a respeito do jogo sem, contudo, interferir em seu

direcionamento.

As apostas “por fora” ocorrem da seguinte forma: os apostadores combinam
valores e ficam em siléncio apenas dando algumas indicacfes, mas de forma a que nao
desconcentre o jogador. Necessariamente quem aposta “por fora” investe em valores
considerados altos, comecando com 50 reais e elevando o valor no decorrer do jogo.
Outro aspecto relevante é que ha uma assimetria formal entre apostas equilibradas e
desequilibradas. O valor das apostas entre os jogadores, por exemplo, é especifico.
Dificilmente se altera. Entretanto, o valor das apostas entre os individuos que apostam

“por fora” € outro, alternando-se no transcorrer do jogo.

O jogo de sinuca no Bar do Mut é também uma duplicidade cruzada de um
acontecimento, tomado tanto como um fato produzido na sociedade, quanto um fato da
cultura, aperfeicoado em sua forma e reinventado no cotidiano de quem o pratica. Se
pensarmos que nossas praticas cotidianas sdo construcdes inventadas e essas Sdo
acionadas num presente continuo, veremos que a tradicdo de jogar é a forma pelos quais
0s jogadores de sinuca exercem suas praticas culturais num espago-temporal

diferenciado.
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Assim, também podemos caracterizar 0 jogo de sinuca como uma entidade
sociologica. Nos termos de Geertz (1989, p.193), temos uma “reunido concentrada”,
consistente para ser chamada de grupo e insuficiente para ser chamada de multid&o.
Geertz percebe que a “briga de galos” se caracteriza como uma multiddo de jogadores
desestruturados, “um conjunto de pessoas absorvidas num fluxo de atividade comum e

se relacionando umas com as outras em termos de fluxo”.

Em outra perspectiva, o “jogo de sinuca do Bar do Mut” ndo se caracteriza por
uma “multiddo de expectadores desestruturados”. Antes, ¢ um grupo estruturado, no
sentido de alguns “saberem o que estdo fazendo”, o que provoca, necessariamente, um
circulo de relagbes entre o grupo que estd presente e 0s jogadores que também

interagem no grupo, reunindo atores sociais em um cendrio especifico.

Voltemos a um detalhe interessante. Em Guajara, os filhos sdo reconhecidos e
associados pela via simbolica materna ou paterna. Para ilustrar, quando menciono que
todos em Guajard conhecem o ‘“velho do Vicente” por esta denominagdo, ¢ porque
necessariamente 0 seu nome estd associado ao segundo referido, ou seja, primeiro se
reconhece sua condigdo paterna. Assim, se alguém pergunta: “Ei, vocé conhece o velho,
aquele que joga sinuca?”, responde-se: “Ah, sim, vocé¢ estd falando do velho do
Vicente! Sei, conhego mora ali”. Note-Se que primeiro se caracteriza 0 pai como

referencial para s6 depois informar a pessoa procurada.

Da mesma forma ocorre a associacdo materna. Para informar aonde mora ou quem
s80 as pessoas, a referéncia ¢ a seguinte: “Vocés conhecem o ‘Quin da Dinalia’, ou o
‘Mozar do Chico Branco’, ou sabem aonde mora o ‘Tonho da Dona Astrid’, ou
‘Neguinho da Tunta’, aquele que cuida de curids e joga sinuca?”’. O que vai determinar
essas associacOes sdo as relacbes de compadrio e vizinhanca que tanto em Guajara
como em Ipixuna ainda é possivel encontrar. E através da via simbdlica que as pessoas
se auto-reconhecem, permitindo que as relac6es sociais perdurem e se transformem num
presente continuo. Essas relacdes de vizinhanca e compadrio ainda sdo mais fortes em
comunidades mais afastadas da cidade. Nestas comunidades, a reciprocidade é um

aspecto centralizador que, a0 mesmo tempo, une e ocasiona socialidade entre o grupo.

Apesar de Guajara estar passando nos Ultimos anos por um expressivo processo
de urbanizacdo, no qual tecnologias e outros meios de comunicacdo - como a midia e a

internet - se alojam na maioria das casas, as relagdes de vizinhanca e compadrio ainda
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tém um poder significativo na vivéncia dos moradores da cidade e isso concorre para o
aumento do significado do fato como um todo, pois a tradicdo torna-se uma préatica

cotidiana exercida no presente.

Voltemos a analise do jogo. Uma questdo que merece ser mencionada, em virtude
de sua importéancia, é o fato de o jogo no bar do Mut ser capaz de conferir aos jogadores
um certo “prestigio social”, mas apenas em relagdo ao grupo presente no evento. Isto
por que esse prestigio é legitimado pelo proprio grupo, numa construcdo simbdlica do
status do jogador. Evidentemente, isso ndo significa desconsiderar a importancia
econdmica (representada pelas apostas) que o “jogo de sinuca” encerra. Diferentemente
da “briga de galos” balinesa, aqui o dinheiro tem uma importancia significativa, pois
ganhar dinheiro possibilita para o jogador novas apostas, novos desafios, novos
confrontos, novos desejos. Perder ndo resulta, porém, em perda de prestigio social entre

0 grupo, pois esses jogadores sempre voltam a apostar.

Nesse aspecto, 0 jogo assume uma importancia no significado da vida, como fim e
condi¢do da existéncia humana. “Ao jogar, 0 homem ndo permanece nele mesmo no
setor fechado de sua interioridade; antes, sai estaticamente para fora dele mesmo, hum
gesto cosmico conferindo uma interpretacao rica de sentido de todo do mundo” (FINK,

1996, p.22).

2

Em outra leitura interpretativa, podemos pensar “o jogo de sinuca do Bar do Mut
como uma forma de arte, em que o jogador também estetiza sua relagdo com o publico e
com o proprio ato de jogar. Assim, 0 jogo torna-se compreensivel a experiéncia comum,
cotidiana, se apresentado em termos de atos e objetos, pois “todo jogar € um ser jogado”
(GADAMER, 2005, p.160). Mas é também um risco, j& que 0 mesmo exerce uma

fascinacao.

3.4. Dizer, pensar e sentir nesses lugares

As manifestacdes culturais de um povo, de uma comunidade, s&o como um
“conjunto de textos” (GEERTZ, 1989). Nesse sentido, o papel do antropdlogo e da
antropologia é compreender o significado das formas simbdlicas na vida humana.

Entdo, o que ¢ que se apreende sobre tais principios examinando a “cultura como uma

reunido de textos?” (GEERTZ 1989, p.210).
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O que podemos responder se tomarmos o “jogo de sinuca do Bar do Mut”, “o
processo de socialidade das pragas” “os contos orais” ou qualquer estrutura simbolica,
como meio de pensar alguma coisa a respeito da dindmica da cultura nesses municipios?
Surge um problema de ordem metodolégica. Ndo podemos, em hip6tese alguma, pensar
que essas manifestacdes representam a cultura em sua totalidade nessas cidades. O que
se procura neles é perceber como se configuram como parte de um todo, e ndo sendo
um todo. Tratar 0 jogo de sinuca, as pragas como um texto, é ressaltar parte deles, que

necessariamente nao € o aspecto principal. Sobre isso restam algumas reflexdes.

Tomamos aqui dois jogadores de sinuca de Guajara, considerados excelentes, para
refletir sobre o significado e a importancia do jogo para ambos. Refiro-me ao
“Neguinho da Tunta” e ao “Velho do Vicente”, mencionados anteriormente. Para estes,
0 jogo de sinuca os torna reais mediante os seus “eus” simbdlicos, capazes de acionar

seus desejos, bem como as regras impostas na mesa de sinuca.

Cada jogo ou partida € um mundo em si mesmo, um rompimento com a realidade
que os cerca. O prazer, o ganhar e a disputa se misturam numa relacdo simbolica e
dialética no momento em que estdo jogando. Ao perguntar para um dos jogadores a

respeito do significado da perda e do ato de ganhar, respondeu-me:

Bom, ganhar ou perder faz parte do jogo, mas se a gente perde hoje,
tem esperanca de ganhar amanhd ou depois, isso tudo faz parte de
guem gosta de jogar né?! Eu que vivo de jogo de sinuca, preciso me
contentar quando perco e ficar feliz quando ganho pra ter dinheiro
para outro jogo, para outra aposta. (entrevista concedida por “Velho
do Vicente” em fevereiro de 2008).

O jogo constitui uma das formas mais embrionarias do ser humano expressar-se e
compreender o mundo e a relacdo com o outro (ROHDEN, 2005). Nesse sentido, 0 jogo
representa para 0 “Velho do Vicente” uma totalidade especifica pois, ao jogar,
transcende a si mesmo, tornando-se personagem do jogo. Ali, naquele ambiente de bar,
onde, razbes, emocgOes, vontade de ganhar e superar seus adversarios confluem-se no
momento da tacada, ultrapassando as determinacGes nas quais esta e nas quais se

realizou, o jogo absorve-o e torna-se absorvente refletido, pelo publico presente.

Em contrapartida, a outra personagem, 0 ‘“Neguinho da Tunta”, pensa o jogo de
sinuca muito mais como diversdo e prazer. Para ele, jogar “¢ um momento de distracdo”

0 que, no entanto, ndo anula a responsabilidade com o ato de ganhar. Segundo
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“Neguinho”, “quem joga sinuca apostando tem que saber ter juizo para saber o

momento de parar de apostar” (“Neguinho da Tunta” em fevereiro de 2008).

J. Huizinga (1971, p.3-4), propde pensar o homem como um “homo ludens”, pois
é no jogo, e por meio dele, que a civilizagdo surgiu e se desenvolveu: “Enquanto animal
ladico, o homem joga por diversos motivos: como uma forma de descarga da energia
vital superabundante, como satisfacdo do instinto de imitacdo ou ainda simplesmente

como uma necessidade de distrag¢ao”.

Nessa perspectiva, pode-se esclarecer o sentido do jogo na vida humana. Se, por
um lado, para a personagem o “Velho do Vicente” o jogo tem uma centralidade
especifica, em que o prazer e a questdo econdmica sdo pontos marcantes durante o jogo,
para a outra personagem, 0 “Neguinho da Tunta”, 0 econdmico estaria em segundo
plano, pois a satisfagdo em jogar preencheria as lacunas vazias, sendo uma forma de
descarga de energia vital humana reproduzida no cotidiano. Em outro sentido, podemos
imaginar que o que eles buscam é uma forma de ler e reler a dimensdo de suas

subjetividades, e 0 jogo parece possibilitar esse desejo inconsciente dos jogadores.

E assim, entre doses de conhaque e goles de cerveja, que o jogo acontece ali,
estetizando a relacdo dialdgica entre expectadores, apostadores e jogadores,

simplesmente porque o jogo parece desnudar o sentido de algo para quem o joga.

Reflete sobre o movimento social em Guajara e Ipixuna foi tentar pensar a
respeito de algumas estruturas simbolicas que necessariamente ndo teriam nenhuma
importancia, como um gesto aqui, um dito acolad, um costume, um conto oral, um
habito, um jogo, um andar pelas pracgas e ruas das cidades. Significou um esforco em
perceber e poder penetrar na realidade “intra-social” (MAUSS, 1979) e, assim, adentrar
nos meandros da vida cotidiana, tornando inteligiveis fendmenos que, dada sua
reiteratividade e trivialidade, ndo sdo percebidos pelos sujeitos. Todas essas
imbricacGes, tais como as linguagens sociais, 0s codigos, as estruturas estdo a espera de

interpretacdes a luz da teoria.

Pensar e interpretar habitos, costumes, jogos de sinuca (Bar do Mut), fatos sociais
(as festas da praga), narrativas orais e outras estruturas simbolicas como “conjuntos de
textos”, tornou-se algo angustiante e a0 mesmo tempo desafiador, na medida em que

emergiam as limitacOes e as implicacdes da teoria aqui aplicada. Assistir, presenciar e
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observar 0s jogos de sinuca, as pragas dos municipios, 0 movimento das pessoas nas
ruas, as festas nos chamados “bregas”, registrar os contos orais e outros tantos detalhes
que por vezes passam despercebidos ao olhar etnografico (por exemplo, o didlogo do
publico nos bares), motivaram-me a aprofundar tais questionamentos através de uma

intensa relagdo dialégica.

Acredito que essa construcdo compartilhada entre os sujeitos sociais me
possibilitou ver outras estruturas simbolicas ausentes e, a partir delas, pensar que
significado tem na vida das pessoas de Guajara, e como ¢€ ressignificado cotidianamente.
E nesta busca constante de perceber a cultura e seus diferentes processos de reinvengao
do mundo que a sociedade é construida e os individuos sdo reunidos em suas praticas
sociais. O grande desafio aqui é “compreender o outro sem sacrifica-lo a nossa logica e

sacrifica-la a ele” (MAUSS, 1979, p.23).

Assim, o que é relevante nos achados de campo é a sua exclusividade, sua
circunstancialidade. E neste exaustivo trabalho de campo, excessivamente participante,
gque aparecem 0S megaconceitos que marcam as ciéncias sociais, a cultura, a
modernizacdo e o significado, que adquirem uma atualidade sensivel, capaz de pensar
ndo apenas a realidade concreta do outro, mas, sobretudo, pensar criativamente e

imaginativamente com o outro (GEERTZ, 1989).
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CONSIDERACOES FINAIS

Entre caminhos, atalhos e na espera de um barco cheguei a um ponto que ndo é
necessariamente o fim, mas o inicio de um longo percurso antropoldgico. Os caminhos
que me levaram ao Vale do Jurug, mais especificamente a Guajard e Ipixuna, sao
trajetos de espacos estranhos, rios que se tornam estradas navegaveis, ruas escondidas,
estradas esburacadas, pontes feias. E, enfim, o espaco vivido nas pequenas cidades da
Amazonia. Cada lugar é, a sua maneira, 0 mundo. Inescusavelmente, porém, cada lugar
aparece imerso numa comunhdo com o mundo, tornando-se exponencialmente diferente
dos demais.

Nesse sentido, novos mundos sdo buscados, novas experiéncias sdo refeitas e
novas possibilidades de vivéncia sdo construidas e ressignificadas no mundo da vida.
S&0 nesses espacos-temporais, as vezes escondidos ou fragmentados pelo acaso, que se
percebe o sentido da vida, bem como o modo de sua reproducdo simbdlica e material,
atuando o lugar como um intermédio entre 0 mundo e o individuo.

Assim sendo, Guajara e Ipixuna sdo lugares aonde as pessoas vivem. Pobres,
ricas, miseraveis ou ndo, todas se humanizam em seus grupos relacionais, pois é no
cotidiano que elas ganham ou deixam de ganhar a vida. E no cotidiano que se buscam
mecanismos capazes de possibilitar a reproducdo de uma nova vida, ndo apenas
econdmica, mas social e cultural.

Naturalmente, essas digressdes poderiam meramente representar as impressoes
que me causam esses lugares. As outras pessoas que se encontram, moram e convivem
podem ou devem imaginar, pensar, interpretar, enfim, ter uma percep¢ao diversa da
minha, sobretudo no que se refere as transformacg6es do vivido e da propria reproducéo
material e simbdlica da vida, em que as relacdes sociais de producdo encerram maltiplas
contradicdes sociais, politicas e econdmicas.

Por que pesquisar em Guajara e Ipixuna e, consequentemente, o Vale do Jurua?
Emergir num mundo imagético de cores e formas diferenciadas pareceu-me irresistivel.
Esse mundo, o fascinante mundo das historias, animadas pelos contadores, embalou
minha infancia, moldou minha sensibilidade. Esse mesmo mundo em que Vvivi e viajeli,

possibilitou-me fazer a viagem da volta.
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Evidentemente, ndo fosse o olhar antropoldgico, treinado cientificamente, os
olhares e ouvidos, cujas percepgOes consubstanciam-se na escrita, possivelmente
conduziriam a uma analise destoante desta aqui apresentada. Nesse caso, ter-se-ia que
compreender a logica explicativa do “outro” em relagdo a minha presenca. Aqui,
precisamente aqui, se abre a perspectiva dialdgica, na qual vozes dialogam num espaco-
temporal especifico, onde falantes (moradores-narradores) e ouvintes (pesquisador)
conversam como sujeitos sociais e se conhecem intersubjetivamente.

O trabalho de um pesquisador social estd assentado na percepcdo de um
conjunto de simbolos e significados que se elevam e se distanciam do olhar etnogréfico.
Nesse sentido, as categorias de entendimento sdo os pressupostos de analise do método
etnogréfico, fazendo com que se oponham e se combinem num processo continuo e
descontinuo da cultura.

Porém, penetrar numa outra dimensdo social & enfrentar uma série de
obstaculos téo assustadores como aqueles com quem se deparou Jodo Acaba Mundo ao
tentar lutar com uma serpente negra com asas € um porco-espinho, ou os percal¢os que
Carrasquinho passou ao estar & beira da morte.

Diante do exposto, nos reportamos a nossa hipotese inicial para compreender
que o imaginario no Jurua é produzido na confluéncia do mundo objetivo e subjetivo do
mundo da vida, buscando perceber como essas estruturas simbdlicas (0s contos orais)
sdo espelhos que nos permitem visualizar conceitos de organizacédo social, religido e leis
morais e como 0s contos tornam-se estratégias de socialidades ressignificadas pelos
contadores de historias.

Se, por um lado, estava buscando ou tentando compreender, a partir dos contos
orais, 0s processos de producdo do imaginario, levantei outras hipoteses que acredito
serem recomendaveis para dar resposta a essas indagacoes.

Nas analises percebemos que, na maioria dos contos a satisfacdo do desejo
torna-se uma alternativa para a sobrevivéncia e ndo uma fantasia ou uma fuga. Os
pobres levam a melhor sobre os ricos e tomam seus lugares, ocorrendo uma mudanca de
estado. Temos como exemplo, “Touro azul”, “Jodo Acaba Mundo” e “Os trés cavalos
encantados”. Em outro momento, os contos enfatizam o artificio da fuga, o efeito
dramatico do herdi/heroina.

Numa outra possibilidade, os contos orais revelam temas, como casamento,
moral, inveja, medo, morte e amor (Touro azul, Suru-Babdo e o Passaro azul e outros),

sofrendo algumas modificagcOes internas, enquanto outros contos tendem a serem
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realistas, grosseiros e cOmicos (Jodo e a princesa Gia, Historia do Mapinguari, Cobra-
filha, Carrasquinho). Grosso modo, 0s contos orais estdo permeados pelo sobrenatural,
pelo poético, pelo exoético e pela representacdo da violéncia (Borbolectus, Jodo Acaba
Mundo, Os trés cavalos encantados).

Ora, mostrar que nas entrelinhas da fantasia, do divertimento, da astlcia que
permeia 0s contos orais, existe um substrato de realismo social, ndo significa, que se
deva levar muito longe essa demonstracdo. Talvez os migrantes nordestinos que
narraram as historias para seus filhos e os filhos que contaram para 0s seus
descendentes, poderiam ter descoberto que a vida nos seringais do Jurué era cruel,
injusta sem a representacao dos contos orais.

Por outro lado, talvez as narrativas orais revelassem/revela significados para os
contadores de historias do Jurua em duas proposi¢fes: demonstrar como era 0 mundo;
oferecer uma estratégia para enfrenta-lo, e a0 mesmo tempo para sobreviver, frente a
floresta e o sistema de barracéo.

Assim sendo, os contos analisados em seus universos simbdlicos, ao construir
sistemas organizacionais e estratégias de socialidade, utilizam os simbolos para
demonstrar as regras morais, sociais, processos educacionais e leis éticas no contexto
amazonico.

Os contos, ao evidenciarem regras sociais e morais, pdem a nu 0 modo pelo
qual os sujeitos sociais dialogam com a natureza, e dela se utilizam como acervo de
simbolos e imagens para dinamizar suas manifestacoes culturais.

Dessa forma, percebemos que as narrativas podem estar resistindo a um
sistema de dominacdo, de ordenacdo do mundo via uma razdo instrumental. Embora a
televisdo, o radio, a novela e as midias estejam presentes, 0s contos ainda sdo narrados,
contados, produzindo espacos de socialidades e processos educacionais.

Por exemplo, em Ipixuna-Am, com a construcdo da creche, criancas entre trés
e seis anos vivenciam um mundo ludico contado pelos professores, através de histdrias
narradas: historia do jacaré, historia da onca e do macaco, historia da gata borralheira,
Histdria do boto encantado, a floresta e 0 ledo e chapeuzinho vermelho (Vaniele da
Silva, pedagoga da creche, Ipixuna, fevereiro, de 2009) e outros contos de cunho de
temética amazonico.

Percebe-se entdo, a forca de uma razdo comunicativa nos contos que possibilita
a reinvencdo dessas praticas sociais e culturais pelos moradores do municipio, que

reforgam a organizacéo social, e a moral.
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Os contos continuam exercendo uma agdo social e comunicativa dentro da
sociedade, aonde sdo contados. Nas escolas de alfabetizacdo de Guajard, as cantigas e 0s
contos sdo transmitidos nas salas de aula como acdo pedagdgica levando as criangas ao
mundo magico e ludico, fazendo florescer sua imaginacdo, ao mesmo tempo, os valores
sdo repassados como aprendizagem para a vida em sociedade. Temos, as cantigas de
roda como: “ciranda, cirandinha, musica da cobra e borboletinha” e contos orais
narrados: “Os trés patinhos, Jodo e a princesa Gia, a lagoa do jacaré, o peixinho dourado
e o0 macaco ¢ a onga” (Socorro Ferreira da Silva, professora da rede municipal de
Guajara, mar¢o de 2009). Embora, os contos que foram analisados ainda sejam contados
no espaco da casa, para os netos e filhos, alguns permeiam o espaco da escola como
Jodo e a princesa Gia, o filho rico e o filho pobre e outros.

Neste longo caminho, buscamos também refletir como os campos de
significados foram articulados pelos contadores, construidos a partir de suas falas, de
suas vivéncias, de suas lembrancas, e pelo modo como as redes de relagdes sociais
serviram como referenciais para 0s sujeitos vivenciarem o passado, a partir de idéias e
imagens do presente. Enfim, tentou-se condensar como os “contadores de historias”
redimensionam suas vivéncias, e a0 mesmo tempo como 0S contos orais emergem como
estratégias de socialidades presente no cotidiano de cada contador. Assim, conseguimos
perceber a funcdo social exercido pelo contador como um sujeito social que
constantemente atualiza suas manifestacdes culturais. Atuando na manutencdo ou nédo
dos valores morais, éticos, educacionais. Dessa forma, 0 mesmo se interliga huma
razdo simbolica da vida, e assim as narrativas sobrevivem e se constroem entre o mundo
subjetivo e o objetivo da cultura.

O presente trabalho além de evidenciar o contexto social no qual a cultura
reproduz-se contribuiu socialmente no que tange aos projetos realizados juntos aos
contadores de historia de Guajara. Ao longo da pesquisa realizamos em parceria com 0s
mesmos dois projetos: Inventario cultural das tradi¢cbes orais de Guajara e
Revitalizacdo da danca tradicional do senhor Cuid, projetos aprovados pelo Ministério
da Cultura no Prémio Culturas Populares, nos anos de 2008-2009. Os recursos
financeiros foram totalmente aplicados aos contadores na organizacdo dos eventos.
Recentemente alguns contadores de historia de Guajara participaram do Sexto Encontro
de Mestres do Mundo organizado pelo Ministério da Cultura em Fortaleza.

Os referenciais tedricos (GEERTZ, 1989), (TURNER, 2008), (LEVI-
STRAUSS, 1986), (HABERMAS,1996) e outras obras que foram sendo acrescentadas
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no decorrer do trabalho e que nortearam o percurso analitico, foram de extrema
importancia, possibilitando a compreensdo da producgdo do imaginario e da cultura no
Vale do Jurua.

Desta forma, estamos muito longe da posicdo segundo a qual a narrativa
(enquanto conto oral) € um mero artificio imaginativo que o homem utiliza para
representar a realidade. Tornou-se claro, que o conto ou a narrativa oral encontra sua
motivacdo fundamental na prépria experiéncia social do contador de histérias, e que a
relacdo que se estabelece entre ambas é complexa.

Nessa perspectiva, a pratica social (o0 ato de contar) constitui o espaco de todo
tipo de continuidade social, cultural e temporal. De um lado, 0s sujeitos sociais
constroem e interpretam o contexto presente em termos de outros contextos. Em cada
experiéncia social, os mesmos estdo carregados com o fardo de uma larga e mais
compreensiva experiéncia. Por outro lado, os contadores colocam em jogo, de acordo
com cada caso, tanto as longas experiéncias que perpassam o0 sentido da memoria
individual, quanto os curtos periodos de tempo que permitem ao sujeito social lidar com
as pequenas experiéncias relacionais.

A pesquisa procurou abordar os aspectos mais importantes discutidos no
decorrer da mesma, procurando compreender a formacdo do imaginario nos contos
orais, a0 mesmo tempo suas construcdes simbolicas no Vale do Jurud. Sao reflexdes que
ndo se condensam num fim Unico, tendo em vista a complexidade tanto do tema como
da formacdo cultural da regido. Contudo, pensamos que o cerne desta andlise esta
exposto, valendo ressaltar que é imprescindivel o aprofundamento dessas explicitacfes
para uma melhor compreensédo da experiéncia social e simbdlica.

Enfim, talvez o erro do conhecimento antropologico e também de nossas
pesquisas com manifestacfes culturais (procurando compreender codigos, simbolos e
significados no Vale do Jurud), esteja no enfoque moral do método etnografico que
separa ¢ nao percebe “a modéstia contengdo do si, e sua propria inflexibilidade na
constancia de si” (RICOEUR,1991, p.230), colocando o antrop6logo na humilde
situacdo de um eterno autor a procura de seus personagens tentando compreender o seu

mundo e o dos outros.
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