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Resumo 

 

VASCONCELOS, Kauã. 

2020. Nas margens de lá. Entre caboclos e caruanas na encantaria 

marajoara. Dissertação de mestrado em Antropologia Social. Rio de Janeiro: 

Universidade Federal do Rio de Janeiro.  

Essa dissertação consiste em um estudo etnográfico da encantaria na Ilha de Marajó, no 

município de Soure. Ela versa sobre o convívio de seus adeptos com caboclos que dançam, 

bebem e fumam nos festejos dos terreiros, e com os caruanas, forças e energias do Fundo, 

guias que trabalham no corpo dos pajés durante os procedimentos de cura. Por se tratarem 

de forças e energias de natureza singular, caboclos e caruanas são modulados de forma 

mais precisa pelo ritmo. Esse trabalho tem como intuito apresentar a relação que os afro-

religiosos e umbandistas de Soure estabelecem com seus encantados – caboclos e caruanas 

– considerando as diferenciações de ambos por seus ritmos e estilos, assim como a 

diferenciação de suas linhas de trabalho – a linha da Mina e a linha do Fundo -, em que 

mães e pais de santo entram em “variação contínua”, “virando” pajés quando mobilizam as 

forças do Fundo. 

 

Palavras-chave: Religiões de matriz africana; encantaria amazônica; Ilha de Marajó; 

caboclos; caruanas.  
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Abstract 

 

VASCONCELOS, Kauã. 

2020. On the margins down there. Between ‘caboclos’ and ‘caruanas’ in the 

‘encantaria marajoara’. Dissertation for Master in Social Anthropology. Rio 

de Janeiro: Universidade Federal do Rio de Janeiro. 

This dissertation consists of an ethnographic study of the ‘encantaria’ on the Ilha de 

Marajó, in the municipality of Soure. It deals with the conviviality of its followers with 

‘caboclos’ who dance, drink and smoke in the festivities of the terreiros, and with the 

‘caruanas’, forces and energies of the Fundo (deep), guides who work in the bodies of the 

shamans during the healing procedures. Because they are forces and energies of a singular 

nature, ‘caboclos’ and ‘caruanas’ are more precisely modulated by the rhythm. This work 

aims to present the relationship that Afro-religious and Umbandistas from Soure estabilish 

with their ‘encantados’ – ‘caboclos’ and ‘caruanas’ - considering the differentiation of both 

by their rhythms and styles, as well as the differentiation of their lines of work - the line of 

Mine and the Fundo line - in which ‘mães de santo’ and ‘pais de santo’ enter “continuous 

variation”, “becoming” shamans when they mobilize the Fundo forces. 

 

Key-words: Anthropology of African-based religions; Amazonian encantaria; Island of 

Marajó; ‘caboclos’; ‘caruanas’. 
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“Solicitada a explicar a diferença entre os espíritos dos 
mortos e os encantados, Zuzu pareceu chocada com a 
inanidade da questão: "Os encantados não são mortos", ela 
exclamou. 'Eles são vivos!’”1 

  Seth and Ruth Leacock 

 

“Tem muito mais gente encantados do que nós em cima da 

terra” 

Seu Pombo 

                                                             
1 No original: “Asked to explain the difference between the souls of the dead and the encantados, Zuzu 
appeared struck by the inanity of the question. ‘The encantados are not dead’, she exclaimed. ‘They are 
living!’”. 
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ra noite de sexta-feira, do dia 12 de agosto de 2016. Acompanhávamos, eu e meu 

professor na época, a carreata que seguia do centro do município de Soure, até a 

vila de Cajuúna, povoado de pescadores na Ilha de Marajó. A carreata dava 

início ao círio de São Sebastião, padroeiro da comunidade, realizado todo ano naquela 

época há 95 anos. Eu me encontrava sentado no caminhão que levava a banda, que tocou 

durante todo o percurso seus trompetes e trombones. No caminhão iam também alguns fiéis 

que acenavam para as pessoas no canto da estrada e soltavam fogos. Dentre eles um senhor 

com seu chapéu tremulava uma bandeira vermelha, bastião do santo padroeiro. Era Seu 

Pombo, um calafate que residia em uma casa afastada da vila de Cajuúna com a família e lá 

recebia a imagem que vinha do translado de Soure.  

 O que faz um calafate? Perguntamos, eu e meu professor, na primeira conversa com 

Seu Pombo, na varanda de sua casa, no sábado depois da carreata. Os calafates calafetam as 

embarcações, ele nos explicou, vedando as brechas das embarcações para que essas 

flutuem. A casa de Seu Pombo ficava próxima da praia que banhava a comunidade, 

próxima da foz de um igarapé onde ficavam as embarcações dos pescadores do povoado. A 

imagem de São Sebastião, uma pequena imagem toda de madeira, com um pequeno detalhe 

metálico dourado na cabeça do santo, fazendo sua auréola, era levada até a casa da família 

de Seu Pombo, na primeira noite do círio, há pouco mais de vinte anos. Na noite de sexta, 

quando chegamos ali, o homem com o microfone do carro de som anunciou Seu Pombo 

como o “presidente de honra vitalício” do círio. Qual a razão de tanto prestígio? Seu Pombo 

nos contou que ele tinha uma reza para São Sebastião de muito poder. Uma reza que lhe 

deu muita fama. Naquela tarde de sábado, conversando com ele sobre o círio, seus 

familiares pediram que registrássemos sua reza... 

 

- Vamos lá! – Foi ele se preparando para nos fazer a reza. - Em nome de Deus todo 

poderoso, em nome do pai, do filho, do espírito santo, amém! Ô meu glorioso São 

Sebastião, mártir. Capitão, guerreiro. Defensor da religião católica romana seja a nosso 

favor, assim como vos fostes. Atravessado de setas pelos seus próprios soldados. Rogai a 

Deus, santo mártir! Senhor livre da fome, da peste e da guerra, livrando de todos os nossos 

inimigos e conservamos em paz, sossego e amém! Glorioso São Sebastião, assim como foi 

o santo que é, a nosso senhor Jesus Cristo, seja por nós! Para nos defender dos nossos 

E 
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inimigos, ocultos e declarados, ora que são, em nome de Deus todo poderoso, e nós daqui 

lhe ofertamos, o Pai Nosso, Ave Maria e Santa Maria... Glorioso São Sebastião, nós, 

quando nos aproximamos do senhor, nós já sabemos o que cada um de nós quer, pois 

somos seus filhos e somos seus herdeiros. Então qualquer herança que o senhor nos deixar 

nós aceitamos em nome do senhor. Em nome do pai, do filho, do espírito santo, amém! 

- E quando foi que você aprendeu essa reza? – Perguntei.  

- Eu quando dei conta de mim no mundo já fui sabendo dela. Só quem sabe essa oração é 

Deus e eu. Eu já rezei pra padre e o padre queria me levar pra rezar num São Sebastião lá 

pra sétima, oitava rua. Pode mandar que eu rezo em qualquer parte isso. Até freira, tudo eu 

já rezei. As freiras argentinas me disseram uma vez que eu não podia ficar com isso... e é 

perigoso ela hein! É perigosa! Lá onde eu trabalho vinha um temporal revirando tudo, e um 

primo estava pintando um barco, me disse “ô mano”, eu disse “o que é?”, “olha esse 

temporal que vem, vai estragar meu serviço!”, eu disse “aqui não vai cair nem um pingo 

d’água, quer vê?”, e rezei ela bem forte. A chuva se repartiu pra todo canto e não caiu 

nenhum pingo no serviço. “Tá direito primo”... “pois é”. Mas só que eu fiquei com medo 

outra vez. Era relâmpago e trovão! Lá onde eu trabalho, e eu “ai, meu Deus”, era 

peeeiiiiiiiiii, o trovão. Eu me meti entre dois barcos e fui rezar. Pois a quentura do 

relâmpago foi bater lá onde eu tava. Eu fiquei com medo nessa tarde. O relâmpago foi me 

atingir lá onde eu tava, entre os dois barcos, me esquentou. Foi. Mas ela é de fé mesmo e é 

de peso. A oração de São Sebastião é.  

- E você sabe como surgiu essa festa? 

- Essa história é grande, isso veio aí da Vigia. Atravessaram... então as praias, elas foram 

formadas de riograndenses, vigienses, maracanã, curussá, no tempo que tinha muito peixe, 

muita tainha, eles vinham, atravessavam pra cá, tinha muito mais do que pra lá, eles foram 

se acostumando com aqui e foram casando com as moças daqui e foram formando. Você 

vai numa casa e pergunta: “de onde você é?”, “eu sou do Maracanã”, “e tu?”, “eu sou da 

Vigia”, “e tu?”, “do Curussá”, “e tu?”, “Maranhão”, “e tu?”, “cearense”... e assim que 

formou. Esse santo veio de lá. Então vinha por ali, no igarapé que se chama Três Irmãos, de 

lá foi que ele veio para a primeira comunidade, aqui é a terceira comunidade de Cajuúna, 
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duas o mar já tombou. Ela veio de lá da Vigia pra cá, e eles começaram a festejar, a 

festejar, festejar, festejar até o dia de hoje.  
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Introdução 

 
“Ser todo é ser parte. A verdadeira viagem é o retorno” 

Ursula K. Le Guin 

 

 

 “O mundo não é como a gente pensa”. Colocar em suspenso algumas das nossas 

certezas sobre o mundo era o convite que Seu Pombo propunha enquanto me contava sobre 

os diversos encontros entre humanos e encantados em terras (e águas) marajoaras. Esse é 

um desafio igualmente posto a este trabalho, que busca apresentar as linhas1 onde pajés, 

mães e pais de santo desenvolvem seus trabalhos de cura e seus festejos no município de 

Soure (PA). Acredito que essa apresentação, para fazer jus ao fenômeno descrito, precisa 

considerar essas práticas sem perder de vista que, nelas, os praticantes estão sempre 

modulando, cruzando e desenvolvendo, fazendo-nos escapar assim do tipo de redução que 

ideias como “sincretismo” acabam operando, ao não fazerem justiça aos processos criativos 

envolvidos na composição das linhas. É preciso também reforçar que esses processos se 

dão por divergências entre essas linhas, divergências que não devem ser lidas como 

oposições, mas como a maneira pela qual diferentes tradições, ou linhas de trabalho, se 

singularizam, e os meios pelos quais criam essas singularidades. Essas duas considerações 

iniciais, que sinalizam para a variação e a divergência das práticas descritas, aparecem ao 

longo do texto como mecanismos de apreensão dos movimentos que mobilizam 

aproximações, distanciamentos e desdobramentos entre as linhas. É sobre isso que se trata 

                                                             
1 No corpo desse trabalho a palavra “linha” aparecerá de forma constante. Há de se reconhecer a polissemia 
do termo para as religiões de matriz africana e no campo mais específico da encantaria amazônica (ver os 
trabalhos de Barbosa Neto 2012 e Silva 2014), usadas ora para demarcar a “linha” ou “linhagem” das 
entidades, e ora para dar sentido a um conjunto de práticas mobilizadas pelos praticantes de tal ou qual 
linha. Esses dois sentidos estão imbrincados, poderíamos dizer, há uma interdependência entre as linhas de 
práticas e as linhas de entidades, por serem as “linhas” meios de composição e movimentos e não formas 
fechadas e estabilizadas, elas mais conectam do que demarcam.  



6 
 

esse trabalho: uma cartografia das relações entre duas linhas de trabalho da encantaria2 em 

município da Ilha de Marajó, seu movimentos e composições, suas práticas e seus 

praticantes, que mobilizam a força e a energia dos encantados – caboclos e caruanas. 

É preciso assim evidenciar esses movimentos por seus diferentes ritmos. Foi o que 

me apontou o pajé Hilário: caboclos e caruanas possuem ritmos diferentes. Seus trabalhos 

nas duas linhas são distintos. É preciso um silêncio inicial e concentração – em um 

ambiente de pouca luz – para que os caruanas se apresentem, e só então entoem suas 

doutrianas, enquanto os caboclos dançam, cantam, bebem e conversam em outra 

velocidade, ao toque dos tambores. Os caruanas chegam por baixo, com os pajés sentados 

em seus bancos, o movimento inicial de bater com as costas na parede, indicando a chegada 

do guia, como um estalo, movimento que irrompe e logo se assenta novamente, até a 

próxima irrupção. Os caboclos mantêm o ritmo da velocidade com que chegam, no 

barravento em que o corpo do médium se desequilibra. Duas velocidades afetivas que 

diferenciam caboclos e caruanas. É em meio a essa dinâmica da ação dos encantados que 

esse trabalho busca localizar-se e mover-se.  

 

* * * 

 

 Na primeira vez que estive em territórios marajoaras, o encontro com Seu Pombo, 

humilde calafate – como se autoproclamou – e, ao mesmo tempo, presidente de honra 

vitalício do Círio de São Sebastião da vila de Cajuúna – como foi proclamado -, alterou e 

determinou os rumos dessa pesquisa. O que eu acreditava ser um possível campo para 

pensar as relações entre o conhecimento das práticas científicas (no caso os biólogos do 

projeto de preservação de mamíferos marinhos, Bicho D’água) e o “conhecimento 

tradicional” dos pescadores do município de Soure foi suplantado pela presença dos 

encantados e força com que as pessoas narravam seus encontros com os mesmos.  

 A primeira vez que estive em Soure, em agosto de 2016, fui acompanhado de meu 

professor na época, Felipe Sussekind, e ficamos instalados no Instituto Bicho D’água, a 

convite da bióloga fundadora do instituto, Renata Emin. As conexões com as ciências 

biológicas fizeram parte dessa relação inicial, já que fora outro professor e amigo, Orlando 

                                                             
2 Encantaria ou Religião dos Encantados (Prandi 2001: 9).  
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Calheiros, que havia escrito sua dissertação de mestrado sobre os cetáceos e os biólogos 

que com eles trabalhavam no litoral do Rio de Janeiro (Calheiros 2009), quem me pôs em 

contato com o Instituto e sugeriu que eu fizesse meu campo no Marajó. Felipe, que havia 

feito sua pesquisa no pantanal mato-grossense sobre programas de proteção à onça pintada 

(Sussekind 2018), propôs de elaborarmos uma pesquisa colaborativa em moldes parecidos, 

e assim embarcamos para o Pará com essa ideia em mente.  

 Em agosto daquele ano conversamos com diferentes pessoas no município de Soure 

sobre, primeiramente, suas relações com os botos3, também sobre o regime das marés e as 

singularidades da vegetação do mangue ali encontrado. Os botos abriam caminho para que 

o assunto sobre os encantados fosse abordado. Assim conhecemos, em um primeiro 

momento, Nilson e Chalopa, dois pescadores colaboradores do Bicho D’água e também da 

Reserva Extrativista Marinha de Soure (unidade da RESEX inaugurada em 2001, conta 

com uma área de 29.578,80 hectares), que esboçaram essa imagem do boto que rivalizava 

com o pescador, tanto por “despescar” as redes dos mesmos, quanto por seduzir suas 

mulheres, quando se apresenta transmutado em homem. As histórias sobre os casos e 

ocorrências se multiplicaram com os demais encontros que seguiram àquele com Nilson e 

Chalopa. Na ocasião também conhecemos o pajé4 Manoel Hilário (também conhecido 

como Tio Ila), que esboçou uma primeira imagem das práticas religiosas presentes no 

município.  

 Nessa primeira passagem, realizamos uma oficina junto aos moradores de Soure 

como uma forma de contrapartida para a nossa pesquisa, que tinha como objetivo a 

produção de um documentário sobre algum tipo de manifestação da vida no município. 

Assim, foi decidido conjuntamente que acompanharíamos o círio de São Sebastião de 

Cajuúna (uma das comunidades de pescadores localizada dentro da RESEX), durante os 

três dias da sua duração. Nessa oportunidade conhecemos diversos moradores da 

comunidade, dentre eles Seu Pombo, que recebia a imagem em sua casa no translado que ia 

do centro de Soure até Cajuúna.  

 Na segunda passagem por Soure, já com a ideia de realizar uma pesquisa sobre a 

encantaria marajoara, busquei uma maior aproximação com os adeptos dos terreiros e pajés, 

                                                             
3  No caso, mais especificamente, sobre os botos vermelhos, ou botos malhados, conhecidos aqui no sudeste 
como boto cor-de-rosa (Inia Geoffrensis).  
4 Ver Glossário.  
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mães e pais de santo – que, tirando o contato com o pajé Hilário, só veio a se intensificar 

com o tempo maior de campo nos meses que lá fiquei entre maio e agosto de 2019, onde 

pude participar de diversos festejos e trabalhos, ampliar minhas relações com as pessoas, e 

acompanhar mais de perto suas rotinas.  

Os capítulos que se seguem são também uma forma de retribuir a hospitalidade e o 

companheirismo das pessoas que me receberam em suas vidas durante esse tempo e que, 

claro, não tinha nenhuma obrigação em fazê-lo.  

 

* * * 

 

Soure é um dos maiores municípios do arquipélogo de Marajó, localizado entre a 

foz da Baía do Marajó, que banha o litoral da capital paraense de Belém, e o oceano 

Atlântico, tendo o rio Paracauari fazendo divisa com o município vizinho de Salvaterra. 

Tem população de 23 mil pessoas (no último censo de 2010; estimasse que hoje a 

população ultrapasse os 25 mil5) em seus 2.857, 349 km². Grande parte desse território é 

composto de fazendas, nessa região conhecida como região dos campos do Marajó (sendo a 

outra metade conhecida como região das florestas).  

Nesse mesmo censo, alguns dados são, talvez, importantes de destacar para a 

presente pesquisa. Sobre o pertencimento religioso, a maior parte da população se declara 

católica (pouco mais de 18 mil), seguidos por evangélicos (por volta de 3.900 pessoas) - 

números que devem ser vistos sob a perspectiva do racismo religioso, que tanto persegue e 

violenta outras experiências religiosas, seja a pajelança de herança indígena, sejam as 

religiões de matriz africana. Além disso, grande parte das pessoas que encontrei ao longo 

da pesquisa não via nenhuma contradição entre suas práticas religiosas e o catolicismo, por 

exemplo, operando, como veremos, composições mais complexas que as reduções 

propostas pelo modelo do censo. Outro dado relevante, e igualmente afetado pela existência 

do racismo, é o que diz respeito a configuração étnico-racial da população do município: 

em sua maioria, os moradores de Soure se declaram pardos (16.375), brancos (3.500), 

pretos (2.758), amarelos (278) e indígenas (63).  

                                                             
5  Em comparação com a população do gado, principal produção do município, são 36.198 bovinos e 78.520 
bubalinos (IBGE, Produção da Pecuária Municipal 2018; Rio de Janeiro: IBGE, 2019).  
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* * * 

 

 Este trabalho percorre um caminho trilhado por muitos outros que se debruçaram 

sobre a encantaria amazônica. Alguns desses trabalhos vão ser devidamente reconhecidos e 

mobilizados nas próximas páginas; já em relação a outros, igualmente importantes, não 

tiveram tempo para uma apreciação adequada e, por conta disso, não aparecem mais 

explicitamente no corpo do texto. 

 Há alguns pontos de inflexão relevantes a demarcar. Primeiramente, ressaltar a 

importância do trabalho de Eduardo Galvão (1955), que apresenta, de uma perspectiva 

culturalista sobre as comunidades amazônicas, o que chamou de “religião cabocla” e 

também a “pajelança cabocla”, onde os encantados e suas encantarias figuram como parte 

desse universo religioso, que também é composto por um certo “catolicismo popular”, com 

suas festas e círios para os santos.  

Outro trabalho de grande valor etnográfico que colaborou para as reflexões que se 

seguem é o empreendido pelo casal Seth e Ruth Leacock (1972) na década de 1960 em 

Belém sobre o que denominaram Batuque. Nele, o casal norte-americano apresenta os ritos 

do Batuque, a relação dos seus adeptos com o panteão de encantados, que abrange uma 

vasta gama de entidades, desde turcos, indígenas, orixás, até animais como o boto. Assim 

também o trabalho de Napoleão Figueiredo (1972) apresenta uma rica cartografia das 

religiões na capital paraense e essa composição entre ‘linhas’ e ‘famílias’ de encantados 

(ver também seu importante artigo em parceria com Anaíza Vergolino em 1966 e seu artigo 

de 1976).  

O livro da pajé Zeneida Lima (2002), que cresceu em uma fazenda no Marajó, no 

município de Soure, onde minha pesquisa foi realizada, possui uma rica descrição das 

práticas envolvendo a linha do Fundo, a preparação dos pajés e seus trabalhos com os 

caruanas, assim como uma apresentação mitológica da fundação do mundo por essas forças 

e energias encantadas.  

Os trabalhos de Raymundo Heraldo Maués (1990; 1995), desenvolvendo os temas 

da encantaria e do xamanismo na Ilha de Marajó, e Agenor Sarraf Pacheco (2004; 2009), 

sobre a presença negra e indígena na Ilha, são igualmente referenciados pelas contribuições 
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ao desenvolvimento do campo de estudos das religiões na Amazônia. Da mesma forma, os 

artigos reunidos por Reginaldo Prandi (2001) dão um panorama sobre o campo da 

encantaria de maneira mais ampla, reunindo artigos que mapeiam experiências religiosas 

em diversas regiões, como Recife, Bahia, São Paulo, Maranhão.  

Importante ressaltar a contribuição das reflexões de Roger Bastide para o 

desenvolvimento de estudos nesse campo no capítulo sobre a “geografia” das religiões 

africanas no Brasil (1971: 243-306), já é possível encontrar diversas pistas seguidas em 

estudos posteriores. Igualmente inspirador para esse trabalho foi seu artigo sobre o que 

denominou “casamento entre deuses africanos e os espíritos indígenas” (Bastide 2006). 

 Dos trabalhos mais recentes, o de Jerônimo Silva (2014) não só cartografa as 

relações de diferentes mestres, pajés, curadores, exorcistas, com suas linhas, como 

apresenta uma apreciação muito mais detida sobre o campo de estudos sobre a encantaria, a 

pajelança e as religiões de matriz africana na Amazônia (ver Silva 2014: 46-82).  

 Igualmente importante lembrar que esse trabalho é parte de um conjunto de 

reflexões que devem a produção que Marcio Goldman vem desenvolvendo no campo das 

religiões de matriz africana. Seus artigos aqui mobilizados são parte da base conceitual 

desse trabalho. Alguns desenvolvimentos mais recentes, como as noções de 

“contramestiçagem” e “contrassincretismo”, assim como o processo de minoração proposto 

pela abordagem de uma “relação afroindígena”, para se pensar esses processos que se 

deram no encontro entre povos indígenas e descendentes de africanos, seus pensamentos, 

práticas e desenvolvimentos criativos (Goldman 2017b).  

Por conta do caráter propriamente etnográfico6 do presente trabalho a abordagem 

dos textos se dá de maneira apenas pontual. Busquei, de alguma forma, com a ajuda dos 

marajoaras, uma interpretação, no sentido musical, desses temas estabelecidos pela 

bibliografia sobre a encantaria amazônica.  

 O uso aqui deliberado, no texto, de um tipo de “imaginação controlada” para 

apreender esse pensamento - um “e se” ou “como se”, especulativo e imaginário – foi 

utilizado como instrumento do pensamento antropológico que busca se fecundar pelo 

“objeto” “encantaria”. Criar essa relação entre o método dessa análise e o objeto busca 

                                                             
6  Caráter etnográfico no sentido de um maior investimento em uma reflexividade etnográfica, onde os 
dados da pesquisa de campo possuem um peso maior no desenvolvimento das ideias do texto.  
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justamente reforçar a continuidade, buscando evitar cair no tipo de separação em que a 

análise se dá por um método alienígena ao campo, e criar um agenciamento com esse 

pensamento outro - nesse intermezzo entre silêncio e diálogo no qual se instala a 

antropologia, como apontou Clastres, e que nos encaminharia a um novo pensamento 

(Clastres 1968).  

Assim, aqui procura-se tratar os fenômenos apresentados em seu caráter 

experimental – enquanto experiências com o mundo – fazendo assim emergir uma nova 

paisagem, “outros limites e limiares, outras condições, outros personagens, outras forças e, 

principalmente, outras incógnitas” (Lima 2019: 100). Antes que promover um tipo de 

imagem chapada e circunscrita do mundo, acredito que a antropologia, no encontro com 

essas outras experiências reflexivas sobre o que é o mundo, revele essa relatividade do 

mundo, antes que sua objetividade absoluta. “O universo é o encontro de mundos distintos 

por vezes dissonantes. O mundo é o encontro de territórios existenciais diversos, por vezes 

divergentes” (Lima 2019: 121). Para falar como Marilyn Strathern (1991), é como 

conexões parciais – no duplo sentido de parcelares e enquanto pontos de vista, partes 

interessadas – que se pode pensar essa relação entre diferenças sem que estas percam suas 

asperezas. Neste trabalho procurei me guiar por esses princípios, ao menos permitindo que 

essas ideias insistissem sobre meu texto.  

Diante da desenvoltura em contar histórias das pessoas que conheci no campo, 

espero que de alguma forma este trabalho também prolongue suas narrativas sobre os 

encantados. Nesse sentido, a tarefa do antropólogo se aproxima daquela sagazmente 

observada por Roy Wagner entre os Daribi, que se referem a ele e sua função com o termo 

pidgin storimasta (de “story master”, “mestre de histórias”), sem deixar de se questionarem 

se esse seria ou não um trabalho para adultos (Wagner 2009: 71-72). Aqui, depois de ouvir 

e ir atrás dessas histórias, é preciso assumir uma responsabilidade ao transmiti-las.  

O uso que faço das convenções busca seguir e reforçar algumas ideias colocadas 

pelo pensamento marajoara acerca da encantaria. Quando citadas diretamente, as falas das 

pessoas encontram-se entre aspas duplas (assim como as citações dos autores dos textos 

mobilizados); algumas palavras estão em itálico, o que possui um duplo sentido aqui, 

enquanto ênfase e enquanto valor conceitual. Para o segundo uso, além do desenvolvimento 

no próprio texto, as palavras poderão ser encontradas no glossário em anexo.  
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* * * 

 

 No primeiro capítulo, busquei compor uma imagem transversal do Marajó, de forma 

que as dimensões da encantaria e suas zonas de encante, a imagem-fluxo da vida 

transespecífica da ilha e os bons e maus encontros entre povos e modos de existência 

produzisse uma apresentação do território que dimensionasse esse “meio” com o qual se é 

preciso compor e se vincular. Essa apresentação acabou se impondo ao meu texto de forma 

mais extensa, acabando por constituir um capítulo, por conta do caráter fundamental que o 

meio – a ilha – possui para os marajoaras e principalmente para aqueles que mobilizam em 

seus trabalhos a força e as energias dos caruanas, os guias encantados do Marajó, que 

possuem suas encantarias nos fundos dos rios, mares e matas de lá. E, como veremos, não 

apenas para aqueles preparados para trabalhar nessa linha: a ilha é uma restrição para todos 

que ali procuram desenvolver seus trabalhos em qualquer linha.  

 No segundo capítulo, apresento como o desenvolvimento da Umbanda e da Mina, 

destacando o acontecimento de sua chegada ao município e apresento seus toques a partir 

da perspectiva daqueles que há mais tempo os realizam em seus terreiros em Soure. 

Acompanhei o ritmo e a velocidade imposta pelos caboclos – que se distingue 

consideravelmente daquele dos caruanas - nos trabalhos de pajelança na linha do Fundo, de 

que forma se relacionam com as pessoas que os recebem em seus corpos. Por fim, tento 

restituir o devido dimensionamento da alegria gerada pelos festejos e pela arte na qual estão 

engajados seus praticantes, além de apontar para a variação pela qual operam esses que são 

de uma linha E de outra, pajés E mães/pais de santo. 

 Por fim, busco apresentar a linha do Fundo e seus fundamentos, a formação dos 

pajés, seus trabalhos, os caruanas e suas afecções na vida das pessoas. Primeiro, tratando 

desse tempo outro, onde só havia pajés e onde o ritmo do município era outro, permitindo a 

proliferação de encantados e visagens que, se especula, teriam migrado dali com o advento 

da luz elétrica, dos automóveis e motocicletas, dos sons e movimentos gerados nessa 

mudança. Esses movimentos também são encontrados nas cidades submersas, nas 

encantarias, de onde saem os caruanas e para onde são levados os pajés, prenunciando a 

preparação do seu corpo para os trabalhos. Acompanhei alguns desses trabalhos na linha do 
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Fundo, onde uma gama de caruanas se faz presentes com suas doutrinas, mobilizados para a 

cura e para o desenvolvimento dos médiuns: que tipo de afecções são geradas por esses 

encantados quando agem de maneira a punir seus detratores? Assim também seguimos as 

malinezas geradas por essas afecções, as facetas mais ‘selvagens’ dos guias, quando esses 

viram as linhas, e de que forma se doutrinam estes para o tipo de encontro da linha cruzada. 

No fim, um breve esboço da composição do cosmos onde se encontram caboclos, caruanas 

e também santos, orixás, exus, é apresentado. 

 Em anexo, além do glossário, poderão ser encontrados alguns mapas, seguidos de 

fotografias, um conjunto de doutrinas registradas em dois trabalhos para os caruanas, no 

terreiro de Fátima e na cabana de Roxita.   

 Há ainda que referenciar as duas passagens que iniciam e encerram esse texto, que 

denominei de “cheia” (que antecede essa introdução) e “vazante”, movimentos diários da 

sazonalidade do município marajoara. Nelas, apresento trechos da entrevista com Seu 

Pombo em 2016. Logo após minha segunda viagem a Soure, em maio de 2018, recebi com 

muito pesar a notícia que Seu Pombo havia falecido. Na hora lembrei que, em uma das 

últimas conversas que tivemos, ao receber uma ligação avisando a morte de um grande 

amigo, Seu Pombo, reflexivo, me explicou que ele havia morrido de saudade, já que sua 

companheira havia falecido meses antes. Dizia com pesar essas palavras por ele mesmo ter 

perdido sua esposa há pouco tempo. Como são poucas as transcrições mais longas dentro 

dos capítulos, busquei nessas duas passagens prestar uma homenagem ao pensamento desse 

meu primeiro professor de encantaria.  

Os anexos e essas duas passagens também se justificam pelo fato, que deve ser 

destacado, de que esta é uma pesquisa em andamento. Esta dissertação é um primeiro 

desenvolvimento e um primeiro momento dedicado a pensar mais detidamente sobre os 

acontecimentos e pensamentos que pude presenciar no campo. É notável a quantidade de 

pistas com pouco desenvolvimento que poderiam ter sido seguidas e que poderiam mesmo 

ter sido objeto de uma apreciação mais detida sobre temas tão densos. Assumo desde já 

essa insuficiência, assim como o desejo de dar seguimento a este trabalho. 

 

* * * 
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 As idas e vindas que compõem este texto precisaram encarar o processo de leituras, 

releituras e escrita. Um encontro de ideias que se separam da vida, mas que precisam 

manter algo de sua vivacidade quando escritas na “letra fria” da dissertação. Tarefa sempre 

difícil que não caberia a mim julgar se bem-sucedida.  Nessa verdadeira viagem que é o 

retorno, o risco de perder de vista o fundamental está sempre à espreita. Mas esse é um 

risco com o qual a antropologia (e outras práticas científicas) precisam lidar constantemente 

e, antes que sua morte por asfixia, esse risco nos coloca o desafio de exercitar a criatividade 

da nossa prática, se não quisermos perder de vista a potencialidade do encontro com a 

diferença que ela possibilita. Se não quisermos, como diria Stengers, fazer uma ciência 

triste na qual não sentimos vontade de dançar.  

 É preciso estar atento ao risco de o texto retirar da vida sua criatividade, encapsular 

o mundo estudado em uma imagem chapada, reduzindo todos os movimentos de forma 

tipológica. É preciso, principalmente, lembrar, como nos adverte Strathern, que 

“etnografias são construções analíticas de acadêmicos; os povos que eles estudam não. Faz 

parte do exercício antropológico reconhecer que a criatividade desses povos é maior do que 

se pode ser compreendido por qualquer análise” (Strathern 2006: 23). O povo marajoara é 

certamente irredutível, até mesmo aos processos “locais” de redução. Como me foi dito em 

uma noite na praça de Soure por um amigo, em forma de elogio, “o carioca já está virando 

paraense”, no que foi imediatamente retrucado por um outro: “não, paraense não, 

marajoara! ”  

A existência desse risco me foi posta de uma forma muito direta no próprio campo. 

Em um encontro no bairro do Pacoval com a pajé Dona Flor, em frente à sua casa, 

explicava minha pesquisa para ela, que me ouvia atentamente. Por fim me aconselhou: 

“você pode escrever o que quiser, tirando água e fogo o papel aceita tudo. Mas você deve 

procurar a verdade sincera do pajé”. Aquele foi o único encontro que tive com Flor, mas 

suas palavras me acompanharam durante o campo e de alguma forma guiaram a escrita 

deste trabalho.  
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1. Imagens do Marajó  

“Sua imagem desdobrava em inúmeras outras, 
dentro das doces águas que a banhavam” 

- Nunes Pereira 
 

“Esses dois tipos de ilhas, originárias ou 
continentais, dão testemunho de uma oposição 
profunda entre o oceano e a terra. Umas nos fazem 
lembrar que o mar está sobre a terra, aproveitando-
se do menor decaimento das estruturas mais 
elevadas; as outras lembram-nos que a terra está 
ainda aí, sob o mar, e congrega suas forças para 
romper a superfície” 

- Gilles Deleuze 
 

 

 “Minha missão nessa linha chegou ao fim”, concluía Mãe Decy enquanto 

conversávamos sentados na varanda de sua casa no bairro Novo7, ao lado de seu barracão já 

inativo. Profunda conhecedora dos fundamentos da Mina paraense e dos ritos do 

candomblé, lamentou que eu tivesse ido a seu encontro após ter, como disse, encerrado sua 

missão. “Eu tive um sonho”, me contou, e nele Decy, dormindo em sua rede no barracão, 

aparecia do lado de lá da margem do rio Paracauari8. Olhava para outra margem e desejava 

voltar para sua casa. Assim, se lançou nas águas e atravessou o vasto rio a nado. Chegando 

do outro lado não encontrou nem sua casa e nem seu barracão, só havia mato por todos os 

lados - uma mata fechada com pequenas trilhas que não levavam a canto algum. Sentiu-se 

perdida, desorientada, com vontade de chorar. E então chorou, e enquanto chorava 

despertou. “Era um sinal”, me disse, o sonho era um aviso de que sua trajetória como líder 

afro religiosa chegava ao fim.  

                                                             
7 O bairro Novo é um dos nove bairros do município de Soure, na Ilha de Marajó. Os outros são: Centro, São 
Pedro, Bom Futuro, Matinha, Umirizal, Pacoval, Macacheira e Tucumanduba. Por ser um bairro de 
ocupações posteriores a organização da cidade possui algumas particularidades com relação aos outros, 
entre elas um espaçamento distinto dos terrenos e uma disposição inversa das ruas/travessas. Enquanto os 
outros bairros de Soure são compostos por ruas espaçadas cortadas por travessas, no bairro Novo são as 
ruas em vertical que cortam as travessas horizontalizadas.  
8 O rio Paracauari é o principal rio de Soure, ele separa-liga o município ao vizinho Salvaterra. Tem 25 km de 
extensão e até 50 m de profundidade.  
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 Encontrei mãe Decy poucas vezes no campo – apesar de muito ouvir sobre sua 

história como mãe de santo de candomblé em Soure, alguém que tentara plantar roça no 

Marajó e que não obtivera sucesso. Conheci alguns de seus filhos de santo, com os quais 

tive certo convívio, mas não pude ver nenhum toque em sua casa e nem ao menos conheci o 

interior de seu barracão. O caso de Decy (e o candomblé) é de certa forma lateral dentro 

deste trabalho, mas acredito que ele revele um fator fundamental para entender as relações 

entre os umbandistas e afro-religiosos9 de Soure e a linha do Fundo (também chamada de 

Pena-e-Maracá, pajelança ou linha de cura). Para isso é preciso colocar em ressonância a 

história e o sonho de Decy com opiniões difundidas sobre os motivos do candomblé não ter 

se firmado em Soure.  

 “É uma exigência da ilha”, me explicou Roxita, quando demonstrei meu ligeiro 

espanto ao compreender que todos os pais e mães de santo de Soure, da Umbanda/Mina, 

eram também pajés. Usarei esse binômio Umbanda/Mina por ser a forma comumente 

aplicada para designar as práticas dos terreiros que conheci em Soure. Umbanda é usado 

geralmente como um termo mais genérico que abarca práticas que são classificadas como 

Mina (remetendo principalmente a Mina paraense, mas também, quando chamados “de 

Nação”, podendo corresponder a Mina Nagô ou Mina Jeje – apenas alguns médiuns se 

diziam de Nagô e não conheci nenhum que pertencesse a tradição Jeje). Antigamente todos 

eram pajés, reforçou Roxita, ela mesma pajé – herdeira de uma tradição de grandes pajés de 

Soure-Salvaterra, muito rememorada pelos moradores dos dois municípios10. Roxita não 

teria passado por essa transformação pela qual passaram curadores como ela – como é o 

caso de Fátima, Hilário e Nezinho11; a iniciação na linha de Umbanda/Mina, tocando para 

caboclos vindos de fora, desenvolvendo uma série de outras práticas envolvendo danças, 

outras doutrinas, e o uso em grande quantidade de álcool e tabaco (no caso a cerveja e o 

cigarro industrializados). Ser antes de tudo pajé era uma exigência da ilha. Para Roxita e 

outros marajoaras em Soure, nenhum trabalho iria para frente sem que a priori o 

trabalhador se iniciasse para a linha do Fundo. Essa que é a linha de trabalho dos 

                                                             
9 Como se auto declaram membros de diferentes terreiros de Soure quando se reúnem em eventos públicos 
como o Festival de Iemanjá (realizado em dezembro) e o Tambor das Flores, em homenagem a orixá Oxum 
(celebrado em maio). 
10 Sobre essa tradição dos grandes pajés de Soure ver Matos 2015.  
11 Fátima, Hilário e Nezinho são considerados os mais antigos mãe/pais de santo ainda em atividade em 
Soure, falarei detalhadamente sobre eles mais adiante no trabalho.  
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encantados, guias e caruanas12 “dali mesmo”, moradores dos encantes, do fundo dos rios, 

das matas e dos campos.  

 Decy descendia dos grandes terreiros da Mina paraense de Belém. Sua tentativa de 

plantar sua roça de candomblé em Soure envolvia diversos fatores, mas principalmente um 

desejo seu de realizar o trabalho que florescia na capital naquela terra tão rica e cheia de 

força. Quando chegou a Soure e conheceu a pajelança ali praticada viu que se tratava de um 

fenômeno distinto daquele encontrado em Belém. “Aqui se bate as costas na parede, em 

Belém não tem isso, você só senta no banquinho”. Essa diferença inicial da prática da cura 

em Soure desdobra-se em diferenças outras que são parte dessa “cartografia de afetos” 

(Silva 2014) que a encantaria percorre e que tem seu fundamento atado ao próprio território 

onde práticas, praticantes, forças, espíritos e energias se encontram. Ciente de tal panorama, 

Decy, contudo, não vinculada ao precedente da iniciação como pajé, iniciou sua linha sem 

vinculá-la à prática do Fundo.  

 Os fatores evocados pelas pessoas para explicar o insucesso do candomblé de Decy 

em Soure vão desde uma visão socioeconômica da realidade dos marajoaras do município e 

o custo vinculado a rotina de trabalhos do terreiro, até o desejo da mãe de santo em trilhar 

outro percurso religioso. A exigência não seguida por Decy de iniciar-se para a linha do 

Fundo e, consequentemente, nos fundamentos da ilha, é um desses fatores. É um fator 

interessante por conduzir este trabalho em diferentes direções na leitura que os praticantes 

dessas linhas têm desse encontro e do que decorreu dele. Ele insere o meio – a ilha – como 

um fator incontornável para as práticas e nos faz pensar em que chave relacional operam 

essas práticas que de alguma forma tiveram sucesso em se perpetuar e criar, tendo esse 

meio como base para tal.  

 Cabe aqui também questionar se essa visão fatalista do não desenvolvimento do 

terreiro de Decy acaba por eclipsar aquilo que floresceu do seu trabalho. No caso, seus 

filhos de santo (conheci três, com os quais tive mais proximidade). Dois deles, Jonivaldo e 

Sebastião, pretendem prolongar a tradição do candomblé, abrindo seus próprios terreiros 

em Soure. Jonivaldo, raspado por Decy13, é um dos motivos pelos quais a mãe de santo 

                                                             
12 Caruanas é como são conhecidos os guias da linha do Fundo, forças e energias que são mobilizadas pelos 
pajés e que conduzem seus trabalhos (ver Lima, 2002b).  
13 Raspado no santo, prática dita “de Nação” em Soure. Jonivaldo é considerado por Decy o único filho de 
santo feito nessa tradição ali. Seus outros filhos, como Sebastião, não foram feitos no Marajó.  
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ainda não encerrou “em definitivo” seus trabalhos. Seu compromisso em preparar as 

obrigações de sete anos e entregar o decá14 de Jonivaldo é visto por Decy como seu ato 

final na missão. Os desdobramentos ainda em curso de Decy e seu candomblé, passando 

pelos terreiros em processo de firmamento de Jonivaldo e Sebastião, deixam esse futuro em 

aberto. Ainda mais considerando que – ao contrário de Decy – tanto Jonivaldo como 

Sebastião são iniciados para a linha do Fundo.  

 Aqui gostaria de seguir a pista de Roxita e a ideia de que a ilha se mostre para 

aqueles que nela habitam, trabalham e buscam viver como uma exigência. Essa exigência 

transpassa as práticas sobre as quais esse trabalho se debruça e por isso deve ser igualmente 

respeitada para seu possível sucesso. Pedir licença, nesse caso, é ato profundamente 

difundido por essas tradições da “arte de ter cuidado” (ver Cruz 2018: 2-3; Stengers 2010a: 

28-41), e como me disse Seu Pombo, necessário, já que “tudo tem dono” e não se pode 

mexer ou desrespeitar esses seres - os quais podemos não ver ou desconhecer, mas que 

existem. É preciso saber onde se pisa.  

 

 

Imagens em composição: a Ilha de Marajó 

 

Primeira Imagem 

 

  A ideia de que o Marajó é uma ilha encantada é uma constante entre os marajoaras 

com quem convivi e também na literatura produzida sobre a ilha (ver Pacheco 2004; 2009; 

Maués 1990). Essa imagem, que dá conta de toda a extensão do território marajoara, se 

encontra situada na cartografia que os moradores de ilha operam das chamadas zonas de 

encante. Essas zonas são lugares conhecidos por ser a morada de um encantado ou um 

portal que atravessa o nosso plano para o plano do encante. Em Soure um exemplo dessas 

zonas de encante habitadas por um encantado específico é o igarapé da 3ª rua, no bairro da 

Macacheira, morada do Pretinho da Bacabeira. Sobre as zonas percebidas como portais 

                                                             
14 O decá é entregue àqueles que foram iniciados há sete anos e, ao ofertarem suas obrigações desse 
período, estão aptos a abrirem seus próprios terreiros.  
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para o encante, o lago do Guajará é famoso por ser um espaço de grande força – sendo 

visitado por muitos pajés da ilha.  

 O igarapé na 3ª rua de Soure é parcialmente visível para os que ali passam, seguindo 

o declive da rua asfaltada em direção ao Mercado Municipal. Encoberto pela vegetação e 

hoje parcialmente aterrado, o igarapé gerava muitas lembranças e histórias que me foram 

contadas, em sua maioria atreladas a presença do Pretinho, encantado ali aos pés de uma 

bacabeira15. A maioria delas remontava encontros em primeira ou terceira pessoa com o 

próprio encantado, outros gostavam de rememorar as disputas com o encantado 

empreendidas por políticos e os donos do Hotel Marajó – que se encontra colado ao igarapé 

-, na tentativa de aterrar aquela região, constantemente inundada nos períodos de cheia. 

Sobre o primeiro caso me contou certa vez Seu Roxinho, pescador e dançarino de carimbó 

do bairro do Pacoval, que vinha ele atravessando a 3ª rua à noite quando foi interpelado por 

um pretinho baixote, chapéu de palha na cabeça, que havia surgido do nada: “Ei! Pra onde 

você vai?” No que respondeu “eu vou pra cá”, sendo acompanhado até mais à frente pelo 

sujeitinho, quando esse então lhe pediu que pagasse uma garrafa de cachaça, um isqueiro e 

uma carteira de cigarros. “Acho que Deus que me avisou que seria melhor pagar”, 

confessou Roxinho, que pagou o que lhe foi pedido. Mais adiante o baixinho lhe interpelou 

novamente: 

 “Você sabe com quem tá falando?” 

 No que Roxinho respondeu “eu não”.  

 “Olhe, você está falando com o Pretinho da Bacabeira” 

 “Não tem uma pessoa aqui que não saiba dessa história do Pretinho”, contou 

Roxinho sobre o momento que descobriu estar tratando com um encantado. “Olha”, 

continuou o Pretinho, “eu te pedi a cachaça, se tu não me pagasse eu ia te dar muita da 

porrada”. “Porra meu amigo, me deu um frio dos pés até a cabeça. Você tinha que ver o 

jeito dele, o braço dele tinha essa grossura. Baixinho muito forte. Me disseram que tive 

sorte, todas as pessoas que encontraram com ele me contam ter apanhado, eu tive sorte de 

não apanhar”.  

 Ouvi de outras pessoas encontros desse tipo, em que viram e foram interrogados 

pelo Pretinho. Em todos eles a agressão quase se efetua. Mas também ouvi falarem das 

                                                             
15 Bacabeira é uma espécie de palmeira, também conhecida como Bacaba (Oenocarpus bacaba). 
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de pessoas), um prefeito viu-se impelido a optar por outros métodos17. Assim, foi 

organizada uma sessão na linha do Fundo, com um pajé, onde o poder público se fez 

presente como parte interessada em tratar diretamente com o encantado. Ficou decidido que 

o aterro seria feito e em troca uma imagem do Pretinho seria colocada as margens do 

igarapé, onde seriam feitas oferendas como cachaça e cigarros.  

 O outro exemplo de zona de encante, o dos locais reconhecidos como portais para o 

encante, é menos frequente que os locais de habitação de encantados específicos. Um 

desses locais é o Lago do Guajará – no município de Cachoeira do Arari -, onde pajés da 

ilha se deslocam para realizar trabalhos ou celebrações e festejos para os encantados.  

 Roxita me contou que costuma realizar as margens do lago sua comemoração do dia 

da encantaria, 02 de dezembro. Narrou um acontecimento notável desses que ocorrem nos 

arredores da região. Certa vez ia com um grupo para realizar um trabalho as margens do 

lago. Uma parte desse trajeto é feito de barco, em meio à vegetação que cerca a região. 

Canoeiros abrem o caminho com grandes remos que tocam o fundo da margem – vão em pé 

à frente das embarcações retirando o mato. Durante essa passagem o grupo teria ouvido o 

pio agudo de um grande pássaro, que passou voando fazendo sombra sobre o barco. 

Quando todos pararam para olhar para o alto, um objeto atingiu o interior da embarcação. 

Qual não foi a surpresa do grupo ao descobrir que se tratava de um maracá.  

 Roxita me narrou esse acontecimento após questionar uma narrativa feita por outros 

pajés, de que estes teriam recebido seus materiais de trabalho em balaios deixados na praia, 

como que entregues pelos encantados. “Eu mandei preparar minhas cintas, todo mundo 

aqui”, repetia Roxita, se referindo ao conjunto de cintas dos pajés utilizadas durante os 

trabalhos na linha do Fundo e que serão mais bem apresentadas adiante. Contudo, mesmo 

sendo levada a pôr em dúvida as narrativas dos “presentes” dados pelos encantados, sua 

experiência no Guajará aparecia como um desacelerador dessa sua certeza. O que ficava, 

com efeito, era a ideia de que se podem aceitar exceções contanto que elas não se 

apresentassem como regra. 

                                                             
17 Ouvi tal relato da participação do prefeito da sessão de linha do Fundo de mais de uma pessoa, contudo, 
nenhuma delas conseguiu me dar com precisão quem teria sido esse prefeito ou mesmo o pajé que realizara 
a comunicação. O mais próximo que cheguei foi a dois nomes possíveis de prefeitos que ali governaram na 
década de 1980, mas como não obtive uma informação mais precisa preferi ocultar o nome de ambos e 
manter o relato pelo seu valor.  
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 Para além dessa narrativa da presença de pajés no Guajará por sua reconhecida força 

enquanto uma zona encantada, muito se fala em Soure sobre a conexão existente entre o 

lago e o rio do município, o Paracauari. Conta-se que quando uma embarcação naufraga no 

rio e possível encontrar partes da mesma boiando no lago18. Isso se dá segundo alguns, por 

conta da conexão subterrânea entre os rios, lagos e lagoas em toda a ilha. Nilson, pescador 

da região e responsável pela fiscalização da Reserva Extrativista Marinha de Soure19, junto 

ao ICMBio, me explicou que toda a ilha está conectada por seus canais hídricos – sejam 

aparentes ou submersos –, e que durante a cheia, no período das chuvas, essa conexão fica 

mais aparente e evidente. A exposição de Nilson, contudo, não se apresenta contrária a 

evidência do portal para o encante no lago. As coisas acontecem em dimensões contínuas, 

passíveis de investigação. As embarcações naufragadas e outros fenômenos não se dão por 

uma razão apenas, as diferentes conexões é que enriquecem o campo de possibilidades pelo 

qual se procura entender tais fenômenos.  

 Com esses dois exemplos iniciais é possível extrair uma primeira imagem da Ilha de 

Marajó que deve passar por essa percepção do encante como parte de uma topologia desse 

território. O conhecimento acerca dessas zonas de encante não é circunscrito a uma só 

prática em Soure. Não foram apenas os pajés, mães e pais de santo, praticantes e 

frequentadores dos espaços onde essas práticas se desenvolvem que demonstram um 

conhecimento sobre os encantados, suas moradas e os locais de acesso ao encante. Com 

isso, contudo, não posso tomar esse como um conhecimento total difundido e aceito pelos 

marajoaras de Soure, só penso ser importante apontar para esse vazamento de um saber 

sobre essa cosmologia da encantaria que afeta o mundo dos moradores do município. 

 Em seu livro “O Mundo Místico dos Caruanas da Ilha de Marajó”, a pajé Zeneida 

Lima apresenta uma concepção desse mundo a partir do que lhe foi transmitido por seu 

mestre, Mundico. Segundo ele, o mundo dos encantados se encontraria no fundo das águas 

por ter sido das águas que surgiram todas as coisas. Aqui peço licença para reproduzir um 

longo trecho que descreve a origem do mundo da encantaria no livro de Zeneida:  

“No princípio só existiam as águas. Toda a vastidão do mundo era 

recoberta de água. Foi quando apareceu o Girador, o equilíbrio de 

                                                             
18 Um caso famoso desses naufrágios é o do navio Presidente Vargas, que fazia a travessia Soure-Belém, em 
04 de junho de 1972.  
19 A RESEX de Soure foi fundada no ano de 2001.  



23 
 

todo o movimento, trazendo Auí e seu povo. O Girador semelhava-se 

com uma grande igaçaba, um imenso pote que pairou sobre as águas. 

Dele nasceu Auí, um ser altivo e luminoso, e abriu abrigos para seu 

povo. Trabalhou duro, construiu sobre as águas imensos túneis 

transparentes que se confundiam com elas. Ergueu sete cidades e fez 

seu povo habitá-las.  

 O povo de Auí eram seres transparentes com pés palmiformes 

e nadadeiras sobre o dorso. Deixaram o Girador e habitaram as sete 

cidades. Durante muito e muito tempo ali viveram tranqüilos, sem 

que nada os perturbassem, e Auí tomava conta de seu povo e zelava 

para que houvesse completa harmonia entre eles e a Natureza. 

Contudo, um dia, Auí, que se acostumara a contemplar o nascer do 

sol e saudá-lo, viu as águas que se moviam em intensas correntes e 

faziam redemoinhos, fruto da ação de Anhangá, o resto da natureza.  

 Desde que chegara, Auí tinha respeitado todas as regras 

ditadas pelo Girador, fazendo seu povo também cumpri-las. E dentre 

estas regras estava a de que ele e seu povo não deveriam aproximar-

se de sítios em que houvessem desequilíbrios naturais. Desatento a 

essa regra, Auí aproximou-se do movimento das águas. Acercou-se 

do redemoinho e percebeu que podia enxergar o fundo das águas, 

constituído do mesmo material que era feito o Girador, o barro.  

 Auí quis verificar se o que enxergava à distância correspondia 

ao que esperava. Mergulhou em direção ao centro e seu gesto 

provocou profundo desequilíbrio na ordem natural. Auí foi tragado 

pelo redemoinho e, apesar de dotado de grande poder e energia, não 

conseguiu lutar para libertar-se. Foi imediatamente submetido a uma 

transformação imposta pelo Girador.  

 Ao ser tragado, Auí desceu e tocou o fundo. Ao fazê-lo, a 

terra levantou-se a aflorou acima das águas, fazendo a terra firme. 

Seu ato de rebeldia fez libertar Anhangá, que estava aprisionado no 

fundo das águas por obra do Girador. Quanto a este, alçou-se e pairou 
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no ar, deitando sementes sobre a terra que subira. Lançou ele as 

sementes da vida que deram origem ao nascimento dos seres 

humanos e ao aparecimento de outros seres viventes. Auí e seu povo, 

depois da violação, sofreram grandes transformações. As sete cidades 

foram cobertas pelas águas e encantadas. O povo de Auí passou a ser 

o povo encantado, que habita o fundo das águas. Perderam sua 

aparência física e transformaram-se em energias. São estas, os 

caruanas.  

 Despedaçado pelo redemoinho, Auí teve sua cabeça dividida 

em três partes, as quais passaram a se manifestar como energias 

poderosíssimas e foram chamadas de Guaí, Uçaí e Acaí. Essas 

energias vieram para a terra e passaram a integrar o que o Girador 

determinou, a divisão de tudo que existia em três partes. A cada parte 

atribuiu uma energia, isto é, o que chamamos de três reinos da 

natureza, as coisas sem vida, os animais e as plantas, e são as 

energias mais poderosas que atuam sobre a terra. Do corpo de Auí 

também surgiu o Peixe Prateado de Sete Asas Coloridas, que iria 

conduzir os pajés aos mistérios das sete cidades encantadas.  

 O Girador fez nascer também o Patu-Anu, grande 

concentração de força e energia que passou a dirigir os caruanas. O 

Patu-Anu é o grande pai, que realizou as transformações nas sete 

cidades de Auí e a quem os caruanas devem obediência. Dotou ele 

aquele mundo estranho de coisas muito especiais, criou a Casa de 

Espuma, a Bolha D’água, a Fonte de Sabedoria e de Cura, a Lírica do 

Mar, o Mistério de Açum, os Sete Olhos D’água e a Escadinha de 

Coral.  

 Os primitivos praticantes do culto, os indígenas, não 

acreditavam que a morte fosse um fim, um estado que se opõe a vida, 

mas tão-só uma forma de passagem de um estado de vida a outro” 

(Lima, 2002b: 222-224). 



25 
 

 Essa apresentação do fundamento do mundo dos caruanas enriquece a imagem do 

Marajó enquanto uma ilha encantada e será retomada ao longo deste trabalho20. Aqui 

gostaria de chamar atenção para a importância das águas na fundação do mundo e como ela 

não só abriga o encante e suas sete cidades, mas também gera toda a vida que de lá se 

desprende e se prolifera no “mundo de cima”. O regime das águas no Marajó atua de forma 

intensa, principalmente sobre a região dos campos, como é conhecida a parte da ilha onde 

se encontra o município de Soure21. De tal forma que chegou a ser descrito como uma 

“ditadura da água” pelo padre Giovanni Gallo, fundador do Museu do Marajó (hoje 

localizado no município de Cachoeira do Arari)22.  

 Essa imagem do encante e das cidades submersas nos rios é bastante difundida, 

principalmente na Amazônia. Ela pode ser encontrada no trabalho de Eduardo Galvão de 

1955, por exemplo. Cito Galvão pela proximidade de sua descrição de um campo espiritual 

que abarca os encantados, “santos e visagens” (para citar seu título). Assim também outros 

trabalhos mais recentes abordam descrições semelhantes sobre a morada dos encantados 

(Félix 2011; Silva 2014), e também trabalhos com grupos indígenas cartografam exemplos 

de uma difusão dessas ideias23. 

 A primeira imagem aqui que compõe o Marajó é a que emerge dessas zonas 

encantadas e que se relaciona diretamente com o regime das águas. Essa relação conecta – 

partindo da ideia de Fundo – a linha de trabalho, a origem de suas forças e a morada dos 

encantados. Essa imagem voltará a ser trabalhada nos próximos capítulos, por ora será 

preciso adicionar mais uma imagem na montagem de nossa composição.  

 

 

 

                                                             
20 Não cabe aqui uma análise desse “mito de criação do mundo” dos caruanas. Mais adiante tentaremos 
pensar como alguns elementos dispostos nessa narrativa conversam com o que outros pajés com quem 
convivi em Soure me disseram, e com a própria experiência do trabalho na linha do Fundo.  
21 A Ilha de Marajó possuí 16 municípios divididos em três microrregiões: a Microrregião do Arari, onde fica 
o município de Soure e abarca também os municípios de Cachoeira do Arari, Chaves, Muaná, Ponta de 
Pedras, Salvaterra e Santa Cruz do Arari. A Microrregião de Furos de Breves e os municípios de Afuá, Anajás, 
Breves, Curralinho, São Sebastião da Boa Vista; e a Microrregião de Portel com os municípios de Bagre, 
Gurupá, Melgaço, Portel. Essas divisões encontram-se dentro de uma outra que separa a ilha em duas partes 
fisionômicas distintas, a do “Marajó das Florestas”, a sudoeste, e a do “Marajó dos Campos” ao noroeste.   
22 Nome de seu livro “Marajó. Ditadura da Água” (1997). 
23 Ver, por exemplo, sobres os Apurinã (Virtanen 2015) e os Miranha (Dutra e Santos 2014). 
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Segunda Imagem 

 

Despertava aos poucos ainda deitado na rede no interior escuro da cabana. Via 

apenas os contornos das outras redes estendidas e, lá fora, a praia iluminada pela claridade 

prateada da lua cheia. Já não se podia ver o mar como há algumas horas atrás, e o barulho 

do movimento das águas e do vento, antes intenso, parecia distante. Aos poucos alguns 

movimentos indicavam que os outros também despertavam em suas redes. Não fazia ideia 

de que horas seriam. Nos recolhemos para dormir pouco depois das sete da noite. No 

entanto, já deitados nas redes armadas, Nilson, Carromba e Walmir engataram em 

conversas que se alongaram até que, já cansados, deixaram morrer o monólogo do último 

desperto. Eles agora acordavam já se preparando para ganhar a praia e despescar as redes 

postadas mais cedo. Acompanhei o movimento deles sem perguntas. Vesti a bota e esperei 

do lado de fora. A pequena cabana de madeira com telhado de folhas de palmeira trançadas 

se encontrava aos pés das árvores do mangue – entre a mata e a praia. Da floresta de 

mangue podia ouvir os gemidos de bugios24, ou o ecoar do canto dos macacos da noite25, 

ou o grito perdido de um carrapateiro26. Naquele momento, contudo, reinava o silêncio, só 

quebrado com a ordem de Nilson para que eu segurasse um saco trançado de náilon, como 

uma rede de pesca. Quando todos já estávamos do lado de fora da cabana partimos em 

caminhada até o local das redes. 

 Aos poucos, nos distanciamos da sombra das árvores curvas do mangue. Essas 

árvores, que projetam suas raízes em diversas direções, a uma altura considerável do chão 

antes de nele se fincarem, como pernas de um ser quilópode, aparentam quase sempre uma 

inclinação. Como se os ventos marítimos e a força das águas as tivesse empurrado – como 

de fato o faziam, todo dia. Sobre esse movimento do mangue aprenderia mais tarde, com 

Nilson, um importante ensinamento de resistência. Naquela noite, porém, eu apenas 

admirava sua magnitude enquanto abandonava sua proximidade. Caminhamos pela areia 

firme da praia do Araruna – que se estendia por muitos metros à frente. O mar, distante, 

deixou seu rastro por toda parte. O céu como uma tapeçaria azul marinho estrelada, se 
                                                             
24 Alouatta é um gênero de macaco do Novo Mundo da família Atelidae, subfamília Alouattinae, também 
conhecido como guariba ou macaco barbado.  
25 Aotus infulatus. 
26 Ou Gavião-carrapateiro é uma ave da ordem Falconiformes, da família dos falconídeos, Milvago 
chimachima. 
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estendia por toda parte e a lua cheia brilhando como um farol reluzindo na areia molhada. 

Essa imagem da noite permaneceu viva em meu pensamento enquanto ajudava a retirar os 

peixes das redes de pesca – em sua maioria carataís27, que tinham seus ferrões quebrados 

por Nilson e Carromba com alicates antes que eu os colocasse nos sacos. Essa primeira 

noite de pesca e as conversas que tive com Nilson naquele dia ficaram marcadas como uma 

certa imagem da ilha apresentada por ele.  

 Mais cedo naquele dia, enquanto pegávamos camarão dentro de um igarapé 

próximo a cabana onde passaríamos a noite, Nilson me explicava o imperativo do 

conhecimento dos movimentos e dos ritmos da ilha para a vida daqueles que dela se valiam. 

É preciso saber o horário da maré alta e quando ela vai baixar, do tempo que se pode pescar 

cada peixe, em qual local, e do respeito ao defeso dos caranguejos que abundam nos 

mangues no período da cata. Nilson conta tudo aqui com serenidade e por vezes dá um 

sorriso manso de quem muito já viu e também passou28. Já há alguns anos trabalha em 

cooperação com membros do ICMBio no manejo e proteção da Reserva Extrativista 

Marinha de Soure, lidando com, além de pescadores, catadores e outros moradores de 

Soure, com estudantes e pesquisadores das mais diversas áreas. Suas colocações naquele 

dia foram ampliadas por conversas na minha última passagem por Soure, entre maio e 

agosto desse ano de 2019. Em primeiro lugar a divisão das estações ali era a da temporada 

de chuvas, o inverno, e a da estiagem, o verão. A primeira tendo início no fim do mês de 

dezembro e se estendendo até meados de julho e a segunda cobrindo os outros meses. Esse 

ano, contudo, o inverno havia começado mais cedo, no fim de novembro, e o verão só 

ganhou força em agosto – prolongando o período de chuvas. Se o verão também iria se 

estender esse ano era uma dúvida que pairava sem resposta. Em agosto, o vento norte 

começa a soprar sobre a ilha, vindo do oceano atlântico, trazendo consigo um marasmo. 

Esse vento é também conhecido como ponteiro e sua força não é comparada a de nenhum 

outro vento. Por isso, em Soure, me alertavam que tomasse cuidado ao pegar o navio para 

Belém nesse período do ano, entre agosto e setembro, por conta das jogadas que as 

embarcações sofriam – podendo se ver, no seu balançar, ora só o céu, ora só o mar. Em 

janeiro é o vento sul que passa a reinar, vindo da região dos campos e por isso apelidado de 

                                                             
27 Peixe teleósteo siluriforme da família dos auquenipterídeos ( Pseudauchenipterus nodosus ). 
28 Ver foto de Nilson nos Anexos.  
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“cu do boi”. Até julho o vento sul se intercala com o vento que vem do mangue, chamado 

de brisa, que segue em direção ao litoral. Entre julho e agosto o vento oeste, que chamam 

de terral, passa trazendo chuvas rápidas e prenunciam a chegada do verão. 

 Há também um fenômeno interessante na mudança de uma estação para a outra no 

regime das águas – que é sentido com intensidade em Soure. Durante os meses de chuva, 

por conta do intenso fluxo das águas dos rios, a água doce avança sobre o mar, o que se 

inverte no verão, com as águas dos rios da região invadidas pela água salgada. Esse 

movimento de transformação das águas faz com que a região se torne prolífera de uma 

variação de peixes dos mares e rios – além daqueles que, como me disse Nilson, cruzam e 

podem ser encontrados tanto em rios como no mar, como é o caso da piramutaba e da 

pescada branca29 – que cruzam do salgado pro doce – e o carataí, que faz o percurso 

inverso. Assim, no verão, entre julho e dezembro, são os peixes de cardume como o bagre, 

o gó (ou pescada amarela), a pescada branca, a piramutaba, a dourada, o xaréu, a anchova, a 

tainha, a pratiqueira, a sarda30, que abundam nas praias de Soure. E durante o inverno, de 

janeiro a junho, se costuma pescar o cachorrinho de padre, o carataí, o aracu, o tamutá, a 

piranha, o tucunaré, o apaiari, o jacundá, o jejú, a mandi-casaca, e o pirarucu31. Sendo esse 

último encontrado de forma abundante nos campos alagados, onde no verão os búfalos 

fazem verdadeiras bacias para a procriação dessa espécie. Nilson me conta que quando o 

nível da água começa a baixar, na passagem do inverno para o verão, o pirarucu chega a 

agonizar aos montes, presos nessas bacias dos campos. E que o latifúndio é um empecilho 

para que o fenômeno seja aproveitado pelos pescadores da região32. 

 Para além dessas mudanças que são sentidas ao longo dos meses do ano, 

diariamente o movimento da maré incide sobre a rotina de Soure, principalmente por se 

tratar de uma região costeira. Por sua variação só é possível ilustrar traços desse 

                                                             
29 Brachyptalystoma vaillantii e Cynoscion leiarchus, respectivamente.  
30 (Bagre ou jundiá) Siluriformes, (Gó ou pescada-dentão, pescadinha) Cynoscion microlepidotus, Cynoscion 
leiarchus, Brachyptalystoma vaillantii, Brachyplatystoma flavicans, Caranx hippos, Engraulidae, Mugilidae, 
Mugil curema, Sarda sarda respectivamente.  
31 Trachycorystes galeatus, Pseudauchenipterus nodosus, (tamutá ou tamoatá, peixe do mato, cascudo) 
Hoplosternum littorale, (a piranha pertence a cinco gêneros da subfamília Serrasalminae), (o tucunaré ou 
tucunaré-açu, t.-pacá, t.-pinima, t.-pitanga, é uma espécie de peixe que se divide em 15 espécies 
documentadas), (apaiari ou acará-grande) Astronotus ocellatus, Crenicichla, (jeju ou traíra-pixuna) 
Hoplerythrinus unitaeniatus, Pimelodus maculatus, Arapaima gigas respectivamente.  
32 A maior parte do território de Soure é composta por latifúndios (por volta de 90% do município), são 32 
fazendas que beiram grande parte da RESEX e seu cinturão de mangue.  
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movimento. Durante o dia alternam-se a vazante e a cheia, que ao atingirem seu pico 

alternam seu fluxo. Assim, se a vazante chega a seu ápice às 5h da manhã, dá-se início a 

cheia, em um processo que dura entre cinco e seis horas, chegando ao pico da cheia por 

volta das 10h ou 11h e, invertendo o movimento, dando início a vazante. Esse movimento 

se altera dependendo do período, no inverno, por exemplo, entre março e abril, a cheia está 

mais alta e a correnteza é mais forte, acelerando esse movimento.  

 Esse movimento da maré está atrelado à mudança das fases da lua. Diz-se em uma 

canção de carimbó: “quem manda no Marajó é a maré, quem manda na maré é a lua”. 

Durante as quatro fases lunares a maré alterna entre recuo e avanço. Sendo a lua cheia e a 

lua nova responsáveis pelas grandes marés e a crescente e minguante pela menor 

intensidade da mesma. Três dias antes de completar o ciclo e atingir a plenitude da fase 

cheia (ou nova), a maré começa a lançar – ou seja, inicia-se um crescimento gradual até 

atingir o ápice na lua e que se sustenta até três dias após seu pico, dando início ao 

movimento de quebra e recuo.  

 Em que lua se dará o pico da maré, na cheia ou na nova, muda conforme o ano. Em 

dezembro, durante a maré mais alta, é que se conhece a lua que irá reger o ano por vir. Essa 

maré de dezembro é conhecida como “água de conceição” e ocorrerá esse ano de 2019, me 

explicou Nilson, no dia 08 de dezembro. Essa grande maré é a que dá início a dinâmica de 

reprodução dos caranguejos em sua andada nas águas altas. Ao ter o mangue invadido pelo 

mar, os caranguejos saem, o que impulsiona o movimento da reprodução. Essa primeira 

andada é seguida por outras durante o período que ocorre normalmente entre dezembro e 

abril – a proteção dada a esse período, onde a cata de caranguejos é proibida pelos órgãos 

de fiscalização, chama-se defeso. A cata é uma das atividades que mobilizam os moradores 

da RESEX e que os conecta com o mangue.  

 A mata do mangue encontrada no Marajó é outro aspecto singular a ser destacado33. 

Nilson sempre reforçou essa singularidade em comparação a outras áreas de mangue. Sua 

densidade, a robusteza das árvores, sua altura, são características pouco usuais em 

                                                             
33 “As principais árvores encontradas nos manguezais da Amazônia, adaptadas ao sedimento extremamente 
úmido e salobro ou Salino, são o mangueiro ou mangue-vermelho (nomes dados a três espécies do mesmo 
gênero: Rhizophora Mangle, R. Racemosa e R. Harrisonii), o mangue-siriba, siribeira ou mangue-branco 
(nomes dados às espécies, também do mesmo gênero, Avicennia Germinans e A. Schaveriana) e a tinteira, 
tinta ou mangue-preto (nome dado a espécie Laguncularia Racemosa)”, in Ciência Hoje, v. 44, n. 264, p. 34-
39, 2009. 
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diferentes regiões de mangue. Só na região da RESEX de Soure o cinturão de mangue 

estende-se por 27.464 km². A ideia de um cinturão de mangue marcada por Nilson, 

contudo, não deve ser entendida como a de uma estrutura fixa, enrijecida, como uma 

muralha verde. O mangue é para Nilson a mais eficiente proteção contra os avanços do 

mar, não por sua intransigência, mas justamente por sua fluidez. O mangue anda (como os 

caranguejos) – sendo dragado pelo mar em tal região e avançando sobre a praia em outra. 

Sua maleabilidade é a demonstração maior de sua força. Assim, os moradores de Soure que 

habitam próximo das praias, acostumaram-se em, assim como o mangue, movimentar-se 

com o mar e não contra ele. Parte da habilidade em habitar tais fronteiras está na 

observação atenta dos movimentos não para cessá-los, mas para entrar em seu ritmo. 

Comunidades como a de Cajuúna e Céu, por exemplo, já mudaram de localidade mais de 

uma vez. Chalopa, um pescador que vive nas margens de um igarapé entre as praias da 

Barra Velha e do Araruna, há mais de uma década ergueu sua casa onde acreditou ser o 

ponto mais seguro em meio a essa dança das águas com o mangue.  

 Essa dança que no inverno, com os campos alagados, faz florescer, nas bordas dos 

lagos e por toda parte, o arumã, o algodão do campo, o mururé, a orelha de burro, o aturiá. 

No verão anuncia a chegada de revoadas de guarás, colorindo os campos verdes com seu 

vermelho escarlate hipnótico, a vinda do tuiuiú e do pato selvagem, que se juntam aos 

biguás, jaburus, maguaris e marrecas. Nilson povoa essa imagem, de multiplicidades que 

compõem o Marajó, sem nunca encerrá-la, sem nunca cessar de adicionar mais e outras 

coisas, das quais nunca se dá conta de remeter. Poderíamos, certamente, demarcar a maior 

ilha fluviomarítima do mundo (com cerca de 40.100,00 km²), mas há sempre a ideia de um 

arquipélago a contrapor-se, onde suas bordas fragmentam-se em ilhotas e unem-

se/separam-se do continente. Assim como o município de Soure, delimitado pelo oceano 

atlântico ao norte e a baía do Guajará (ou baía do Marajó) ao leste, o rio Paracauari ao sul e 

o rio Tartaruga a oeste, parece também vazar, transbordar. Uma imagem apenas 

paisagística do território é fotograficamente pobre, se não considerar essa imagem-fluxo 

que Nilson tenta me passar, seja rabiscando em seu caderno, seja traçando na areai da praia.   
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Terceira Imagem  

 

 Algumas imagens sobre o que se postulou chamar “a conquista” do Marajó 

buscaram apresentar esse emaranhado de encontros que compõem uma história marajoara. 

Em um plano estão os indígenas que habitavam o território – a “barreira do mar”, ou 

Mbará-yô em nheengatu -, e que formavam um mosaico de povos: Aruãns, Sacacas, 

Maruanás, Caiás, Araris, Anajás, Mauanás, Mapuás, Pacajás (dentre outros, ver Pereira 

1956; Pacheco 2010b). Destes, a riqueza de suas concepções e práticas existenciais 

perduraram para além da ocupação forçada de seu território, o genocídio decorrente de tal 

movimento e os processos de conversão de suas práticas aos quais foram submetidos. 

Processos arqueológicos em pequena e larga escala desdobraram-se, por exemplo, em um 

resgate pujante de sua arte ceramista. Com o barro vieram conexões outras que as 

delimitadas por movimentos puramente estéticos, e que estão em processo e incrivelmente 

vivas34.  

 Em outro plano de visibilidade, podem-se ver os movimentos empregados por 

outros povos, de origem européia: franceses, ingleses, holandeses, irlandeses que estiveram 

em contato com o Marajó durante o século XVI. Como a figura do navegador Vicente 

Yañez Pizón, que teria avistado na boca do grande rio Amazonas o que chamou de “Santa 

Maria de la Mar Dulce” (Pacheco 2010b: 14).  

O plano em que o interesse português se apresenta se dá no início do século XVII, 

por volta de 1616, quando buscava-se assegurar o controle sobre as fronteiras na Ilha 

Grande de Joannes35. Em 1623 persistia a presença de holandeses e ingleses, e as disputas 

com Aruãns e Nheegaíbas (Pacheco 2010b: 20). 

Assim, expedições eram formadas para realizar a ocupação do território. Uma 

dessas expedições, organizada pelo administrador colonial português Aires de Sousa 

                                                             
34 Sobre a conexão entre o resgate da cerâmica e outros processos criativos envolvidos, a experiência do 
ateliê Arte Mangue Marajó e da Associação de Moradores do Pacoval (AMPAC) é um caso particularmente 
rico. Nele, o ceramista Ronaldo Guedes e sua família, alinhado com mestres do carimbó como mestre 
Diquinho (e o falecido mestre Regatão, cujo filho, César, é hoje um dos músicos do projeto), junto com 
poetas, dançarinos e outros moradores do bairro, fundaram um território existencial que atravessa 
transversalmente práticas artísticas, projetos educacionais e movimentos políticos que visam o cuidado e 
melhoramento do bairro.  
35 A Capitania da Ilha Grande de Joannes, assim foi mencionada no primeiro documento, datado no dia 2 de 
maio de 1676 em Lisboa, que faz menção ao termo de capitania para essa região.  
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Chicorro, capitão-mor da capitania do Grão-Pará, e chefiada por João Bittencourt Muniz, 

em 1654, deslocou-se até a Ilha Grande de Joannes no intuito de enfrentar e travar guerra 

contra os indígenas marajoaras. O grupo de Muniz (que contava com 80 arcabuzeiros e 500 

tupinambás) é cercado e vencido pelos Nu-Aruacs, com baixas em ambos os lados 

(Pacheco 2010b: 21). 

Acostumados a vida nos “labirintos marajoaras”, os povos indígenas repetidas vezes 

demonstraram sua força frente a avanços coloniais desse tipo. Suas táticas e conhecimento 

estratégico do território retardaram o movimento da tomada da ilha, vista pelos governos 

coloniais como um espaço estratégico para a conquista da Amazônia.  

É nesse compósito imbricado de povos e enfrentamentos que se adiciona a presença 

dos jesuítas da Companhia de Jesus, e a figura do Padre Antonio Vieira, que ficará 

reconhecido como o “pacificador dos índios do Marajó”, por conta do seu acordo de paz 

estabelecido entre os dias 22 e 27 de agosto de 1659, com sete nações Nheengaíbas no rio 

Mapuá, no hoje município de Breves. Tratado esse que possibilitou o avanço e 

estabilização política dos portugueses no Vale Amazônico, com acessos estratégicos como 

navegar pelo estreito de Breves, passagem obrigatória de comércio com regiões como 

Macapá e a Guiana Francesa. E a fundação dos aldeamentos jesuíticos no seu processo de 

pacificação dos indígenas, sendo o 1º aldeamento o sítio de Mapuá, desdobrando-se outros 

aldeamentos que geraram vilas depois da saída dos jesuítas em 175936 (Pacheco 2010b: 22-

23).   

 O cenário da sanha colonial no Marajó conecta-se ao da unidade administrativa do 

Grão-Pará e do Maranhão, ligada diretamente a Lisboa desde 1621. Reconhecidamente uma 

região habitada por diversos povos indígenas, submetidos desde os primeiros momentos da 

colonização e penetração no território a mão-de-obra escrava para os empreendimentos da 

coroa portuguesa. A presença dos descendentes africanos, trazidos a força de diversos 

portos do outro lado do Atlântico, na Amazônia, advém de diversos movimentos que se 

intensificaram em meados do século XVIII e começo do século XIX, mas pode ser 

percebido desde o fim do século XVII.  

                                                             
36 Em seu texto sobre esse momento, Agenor Sarraf Pacheco aborda o tema da “inconstância da alma 
selvagem” a partir do relato dos Agostinianos Recoletos, que em outubro de 1930, ao assumir a prelazia do 
Marajó (em Soure), apontam para a dispersão dos indígenas e seu abandono dos dogmas religiosos após a 
implementação da Lei Pombalina e expulsão dos jesuítas (Pacheco, 2010b: 28). 
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 Flávio Gomes (1997) escreveu uma obra riquíssima em cartografar esses 

movimentos que envolveram grupos de negros e indígenas escravizados em revoltas, fugas 

e a criação de formas de vida como mucambos e quilombos na Amazônia. Criaram-se rotas 

por rios e floresta adentro, com fronteiras coloniais borradas em meio a cooperações e 

alianças pela multiplicação de levantes, revoltas e enfrentamentos.  

 O autor mostra como a entrada dos africanos na Amazônia, na região do Grão-Pará 

e Maranhão se intensifica drasticamente com a formação da Companhia Geral de Comércio 

(entre os anos de 1755 e 1778), com a chegada do Marquês de Pombal na administração em 

Portugal. Entre os anos de 1755 e 1820, estima-se que mais de 53 mil africanos 

escravizados tenham entrado na Amazônia (entre 1692 e 1721, por exemplo, esse número 

era de pouco mais de 1.200 no Grão-Pará). Gomes mostra as diferentes razões que levaram 

a esse movimento e também os efeitos que proliferaram do fenômeno desse encontro.  

 No Marajó, o destacamento do gado vacum37, vindo das ilhas de Cabo Verde, para 

criação em suas fazendas, em meados do século XVII, levou também a chegada dos 

primeiros africanos. Em 1956, Nunes Pereira apresenta seu estudo sobre a situação 

econômica e social da ilha (ou arquipélago do Marajó38), ressaltando a relação estabelecida 

entre grupos indígenas e africanos escravizados no trato com o gado. Escreve o autor: 

“Quando o negro foi introduzido na Ilha de Marajó e nas demais ilhas 

que barram a entrada do Amazonas, logo se irmanou nas mesmas 

vicissitudes e formas de trabalho, de luta e de sofrimento. Porque o 

vaqueiro índio, descido de malocas longínquas, e o vaqueiro negro, 

procedente em grande parte de centros de gadaria do continente 

africano, tinham um destino social comum: o de escravos, a serviço 

de colonos, mercenários, jesuítas e oficiais de El-Rei de Portugal” 

(Pereira 1956: 59) 

 Ali também, dessa aliança inicial de um destino fadado à submissão aos poderes 

coloniais, eclodiram movimentos insurgentes e de fuga. O território marajoara foi um dos 

caminhos para aqueles que buscavam a liberdade, retomando o controle do leme de seus 

destinos. Mocambos e quilombos, compostos por negros e indígenas, proliferaram naquelas 

                                                             
37 Bos taurus (gado-doméstico). Os búfalos anteriormente mencionados são introduzidos no final do séc XIX. 
38 Essa imagem do arquipélago seria constituída por três ilhas: Marajó, Caviana e Mexiana (Pereira, 1956: 9).   
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terras de difícil acesso aos administradores coloniais (como aqueles localizados nos rios 

Anajás e Macacos, ver Pacheco 2010a: 57). Gomes apresenta relatos de fugas coletivas no 

município de Soure, na região do Arari, o resgate de um negro por um grupo indígena em 

uma delegacia em Salvaterra, a comunicação entre mocambos da região com comunidades 

negras e indígenas da colônia holandesa, a colaboração de desertores nas fugas e no 

comércio, insurreições de escravos depois da abolição da escravidão em Portugal, em 1761 

(Dos Santos Gomes 1997).  

 Ainda sobre o gado, destaca-se que, junto aos movimentos de fuga e 

aquilombamento, a prática do roubo e comércio pirata do gado se transformou em atividade 

recorrente entre aqueles que resistiam ao controle colonial na região. Antes de ser restituída 

a coroa portuguesa, em 1754, a prelazia do Marajó “pertenceu” a barões e viscondes, 

presenteados com o território para sua ocupação, visando seu controle (em dezembro de 

1665 havia sido doada, via carta régia, ao barão Antônio Sousa Macedo ver Pereira, 1956: 

20). Dessa forma, seu território, até os dias de hoje, segue o modelo de distribuição de 

terras que fez prevalecer à concentração fundiária. Frente ao poder formal desses 

latifundiários, toda uma outra vida se dispersou pela ilha. 

 Gomes mostra como esses movimentos eram amplos e difundiam-se por toda a 

Amazônia, e que envolvia a relação particular que se estabelecia entre a região do Grão-

Pará e do Maranhão – por conta dessa intensificação do tráfico escravo para a região, 

inclusive resultando em disputas pelo contingente de escravos entre autoridades coloniais e 

metropolitanas de São Luís e Belém (sendo a demanda maior do Maranhão, que no século 

XVIII vivia uma alta de produção do algodão, ver Dos Santos Gomes 1997: 44-45).  

O autor mostra que as eclosões de revoltas e enfrentamentos não são apenas reações 

a ideias vindas de fora (seja da França ou do Haiti), mesmo possuindo ressonância com 

esses movimentos, a circulação não unilateral de ideias precisa ser considerada. Com isso, 

busca-se restituir aqueles que se mobilizaram pelo desejo de sua própria liberdade, sua 

força ativa. Seus agenciamentos coletivos, estabelecidos em meio ao processo de 

desvinculação pelo qual o colonialismo atuava sobre corpos e territórios. Nesse cenário, 

revoltas como a dos cabanos, que durou de 1835 a 1840, podem ser vistas como 

desdobramentos desses agenciamentos e de suas forças.  
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* * * 

 

Podemos assim resumir rapidamente, antes de seguir, as três imagens que 

compomos aqui para pensar o Marajó: uma primeira que cartografa regiões de encantes e 

moradas de encantados, fortemente vinculada ao regime das águas e as práticas 

relacionadas ao contato com essas forças do Fundo; uma segunda imagem que segue os 

fluxos vitais da ilha, uma imagem-fluxo da vida transespécies que não apenas permeia o 

território, mas cria-se enquanto território; e uma terceira que traça os encontros (bons e 

maus) entre povos e modos de existência, suas lutas e enfrentamentos, suas resistências e 

suas forças criativas que engendraram territórios existenciais em meio a barbárie colonial.  

 

* * * 

 

Vínculos 

 

 As rotas que conectam Marajó a Belém, conectam-se com essas redes, fluxos e 

movimentos que desenham um cenário de encontros na capital paraense, onde o casal 

americano Seth e Ruth Leacock fez sua pesquisa nos anos 1960 com as práticas que 

denominaram de “Batuque”. Sem perder de vista esse “cenário”, os autores apresentam, em 

um dos capítulos, essa história da região que se desdobra na história do culto afro-brasileiro 

do qual a pesquisa deriva.  

 O “Batuque” emerge de uma série de conexões advindas desses encontros 

anteriormente apresentados. Os terreiros de “Mina”, “Nagô” ou “Mina Nagô”, são 

apresentados como casas descendentes dos grupos africanos que os fundaram. O termo 

Mina sendo derivado da costa da Guiné, conhecida como “costa do ouro”, de onde foram 

trazidos pelos portugueses diferentes povos africanos, dentre eles os Dahomenianos e os 

Iorubanos (dos primeiros derivam os Jeje, ou Mina-Jeje, e dos segundos os Nagô, ou Mina-

Nagô, haviam também os Mina-Mahi, Mina-Fulupa, dentre outros). Dessa tradição 

derivariam as grandes casas de São Luís do Maranhão, a Casa das Minas e a Casa de Nagô 

(Leacock e Leacock 1972: 47-48).  
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 Ao termo “Umbanda”, também utilizado pelos praticantes de Belém para denominar 

seus ritos e festejos, o casal Leacock remete a uma origem no Rio de Janeiro, em que 

práticas afro-brasileiras fundiam-se com concepções do espiritismo kardecista de origem 

européia39. O que chamam de “Batuque” se dá no cruzamento dessas duas linhas somadas 

ao xamanismo indígena disseminado em Belém pela prática da “Pajelança” (Leacock e 

Leacock 1972: 48-49).  

 Bastide já havia mapeado essas conexões entre práticas de descendência africana e 

indígenas no território que abrange os estados do Pará e Maranhão (1971). Observa o autor 

que o termo “encantado”, que emerge desses tempos da colonização do território 

amazônico, vincula essas práticas por diferentes motivos, dois deles aqui importantes para 

pensar nosso caso. Em primeiro lugar uma conexão entre cultos de grupos africanos e 

indígenas quanto à ligação de espíritos e entidades a certos lugares, como florestas, rios, 

montanhas, pântanos e acidentes geográficos (Bastide 1971: 250). Em segundo, a afinidade 

dessas práticas por serem centradas na incorporação de médiuns por espíritos, de formas 

distintas, mas igualmente engajadas na “busca apaixonada pelo êxtase” (Bastide 2006).  

 Dois espaços, o território e o corpo, são ocupados por forças e energias, que, por sua 

vez, são moduladas por práticas e praticantes das duas tradições, configurando, assim uma 

relação propriamente dita. Seria ir rápido demais reduzir essa relação a suas afinidades, 

correndo o risco de apagar as divergências que também são constitutivas dessas práticas no 

valor próprio que definem para si. Assim, recoloquemos a questão deixada por Roxita à luz 

do caso de Decy antes de seguirmos. 

 De que forma podemos pensar a exigência de Roxita, que coloca a linha do Fundo 

como a expressão de um meio – a ilha – e de que forma esse meio é a condição pela qual as 

práticas possam se desenvolver, sem pensar em uma redução de mundos, ou seja, sem 

considerar que esse meio seja uma condição de impossibilidade, haja visto que ele mesmo 

não pode ser reduzido a uma só percepção, ou imagem, das quais compomos aqui a 

princípio um mosaico de entradas e saídas para sua experimentação? “Pensar pelo meio”, 

nos diz Stengers evocando Deleuze, significa “tanto a ausência de referência a um objeto 

basal ou ideal, como nunca separar algo do meio de que ele depende para existir” (Stengers 

                                                             
39  A essa fundação da umbanda, Ordep Serra se refere mais como uma reforma que como uma criação 
propriamente dita (Trindade-Serra 2014: 35).  
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2012: 5). Dessa forma, podemos pensar que a exigência proposta por Roxita nos situa nessa 

co-implicação das práticas e do meio, sem, contudo, reduzir esse meio, objetificando-o. É 

preciso compor com ele por ser ele mesmo composto. É preciso também se agenciar, se 

vincular ao meio, e dele extrair um território propício, fértil, para a criação dessas 

práticas40.  

Com isso, o caso de Decy (e o candomblé) e sua - a princípio - não continuidade 

pode ser vista pela perspectiva desses agenciamentos. Dos vínculos com esse novo meio em 

que suas práticas buscavam se realizar e que de alguma forma não se acoplaram de modo a 

se firmar. O que não significa que esses mesmos agenciamentos não acoplados não possam 

vir a ser retomados, replantados, em tentativas hoje ativas ou como uma virtualidade que a 

experiência de Decy ajudou a criar.  

Digo isso, e perseguiremos essa ideia no próximo capítulo, por ser a experiência 

proposta pela Umbanda/Mina um agenciamento que proliferou e se prolongou em Soure. 

Um movimento que não está de forma alguma assentado, mas que, por sua relação com a 

linha do Fundo – ou seja, com seu meio – está vivo, prossegue. O momento prolongado, 

dizem, se deu em meados da década de 1960, quando as noites de Soure eram mais 

adensadas pela escuridão da parca iluminação de suas ruas. Nos fundos dos terrenos das 

pequenas casas podiam-se ouvir os tambores tocando suas corridas e suas dobradas. As 

pessoas se aproximavam, tomando portas e janelas dos barracões, para assistirem à chegada 

dos caboclos que vinham dançar, cantar, beber e celebrar com eles, trazendo consigo outros 

desejos, outras imagens. Um outro povo.  

 

 

 

 

 

 

                                                             
40 É preciso salientar, contudo, que a proposição de Roxita carrega uma certa desigualdade de forças nesses 
processos de composição e agenciamento. A ilha é mais forte, ou seja, seus fluxos de composição insistem 
com mais força sobre as práticas que buscam lhe extrair um território propício. A exigência da ilha figuraria, 
nesse sentido, como um tipo de restrição, no sentido dado por Isabelle Stengers, ou seja, uma restrição 
produtiva, que suscite criação.  
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2. Ritmos do toque 

“Ao contrário dos santos, que se acredita possuam “poder”, 
os Encantados têm “mistério”. Da mesma forma, os 
narradores falam da “lei” ou “lógica moral” dos santos; mas 
se referem ao “ritmo” dos Encantados” 

- Candace Slater 
 

“Os meios são abertos no caos, que os ameaça de 
esgotamento ou de intrusão. Mas o revide dos meios ao 
caos é o ritmo” 

- Deleuze & Guattari 
 

 

“O Marajó era uma ilha mística, agora é uma ilha maligna”. Não foi a primeira vez 

que Roxita me dizia aquela frase. Era assim que gostava de marcar a diferença entre o 

tempo em que só havia pajés em Soure, para este em que os “batuqueiros” – como costuma 

chamar – predominam. Ela me explica que essa mudança trouxe consigo um aumento no 

número de casos de feitiçaria, me contando que não era assim antes, que tudo começou em 

meados dos anos 1960, quando os terreiros começaram a surgir. A última vez que me 

transmitiu sua perspectiva sobre os umbandistas e afro religiosos do município foi no sítio 

onde costuma fazer seus trabalhos, na véspera da minha partida, em 18 de agosto de 2019. 

Era aniversário de Elvira, e fui convidado a almoçar com eles. Elvira era amiga de Roxita e 

trabalhava de assistente nos trabalhos na linha do Fundo há mais de dez anos, seu filho, Ian, 

era um dos médiuns que a pajé estava desenvolvendo, talvez o mais desenvolvido dos que 

conheci, apesar de ser um dos mais jovens. Estavam todos ali, curtindo o domingo no sítio 

no bairro do Tucumanduba, e aproveitei a oportunidade para conversar sobre os últimos 

trabalhos de Roxita. Contou-me ter feito três no sábado, que não pude ver (estava 

acompanhando um festejo na praia do Pesqueiro), duas curas e um fechamento de corpo. A 

conversa engatou na feitiçaria e a frase então foi proferida novamente. Eu queria entender 

melhor a associação feita por ela. Me intrigava a ideia dessa associação tão marcante das 

pessoas com quem convivi, apreciei trabalhos e festejos, e com quem tive uma relação de 

grande apreço durante os últimos meses, com a feitiçaria. Não queria, contudo, descartar o 

juízo que Roxita expressava, sem, contudo, assumi-lo como meu. Queria entender. “O 

problema dos umbandistas é que entre eles há muita inveja e, por consequência, muita 
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feitiçaria, muito trabalho ruim”, me explicou, reforçando a conexão imponderável da inveja 

com o feitiço: “A inveja é a pior feitiçaria. Ela sozinha já afeta a pessoa sem que precise 

fazer um trabalho. O trabalho direciona a potência negativa da inveja, intensifica, mas ela é 

o embrião. Ela é o embrião da discórdia na humanidade. É sobre isso que trata a passagem 

bíblica de Caim e Abel. A inveja de um irmão. Foi a inveja de Caim que matou Abel. 

Feitiçaria”41.  

As palavras de Roxita permaneceram ressoando por um tempo quando as coloquei 

no caderno, quando as reli já em Belém e enquanto as escrevo. Pensei em começar esse 

capítulo em que pretendo apresentar a Umbanda/Mina em Soure com elas. Por qual razão? 

Talvez por, a princípio, elas revelarem um valor fundamental para os pajés – que são quase 

todos os médiuns trabalhadores de diferentes linhas que conheci no município -, que está 

presente também em outra frase que ouvi diversas vezes em campo: “um verdadeiro 

curador é quem cura”. E, por não poder perder de vista esse valor fundamental, é que eu 

não posso suprimir uma ideia a princípio incômoda. Um segundo motivo talvez resida na 

percepção que tenho, agora, pensando e prolongando as ideias do campo com a ressonância 

dessa frase, de que antes do que um tipo de juízo de valor, o que Roxita parecia me indicar 

era uma percepção de um risco. Risco que acentuava o tipo de abertura que os batuques 

traziam consigo. Nesse caso, não era como se uma acusação de feitiçaria se direcionasse a 

um ou outro praticante dessa outra linha (o que também ocorria), nem a condenação dessa 

linha a um destino degenerativo (próximo daquele apontado por Bastide para as 

macumbas), mas a potência que se abria com uma outra prática em que seus praticantes 

estivessem tateando um caminho diferente daquele dos fundamentos da ilha – que poderia 

acarretar efeitos diversos, inclusive destrutivos. Levados por desejos ainda por se 

assentarem (“não moralizados”, me disse a pajé). É preciso ver a vida pelo que ela deseja e 

também pelo que ela se recusa, é preciso preservá-la.  

Nesse sentido, não se conciliam práticas que tomam como base o combate às 

influências (que diagnosticam e são preventivas) com as que buscam uma aliança de forças, 

um caminho simbiótico de constituição vital. Não porque sejam práticas excludentes ou 
                                                             
41  Sobre a disseminação dessa conexão entre inveja e feitiçaria, nas últimas páginas de seu livro, “Uma 
teoria etnográfica da política”, Goldman aponta como a inveja possui certo caráter embrionário da feitiçaria, 
assim como formulado por Roxita: “a inveja parece ser o mínimo denominador comum de uma série de 
práticas que vão da pura cobiça até o feitiço mais explícito, passando pela hostilidade nas relações pessoais, 
pelo mau-olhado e pela bruxaria” (Goldman 2006: 307). 
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impossíveis de compor, mas porque qualquer composição deve se constituir a partir das 

próprias divergências entre elas. Com isso, acredito que podemos entender as linhas como 

vertentes dessas práticas – e seu cruzamento como um jogo de forças, onde o risco de 

perder algo de sua força particular se dê na busca por fortalecer-se de algo que lhe é 

diferente. É preciso essa diferença para que a composição de forças divergentes seja uma 

modulação intensiva, não redutível a um mero dispositivo funcional ou simbólico que 

poderia ser substituído por qualquer outra forma de troca. As trocas intensivas estão 

implicadas por seu poder heterogenético: cruzar forças, afetar-se, transformar-se.  

O que me deixa ainda mais reticente em assumir como uma condenação o juízo de 

Roxita está ligado às relações que existem da mesma com pais e mães de santo de Soure, 

como é o caso do pai Jura, amigo de Roxita, do qual eu já havia ouvido falar por diversas 

pessoas, mas que foi a pajé quem me levou até sua casa, em uma tarde de julho. 

Caminhamos pela travessa lateral a sua casa e cruzamos até a oitava rua. Na, esquina um 

búfalo que Roxita afirmou estar prenha nos encarava. Era comum andar pelas ruas ali e 

topar com búfalos, por vezes enormes e fortes, mas de uma docilidade espantosa. A casa do 

pai Jura ficava nos fundos de um terreno colado em uma igreja evangélica recém 

construída42. Quando chegamos havia um grupo de pessoas, na maioria mulheres, sentadas 

ao redor de uma mesa grande, no quintal coberto da casa. No meio dessas pessoas um 

homem alto, de cabelos alisados e rosto forte, bebia seu copo de cerveja. Não era o Jura, 

contudo, que estava ali presente. “Seu Jura está morto!”, lembrou a cabocla para um 

desavisado que a chamara pelo nome de seu filho, era Maria Légua que se fazia presente43. 

Ela estava prestando atendimento a um homem que tinha um problema no pé - “Dona 

Roxiteira!” – exclamou quando viu que Roxita estava ali. Alocou-nos em uma parte da 

mesa próxima a ela, encarou-me por um tempo até que a pajé me apresentasse como 

pesquisador, e que eu estava ali para conhecer o Jura. “Ninguém pode te ensinar sobre a 

encantaria melhor que os próprios encantados”, e disse que poderia me contar alguma 

coisa, mas não tudo, nunca tudo. Então me apresentou duas doutrinas suas, doutrinas de 

fundamento. Em uma delas narrava seu parentesco como neta de Pedro Angaço e filha de 

                                                             
42 Era prática recorrente dos evangélicos nos dias atuais, dizem os pais e mães de santo em Soure, erguerem 
seus templos e igrejas ao redor de terreiros, cercando-os. Contam que essa atividade é recente e que em 
outros tempos a relação era mais amistosa, mas que isso estava mudando.  
43 Nos anexos é possível ver uma foto de Jura com Maria Légua.  
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Légua Bogi Trindade – do povo dos campos, moradora das matas de Codó (no interior do 

Maranhão). Na outra, fazia a conexão entre uma estrela no céu do oriente com Codó, onde 

dizia que “o barco virou”, apontando para uma conexão inesperada, que rompia essas 

distâncias geográficas44.  

Nesse sentido me explicou que somente se poderia compreender algo sobre os 

caboclos encantados a partir de suas doutrinas. Deu outro exemplo, cantando uma doutrina 

de Zé Raimundo, em que dizia que o caboclo “passeou” por Codó. Ele não seria codoense, 

nascido lá, mas sim um morador de beira de igarapé que teria passado por lá. Logo após 

essa exposição inicial do seu próprio mundo, Maria Légua fixou brevemente seu interesse 

em mim, colocando alguns problemas que me acompanhavam, segundo o que podia ver. 

Pediu para uma das pessoas da casa trouxesse um vidro, onde estavam alocadas três cobras. 

Duas inteiras, sendo uma delas menor e mais fina, e da terceira só havia a cabeça, o líquido 

que as mantinha conservadas era de um verde musgo forte. A cabocla mergulhou um 

copinho lá dentro, retirou o líquido e colocou na minha mão - “espalhe nos braços” -, qual 

não foi a minha surpresa em sentir um aroma perfumado daquele líquido estranho. Ela 

também ofereceu a Roxita e quando devolveu o pote pediu que trouxessem o seu maracá, 

um pequeno maracá com uma pena, já desgastada, de arara vermelha – “é de arara 

vermelha”, ela reforçou, “uma relíquia” e pediu que eu balançasse oito vezes. Por fim 

afirmou que meu caminho estava cruzado, dando algumas hipóteses dos motivos. Um deles 

devia-se à minha falta de cuidado, de andar por tantos terreiros, de confiar em pessoas de 

forma equivocada. Chamou uma de suas assistentes e pediu que me preparasse um banho, 

que foi posto na minha frente em um balde. Fui até o banheiro dos fundos e passei o líquido 

pelo corpo, o que o deixou muito mais fresco frente ao clima abafado que começava a 

esquentar em Soure, nesse início de julho. Quando retornei, outro assistente também 

assoprou o tauari45 em mim. Ela estava fazendo essas coisas para me ajudar, disse, pois 

                                                             
44 Em Soure, como veremos mais a frente, os caboclos de Codó, interior do estado do Maranhão, aparecem 
em grande número. No estudo dos Leacock em Belém (1972) eles são parte do vasto panteão cartografado 
pelos autores do Batuque. Sobre os caboclos da linha de Codó ver o trabalho de Ferreti (2011), Ahlert (2013) 
e Cruz (2018).  
45 O cigarro (ou charuto) de tauari é feito com a casca da árvore de mesmo nome (Couratari tauari) e muito 
utilizado em terreiros e cabanas por pajés, mães e pais de santo em Soure (seu uso na encantaria amazônica 
é vastamente documentado, ver por exemplo Maués e Villacorta in Prandi 2001).  
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sabia que eu tinha um trabalho a ser feito e ele deveria ser bem feito, e que eu ficasse atento 

a partir de então.  

Antes que eu fosse me passou uma lista de coisas que eu deveria comprar para fazer 

um patuá46, que eu pudesse levar comigo para onde quer que eu fosse, “Roxita deve 

prepará-lo para você”, assim como também pediu que eu realizasse com ela um ritual antes 

de voltar para casa, na beira de um igarapé. Antes de deixar o corpo de Jura me fez uma 

reza e pediu proteção. Durante a conversa com o pai de santo, que se apresentou sem 

demonstrar recordar-se do que acabara de acontecer, ele repetiu o sentimento de que havia 

alguma influência próxima a mim e que eu deveria me cuidar, Roxita reforçou o que já 

havia me dito outras vezes, que eu não deveria andar em qualquer terreiro, e que sabia que 

Jura diria o mesmo, ela confiava nele. O pai de santo lembrou quando a pajé estava doente 

e não conseguia resolver seu próprio problema, e que foi enviada por seus guias para o 

terreiro de Jura, que realizou a cura. Roxita assentiu com a cabeça.  

 

* * * 

 

Conheci muitas mães e pais de santo, assim como alguns terreiros, durante os meses 

de trabalho de campo. Além da curiosidade provocada em mim por conta do fato de todos 

eles terem sido iniciados também como pajés - primeiramente como pajés -, queria 

conhecer melhor aquela prática, sua diferença daquela linha primeira, como eram seus 

festejos, como se davam seus trabalhos, como veio a ser assim ou o que aconteceu? 

 “No começo foi um maranhense chamado Gonçalo, e depois dele a coisa se 

espalhou”. Assim me contavam como a Umbanda/Mina adentrou, em meados dos anos 

1960, um território onde antes só havia pajés, praticantes da linha do Fundo. A história de 

como os tambores para caboclos se difundiu e os motivos que levaram a abertura de 

diversos terreiros seguindo essa linha de trabalho me foram passados de forma difusa. 

Conversei com aqueles que são considerados, por todos com quem convivi em Soure, os 

mais antigos na “missão”: Hilário, Nezinho e Fátima, pais e mãe de santo que são parte 

dessa história desde o começo.  

                                                             
46 Tipo de amuleto composto de diferentes materiais, introduzidos no interior de um pequeno tecido e 
costurados. Tem como intuito a proteção do seu portador, mas podem também servir de atrativo para a 
sorte do mesmo.  
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 Pouco ouvi sobre a vida de Gonçalo além de sua origem no estado vizinho, cada um 

dos três chefes de casa aqui reunidos o colocam como um contemporâneo, mas também 

como alguém de fora. De alguma forma sua presença parece apenas ser evocada para traçar 

esse marco que foi o advento do início dos toques, mas não há uma apreciação maior de sua 

história ou da história de sua casa. Por isso, evoco aqui o nome pela fidelidade do relato e 

deixo para uma futura pesquisa a possibilidade que alguém possa traçar com essa 

informação alguma conexão.  

Como vimos no capítulo anterior, a relação com o Maranhão e suas variações afro-

religiosas é intensa47. De alguma forma ela já estava lá quando foi atualizada por Gonçalo, 

nos anos 1960. Como me disse o pai de santo Hilário, “tudo que veio a existir já estava lá, 

só não tinha sido desenvolvido ainda”. É desse desenvolvimento que se trata esse capítulo, 

de que forma ele se deu. Para isso será preciso seguir, ou adentrar, os toques partindo de 

diferentes perspectivas. Aqui apresento três entradas a partir dos terreiros daqueles que 

estavam lá quando as coisas aconteceram.  

  

Entradas no toque 

 

Primeira entrada  

 

No dia 15 de junho fui até o terreiro de Fátima, que ficava duas ruas de distância da 

minha casa em Soure48. De lá iríamos para o festejo de Mariana do pai Nezinho. 

Esperávamos eu, mãe Fátima, seu filho Diemerson e mais um abatazeiro49 da casa por um 

taxi, que fora combinado previamente para levar e buscar a mãe de santo no festejo. 

Chegamos na casa de Nezinho por volta das 21h.  

                                                             
47 A relação das religiões de matriz africana no Maranhão e no Pará, principalmente no que tange a variação 
da Mina foi objeto de estudo de diversas pesquisas (ver Figueiredo & Vergolino 1966; Leacock & Leacock 
1972; Luca 2010; Veras 2015). No Marajó os trabalhos se concentraram na chamada “pajelança cabocla”, 
mas sem deixar de notar a presença afro nas práticas religiosas (ver Maués 2005; Pacheco 2012).  
48 Durante o trabalho de campo residi na sede do projeto Bicho D’água, uma casa de dois andares com uma 
sala/cozinha e um dormitório para os pesquisadores visitantes associados ao projeto, localizado em frente a 
quadra do Cruzeiro, no bairro do centro de Soure.  
49 Os abatazeiros são responsáveis pelo toque dos tambores. Em Soure eles circulam bastante, não tocando 
apenas nas casas as quais pertencem. Convidados ou contratados, participam de festejos em diferentes 
terreiros. 
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Assim como em outros terreiros, o barracão ficava nos fundos da casa, pelo qual 

chegamos passando por um corredor lateral estreito. O festejo ainda não havia começado. 

Diemerson e os rapazes da casa de Fátima iriam tocar para Nezinho. Era comum que 

abatazeiros de casas conhecidas tocassem em diferentes casas, eram poucas as casas que 

tinham seus próprios abatazeiros fixos50. Pai Nezinho vestia uma bata bordada de cor rosa, 

brilhosa, e uma calça de cetim lilás. O barracão seguia essa mesma coloração nos enfeites, 

balões de ar, panos e uma mesa com um bolo de dois andares, decorado. A iluminação 

também contava com um globo de luzes coloridas rodando pelo barracão. Há um gosto 

explícito por cores vivas entre os marajoaras, encontradas dando tom a casas de madeira e 

de alvenaria. Laranjas, vermelhos, amarelos – quando verdes, verdes vibrantes, amarelos e 

lilás. Nos festejos esse gosto se apresenta também na decoração, até mesmo os bolos 

recebem um tratamento de cor em suas coberturas de glacê.  Suas roupas são igualmente 

vivas, brilhantes, mesmo quando brancas e mais simples. Para um festejo levam-se no 

mínimo duas roupas e alguns adereços dos seus caboclos – a primeira roupa é para o 

baiado. Quando os toques começam, cantam-se doutrinas de abertura, pedindo a abertura 

dos trabalhos, abertura das correntes, pedindo também proteção a Oxalá. Dependendo da 

ocasião pode-se também cantar inicialmente para exus (povo de rua), havendo mais um 

leque de possibilidades do que uma ordem limitada de aberturas. Os médiuns já presentes 

se posicionam no meio do salão junto ao pai ou mãe da casa, executando os movimentos 

cadenciados com os pés e as mãos, para frente e para trás. É comum que os médiuns 

venham chegando aos poucos durante o festejo, se unindo ao grupo que já está baiando no 

salão. Em seguida os abatazeiros puxam os toques da linha do festejo.  

Os festejos são acompanhados, em sua maioria, por dois abatazeiros (apenas em 

duas ocasiões vi três atabaques sendo usados –, outras vezes vi apenas um sendo tocado, 

pela falta de mais atabaques). Diemerson, filho de Fátima, me explicou que isso se dá por 

uma questão de ritmo. Para ele e outros tocadores, é difícil encontrar três pessoas que 

toquem juntas e mantenham o ritmo acelerado dos toques. Os toques são “dobrados”, 

“corridos”, e impõe uma certa velocidade que é melhor modulada por dois abatazeiros, 

acompanhados dos tocadores de xeque51. Durante o festejo há um revezamento entre 

                                                             
50 Sobre a circulação entre terreiros dos responsáveis pelo toque ver Barbosa Neto (2012: 59-60). 
51 Sobre os toques “dobrados” e “corridos”, demarcam - segundo me contaram em campo - a diferença para 
o ritmo mais cadenciado dos toques de antigamente (interessante observar a descrição feita das viradas 
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abatazeiros, que geralmente cansam por conta dessa intensidade do toque. Sobre essa 

velocidade, Diemerson também me explicou que os toques antigamente eram mais lentos, 

“foram os caboclos que vieram cantando as doutrinas mais rápido e tivemos que ir 

inventando, tirando uma outra velocidade”52. Sobre esse toque mais ritmado, cadenciado, 

conversei com Edilson, considerado um dos abatazeiros mais antigos na função em Soure, 

conhecido por seu apelido, Samambaia. Ele explicou que o toque se dá pela influência e 

pelo peso dos caboclos, mas existem negociações que afetaram os toques com o tempo. 

Essas negociações são também percebidas em outras mudanças. “Antes”, por exemplo, “se 

usava calça, ninguém tocava de bermuda, mas com o calor que faz no barracão, a gente 

negociou de poder usar bermuda”, explica Samambaia, lembrando também da exigência de 

todos se vestirem de branco, sendo que hoje ninguém mais respeitava isso, indo até vestido 

de preto, o que era proibido. Também os jejuns antes do toque não são respeitados como 

eram antes pelos médiuns, dizia-se de bom grado jejuar pelo menos um dia e não baiar de 

bucho cheio, as evitações sexuais também deviam respeitar três dias anteriores a festa e o 

dia seguinte, os banhos de croa53 para a proteção, inclusive dos abatazeiros, tudo isso 

mudou. 

Quando se puxam os toques para a linha do caboclo do festejo – no caso do festejo 

de Mariana, para a família de Turquia54 -, espera-se que a dona da festa desça em seu 

cavalo, no caso, em Nezinho. Mesmo com mãe Fátima presente, famosa em Soure por 

                                                                                                                                                                                          
entre diferentes toques no terecô de Codó no trabalho de Bárbara Pimentel da Silva Cruz, demarcando 
também essa diferença de intensidade e ritmo durante o ritual entre toques para Mina e para Mata, ver 
Cruz 2018: 92).  
52 Nessa mesma conversa Diemerson me explicou a transformação dos toques, e também dos tambores: 
“No começo não tinham tambores, se tocava em duas cuias viradas com varetas. Depois decidiram criar um 
par de tambores pequenos cobertos com couro de cobra, e isso foi mudando até chegar nos atabaques de 
hoje”, ele explica que há uma certa consagração feita aos atabaques, que são batizados e lavados com 
cachaça e recebem nomes de entidades. Em sua casa, por exemplo, no terreiro de Fátima, eles são 
consagrados a Mariana e Tupinambá.  
53 Croa é como se referem a região superior da cabeça, a palavra pode ser entendida como uma variação de 
“coroa”.  
54 A cabocla Mariana está presente em diferentes variações da Mina e da Encantaria na Amazônia. A “Bela 
Turca”, princesa do reino da Turquia e regente do trono de seu pai, Tói Darsalan, teria se encantado junto as 
suas irmãs, Jarina e Herondina, em um portal de encante no oceano, enquanto fugiam, a mando de seu pai. 
As três aportariam, já na condição de encantadas, na costa amazônica (ver o documentário da TV Brasil, “A 
descoberta da Amazônia pelos turcos encantados”, e também a dissertação de Anderson Pereira “A Cabocla 
Mariana e sua Corte Ajuremada: Modos de Pensar e Fazer Festa em um Terreiro de Umbanda em Santarém, 
Pará” 2017). Sobre a família Turquia, além da descrição no panteão organizado pelos Leacock para Belém 
(1972: 130-135), ver o artigo de Prandi e Souza para a Mina em São Paulo (in Prandi 2001: 234-244).  
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receber a cabocla turca, Mariana é esperada na cabeça do chefe do terreiro onde a festa está 

sendo realizada. Ela só poderá baixar no terreiro na cabeça de um de seus filhos, para os 

praticantes da Umbanda/Mina é inconcebível que dois médiuns sejam atuados pelo mesmo 

caboclo55. Existem caboclos que geralmente causam atuações generalizadas, como os 

surrupiras56, dentre outros, mas são casos mais raros durante os festejos.  

Assim que chega no terreiro, Mariana emite um inconfundível grito chiado. 

Segundos antes Nezinho, desequilibrado pelo barravento, leva a mão a têmpora, seu corpo 

se move como se perdesse o equilíbrio, balançando, em uma quase convulsão. As costas 

arqueiam, o corpo se dobra para frente, a impressão é a de que um peso é postado ali, na 

altura dos ombros, para logo em seguida puxá-lo e sacudi-lo novamente. A assistência em 

volta cuida para que mantê-lo de pé, evitando também a colisão com alguma coisa no 

entorno. As mãos do pai de santo vão a testa, ele emite o grito, o chiado, o anúncio que não 

é mais ele que está ali presente. Pelo menos não apenas ele.  

Pai Nezinho se iniciou para a Umbanda/Mina, aos quinze anos de idade, na 

comunidade do Pesqueiro, onde sua família nasceu. O pai de santo me explicou que é pajé 

de nascença, trouxe seu dom do berço57, e foi aprontado desde cedo para a linha do Fundo 

por um mestre de nome Mundico (que tem o mesmo nome de outro famoso pajé da região 

de Muruacá, no município vizinho de Salvaterra). Depois de iniciado para a linha de 

Umbanda/Mina, em 1969, Nezinho começaria seus trabalhos, abrindo o toque dos seus 

tambores em 1972, já com dezoito anos. Disse que sempre teve os caboclos da Mina 

consigo, e que eles só não eram desenvolvidos. Com a chegada do toque dos tambores 

                                                             
55 Essa singularização dos caboclos também foi descrita no trabalho dos Leacock (1972: 190) e será 
retomada mais adiante nesse trabalho.  
56 Surrupiras não devem ser entendidos como uma corruptela de curupiras, até por se falar em curupiras em 
tais contextos. Surrupiras, me explicaram, são como pigmeus africanos, moradores das florestas desse outro 
continente. Sobre os surrupiras, ou “surupiras”, como apontam os Leacock: “some cult members Picture 
their curupiras as resembling african pygmies [alguns membros de culto desenham seus curupiras como 
semelhantes à pigmeus africanos]” (1972: 142), os autores, contudo, acabam por deduzir se tratar de uma 
corruptela e reduzem os dois ao mesmo fenômeno; sobre as atuações em massa consultar o mesmo 
trabalho (1972: 188).  
57 Há uma distinção entre aqueles que trazem o dom do pajeísmo do berço e aqueles que o conquistam por 
agrado, quanto a essas distinções entre pajés ver Maués e Villacorta (in Prandi 2001: 23); com relação ao 
debate sobre “dom e iniciação” nas religiões de Matriz Africana ver Goldman (2012) e o importante trabalho 
de Soares (2014). Esse tema será retomado no próximo capítulo.  
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começou a desenvolver seus caboclos, sendo Zé Raimundo Boá o principal deles e o que dá 

nome ao seu terreiro (seu festejo é realizado todo ano no dia 31 de agosto58).   

Na conversa que tivemos duas semanas depois do seu festejo para Mariana, Nezinho 

me contou sobre sua percepção desses dois trabalhos nos quais sua missão está envolvida. 

Para o pai de santo, seus caboclos da Mina têm, em sua maioria, fundamento na linha do 

Fundo. Caboclos como Tupinambá, Pena Verde e Sultão das Matas, cruzam as linhas e 

atuam nos dois trabalhos, mas trazendo doutrinas diferentes. Assim também Botos e 

Boiúnas podem ser vistos baiando no toque da Mina, mesmo que essa inversão seja mais 

rara de acontecer. A mudança das doutrinas é fundamental para entender essa transição, já 

que são elas que trazem consigo o fundamento dos encantados e a multiplicidade de forças 

que carregam consigo59. Suas linhas de trabalho, apesar de distintas, compartilham dessa 

concepção de força e fundamento que se encontram presentes nas doutrinas.  

Assim que chega, o caboclo dono da festa pode entoar uma doutrina sua, avisando 

que está em terra, soltam-se fogos de artifício anunciando sua chegada e ele logo é 

recolhido para ser devidamente vestido. Passados os toques para a linha dos encantados 

donos da festa, os abatazeiros costumam puxar toques para chamar os caboclos. Espera-se 

que todos os caboclos dos médiuns ali presentes arriem. Os toques buscam concretizar esse 

objetivo. Durante um festejo um médium pode receber mais de um caboclo, o que 

geralmente acontece. Geralmente recebem-se dois ou três, mas já vi ocasiões de médiuns 

receberem até quatro caboclos (é possível que alguns médiuns recebam mais de quatro, não 

pude presenciar nenhuma experiência do tipo, mas é de comum acordo daqueles com quem 

conversei de que a conduta mais adequada é a de não receber mais de três). Dentre os 

caboclos aguardados por um médium para vir durante um festejo, o mais provável é o que 

chamam de passeador, considerado o que mais tempo ocupa o cavalo, não sendo, 

                                                             
58 A data dos festejos na maioria das vezes corresponde a data em que a pessoa recebeu o caboclo pela 
primeira vez. Contudo, essa data pode ser negociada e mudar. Presenciei uma situação desse tipo, em um 
festejo na casa de pai Osvaldo. Mariana pediu a palavra pouco antes de cantarem os parabéns e disse ter 
recebido uma notícia triste, sobre o falecimento de uma frequentadora da casa, e que esse era o segundo 
ano que algo de ruim ocorria na data do festejo. A cabocla estava visivelmente emocionada, “pode chorar, 
cabocla também chora!”, disse alguém na plateia, no que ela afirmou que assim não poderia ser e que ela 
mudaria a data. 
59  Assim como havia me colocado Jura, é pelas doutrinas que os encantados trazem seus fundamentos, sua 
história, trajetória, o lugar que carrega consigo, de onde veio, e o povo do qual pertence.  
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geralmente, o caboclo principal do médium. Mãe Fátima, por exemplo, tem como chefe de 

sua cabeça Tupinambá, mas é Mariana que costuma ficar durante os toques.  

Os caboclos chegam no corpo dos médiuns variando a descrição que dei 

anteriormente da chegada de Mariana em Nezinho. São marinheiros, turcos, como Jarina e 

Herondina, princesas irmãs de Mariana, são boiadeiros, moradores das matas de Codó, 

como Maria, Tereza, Pedro, Hilda, da família de Légua, Zé Raimundo, Manezinho, são 

indígenas como Tupinambá, Paraguaçu, Jurema, Pena Verde, Jupiara, povo da mata, 

juremeiros. Ao chegarem cantam doutrinas e dançam diante dos atabaques, o festejo se 

anima. Cantam-se doutrinas anunciando-se ou podem ser doutrinas que agrupem famílias 

de encantados, como quando se puxa um canto para o povo de Codó: 

 

“Lá no oriente 

No oriente uma estrela raiou 

Foi lá em Codó 

Que a família de Légua raiou” 

 

Quando não estão cantando e dançando efusivamente no salão diante dos atabaques, 

os caboclos estão circulando, conversando entre si, com sua assistência ou com os 

convidados. Alguns, de fisionomia mais séria, mais arredios, conversam menos que outros 

que interagem ativamente, fazendo piada, “não querendo prestar”. Esse clima bem-

humorado contagia as pessoas durante os festejos, caboclas como Jupiara (na cabeça do pai 

de santo Osvaldo) ou Maria Légua (em Jonivaldo) costumam manter esse clima na forma 

como interagem com as pessoas e entre si. Em um festejo em que era apenas convidada, 

Maria Légua levou uma chamada da cabocla aniversariante, para se conter e chamar menos 

atenção, no que Maria respondeu sorrindo, puxando uma doutrina de Pomba Gira – 

“Dóóóóiii, dói, dói, dói, dói, dói, um amor faz sofrer, dois amor faz chorar” -, as pessoas 

riram de forma contida da gozação até que Jupiara se aproximou e disse para Maria que a 

partir de então só cantaria ladainhas nos festejos, o povo não se conteve e caiu na 

gargalhada.  

Assim que Mariana sai para participar do festejo, outros caboclos a cercam, alguns 

erguendo um pano estendido sobre sua cabeça e se encaminham com ela até o meio do 
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salão. Nesse momento cantam-se os parabéns para a cabocla, mas o bolo não é partido. 

Geralmente o bolo apresentado no primeiro dia de festejo só é servido no segundo dia. 

Soltam-se fogos de artifício novamente e oferta-se um brinde. Todos bebem sua 

espumosa60.  

 Nos festejos é comum que haja muita cerveja, consumida por todos, desde a 

assistência, os abatazeiros, o público e, principalmente, os caboclos. Essa questão da bebida 

é central para entender a dinâmica que distingue a Umbanda/Mina da linha do Fundo. As 

duas linhas usam bebidas, mas na cura do pajé há uma dosagem mais contida - dosagem 

feita pela pequena cuia de gole dos encantados, enquanto no tambor eles bebem sua 

espumosa aos montes em suas taças ou canecos. Os que controlam a bebida e prezam pelo 

respeito, no geral os mais velhos e mais valorosos da linha do Fundo, veem com maus 

olhos o excesso, enquanto os mais jovens e assíduos por aproveitar os festejos ao máximo 

acabam bebendo em demasia. Esse duplo uso da bebida (nos procedimentos de cura e nos 

festejos) e suas diferenças de intensidade e substancialidade foram observados por Seth 

Leacock em importante artigo, que apresenta também essa preocupação com os excessos 

que colocam em risco os procedimentos e a reputação dos terreiros (Leacock 1964)61.  

Nos dois dias de festejo de Mariana no Nezinho pude observar exemplos do excesso 

de bebida. No domingo, de forma mais descontraída, um senhor, já alcoolizado, estava 

sentado no interior do barracão de Nezinho entoando alguns cantos, pedindo doutrinas para 

os encantados e mais bebida. Levou uma chamada de um dos encantados do pai Chico, que 

atentou para o seu desenvolvimento enquanto médium, que ele havia abandonado, e que 

seria cobrado. No sábado ocorreu algo mais grave. Um homem de mais ou menos uns 30 

anos, de cabelos cumpridos, todo vestido de preto, que depois descobri se tratar de um pai 

de santo, chegou tarde na festa, visivelmente bêbado. Em dado momento, adentrou o 

barracão e se postou entre os demais caboclos, como se estivesse atuado. Colocou o dedo 

indicador em riste e ficou ali, parado, magricela, todo de preto, cabelos caindo no rosto, 

                                                             
60 Espumosa é como geralmente os caboclos em Soure chamam a cerveja.  
61  As casas que geralmente servem bebidas em demasia são normalmente repreendidas por comentários 
colocando em dúvida a mediunidade de seus participantes (“One cannot tell if it is the encantado or the 
cachaça speaking” [Não se pode dizer se é o encantado ou a cachaça falando] como aponta o autor em seu 
artigo, Leacock 1964: 349) ou apontando para a probabilidade dos festejos acabarem em brigas e confusões, 
como me foi colocado em campo sobre o festejo de um pai de santo que todo ano acaba de forma 
melancólica por conta do excesso de bebida.  
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uma imagem que destoava completamente do resto do festejo, repleto de cores, brilhos e 

luxo. Depois de um tempo, foi interpelado por Rosa, filha da casa de Chico e acompanhante 

frequente do pai de santo como sua assistente. Ali, contudo, Rosa estava atuada por uma 

cabocla. Era a cabocla que tirava satisfação com o jovem pai de santo. Só entenderia no dia 

seguinte que ele, entoando doutrinas da cabocla que atuava em Rosa, havia emitido grave 

ofensa. Afirmava ele estar atuado pela mesma cabocla que outro médium, o que, como 

disse, é inconcebível para os praticantes da Umbanda/Mina. Um dos dois estaria mentindo 

– hábito recorrente e muito denunciado por demais praticantes. Para a cabocla de Rosa isso 

não ficaria sem resposta, ela então foi para cima do farsante, chegando a quase partir para 

as vias de fato, pedindo respeito. As pessoas em volta logo se aproximaram e retiraram o 

rapaz, dando razão para a atitude da cabocla, e que aquela postura, vinda principalmente de 

um pai de santo, era um desrespeito.  

No dia seguinte, conversando sobre o caso, pai André me contou que, para além do 

problema dos excessos de bebida, o que estava em jogo era justamente a acusação de que o 

médium não está atuado, algo muito sensível de se fazer e que é evitado, mas que a 

condição do farsante no caso, visivelmente alcoolizado, permitiu tangenciar a acusação sem 

fazê-lo diretamente a capacidade do pai de santo em questão. A acusação é, para além de 

uma má conduta, difícil de ser precisa por conta das variantes em relação. Há variações de 

intensidade, de potência do caboclo, de variações internas do próprio médium – de por 

vezes estar mais forte atuado e outras nem tanto. A palavra “atuado” aparece sempre para o 

médium de forma passiva, de mais ou menos atuado, e não ativamente, o que indicaria um 

farsante, um médium “atuando” ou algo do tipo62. Se há uma ação performativa ela parece 

ser, primeiramente, da entidade. A habilidade do médium está na sua recepção dessa 

entidade, de seu controle dessa força, de suas modulações. Como reparei, por exemplo, em 

Nezinho e Fátima, ambos demonstraram um controle maior de seus caboclos. Nezinho 

retornando no momento do encerramento da festa e Fátima no horário marcado com o 

motorista de taxi para levá-la de volta para casa (em dado momento pensei que a mãe de 

santo perderia o taxi). Sobre essa modulação é interessante remeter a descrição dos Leacock 

                                                             
62 Assim também atentam para esse possível equívoco os Leacock: “we do not mean to imply that 
individuals who take the role of the encantado are only play-acting or that consciously pretend to be a 
supernatural being [não estamos sugerindo que indivíduos que assumem a função do encantado estejam 
apenas atuando ou que conscientemente fingem ser um ser sobrenatural]” (1972: 175).  
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em Belém, sobre uma certa relação de afinidade (afinação) entre médium e encantado no 

processo de recepção de um no corpo do outro, um aprendizado e desenvolvimento em que 

se engatam (Leacock e Leacock 1972: 173-174). 

Contudo, um verdadeiro médium, me diz Roxita, sabe quando o outro está 

“mistificando”, ou seja, fingindo. Mesmo que ele tenha seus caboclos, pode, em dada 

situação, fingir que está com um por diferentes motivos, “não se sabe o que a pessoa possa 

desejar com isso”, mas de qualquer forma ela está cometendo o ato de “mistificar”. Mães e 

pais de santo também me disseram que podem sentir “uma energia que corre pelo corpo” 

quando toca em alguém atuado, com um caboclo forte. “A gente vê uma estrelinha pequena 

na testa da pessoa e sabe que é um médium, que tem guias”, me disse Roxita, contando 

sobre uma menina que a havia visitado, com uma luz linda, e que ela teria ajudado a abrir o 

caminho para seus encantados. “Ela saltou do banco, cantou, dançou, quando deu por si não 

sabia o que tinha acontecido. Muito nova e com uma luz linda, espero que tomem conta 

dela”.  

Esse esquecimento também evidencia outra distinção, entre o médium “consciente” 

e o “inconsciente”, em que o primeiro conservaria alguma lembrança do momento em que 

tem o corpo ocupado por um caboclo e o segundo que geralmente descreve sua experiência 

como de completa amnésia desse momento63. Essa diferença demarca, segundo me 

disseram, um problema de “engate”, como se o caboclo não ocupasse inteiramente o corpo 

do médium que permanece consciente. Isso acarretaria alguns problemas, como me 

explicou pai Chico, já que se espera que os pedidos ditos aos caboclos, pelas pessoas que se 

consultam com eles em trabalhos e festejos, sejam de conhecimento apenas deles. O 

médium consciente, mesmo que sem estar completamente ciente da situação, pode acabar 

recebendo uma informação dada para seus caboclos. Com isso, a suspeita de que o mesmo 

difunda a informação é grande. O que começa como uma fofoca pode se transformar em 

diferentes sentimentos e resultar até mesmo em atos de feitiçaria. Por isso a mediunidade 

consciente está sempre sob suspeita. Eu mesmo só conheci médiuns que se diziam 

inconscientes enquanto atuados de seus guias.  

                                                             
63 Há também na etnografia dos Leacock uma investigação sobre a percepção dos médiuns sobre a 
“possessão” que vai desse estado de completa amnésia a experiência de alguns médiuns que conservam 
ideias vagas sobre o “transe” (1972: 206-210). 
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Os festejos costumam durar dois dias, no primeiro começando no meio da noite e no 

segundo dia por volta do meio dia. É visível o aspecto esgarçado desse prolongamento no 

segundo dia, depois de uma noite muito intensa, principalmente. Para que o festejo engate 

novamente depende-se de diversos fatores, sempre em aberto. Muitas pessoas não 

retornam, algumas outras que não apareceram no primeiro dia aparecem. Alguns médiuns 

que baiaram no primeiro dia retornam apenas para assistir e não esperam receber seus 

caboclos.  

Sobre essa forma de controle da vinda dos caboclos, explicitam-se ainda mais as 

relações entre o que desejam os médiuns e os desejos de seus guias, e de como se dá essa 

composição. Não se é pego pelos caboclos de surpresa a não ser que o médium em questão 

tenha pouca aptidão de seu controle ou tenha se descuidado. Geralmente utilizam-se 

técnicas para evitar se atuar quando não se quer. Em dada ocasião perguntei a mãe do pai 

Chico como ela fazia para não ser pega, no que respondeu ter seu jeito de evitar a vinda dos 

guias, e se eles quiserem vir mesmo assim? “Que venham em outro filho”. Insisti para 

entender melhor o que era esse jeito para se evitar os caboclos, no que ela riu e comentou 

com uma amiga ao lado “ele quer saber o meu segredo!”. Em outra ocasião, uma senhora 

com mais de setenta anos, mas com uma vitalidade corporal impressionante, me contou 

que, para evitar seus caboclos ela deve se concentrar em outras coisas, se esforçar para 

turvar seu pensamento, qualquer distração abre espaço para eles virem – “os caboclos te 

deixam tonto antes do barravento, te desequilibram e te retiram do corpo, dando espaço 

para eles”, me contou, “os caruanas chegam pelos pés, o corpo fica com câimbra, os 

caboclos pegam pela cabeça, você pode até vê-los no terreiro antes de te pegarem64”. 

Contudo, mesmo com esse controle, por vezes os médiuns são pegos pelos caboclos contra 

sua vontade, isso se deve a motivos outros, desconhecidos a princípio, que por vezes são 

acompanhados de recados para alguma pessoa presente, ou avisos para o próprio médium 

passados pelo caboclo para alguém próximo.  

Essa distinção entre desejos, contudo, pode dar a entender uma separação muito 

marcada entre o caboclo e seu cavalo, mas o que geralmente se evidencia nessa relação são 

                                                             
64 Em outra situação, conversando com a cabocla Jurema, na cabeça de mãe Cila, ela me falava que se sentiu 
constrangida pela sua filha ser tão tímida, comentando um festejo em que Cila teria sido chamada para 
cantar uma doutrina. “Você já estava lá?”, perguntei para a cabocla, “já, eu vi tudo”, confirmando sua 
presença anterior a atuação na mãe de santo.  
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as afinidades e a colaboração entre vontades. Uma noite, em um festejo no bairro Novo, 

estava na companhia de um pai de santo que, em algumas ocasiões, teria demonstrado um 

desejo em levar nossa relação de amizade por outros caminhos. Sua cabocla nutria por mim 

grande apreço, e sempre que conversávamos gostava de me lembrar que poderia contar com 

ela. Naquela noite, assim que chegou, pediu que eu cuidasse de suas coisas, segurasse seus 

pitos (cigarros) e o isqueiro, olhasse sua caneca enquanto dançava. Na ocasião o festejo era 

pequeno, conseguimos conversar por um tempo. Em dado momento a cabocla reforçou 

nosso laço de amizade e disse que, o que quer que aconteça entre eu e seu filho, aquilo 

ficaria entre nós, não afetaria sua amizade por mim. Reafirmei que eu nutria por seu filho o 

mesmo sentimento que nutria por ela, amizade. Ela, contudo, insistiu em separar a nossa 

relação, insinuando que eu e o pai de santo poderíamos ter outro tipo de aproximação. 

Compreendendo suas intenções, perguntei para ela o que ela sabia sobre as vontades de seu 

filho e o que ele sabia das dela. “Eu sei tudo sobre ele, mas ele só sabe alguma coisa sobre 

mim”. Essa “aliança íntima” entre o pai de santo e o caboclo parece operar o que Opipari 

(2009) chamou de “dupla captura”, onde ambos, “adepto” e “santo” formam um “bloco 

indissociável” na “possessão” (Opipari 2009: 262)65.  

Em outra ocasião, estava na casa de um pai de santo junto com um grupo de 

pessoas, estávamos bebendo e conversando, ele estava atuado por uma de suas caboclas. 

Ela falava diretamente com dois jovens ali presentes, interesses sexuais do pai de santo, 

desafiando-os a beberem com ela. Um deles, buscando demonstrar resistência, tanto quanto 

para a bebida quanto para a investida do pai de santo, disse que não ficaria “porre” e que 

iria embora quando fosse de sua vontade. Enquanto o outro rapaz, embriagado, se retirou 

para dormir, ele continuou bebendo, até que começou a se sentir mal, tentou se levantar 

para ir para casa, tomar um banho, mas a cabocla insistiu que ele ficasse, instigado pela 

aposta, permaneceu. Com o tempo o mal-estar cresceu e ele vomitou ali mesmo na varanda. 

Ele havia testado o limite entre suas convicções de controle do próprio corpo e o poder 

decisivo do anúncio da cabocla. Parecia perdido. Antes de vomitar ele havia tentado se 

conter com gestos e caretas, batendo na parede e olhando para os céus a procura de ajuda. 

                                                             
65 No caso está se comentando sobre a composição, no candomblé, do filho de santo com seu orixá, 
contudo, acredito que se possa aplicar nessa situação em que os interesses e potências entre o encantado e 
seu aparelho operam por esse “bloco de devir”.  



54 
 

A cabocla dava sinais de satisfação pela sua “captura”66 bem-sucedida, reafirmando sua 

força perante a resistência do jovem, que, por fim, pode voltar para casa, mas não antes de 

parecer mais suscetível aos interesses do pai de santo. Comentando o interesse do pai de 

santo no jovem, uma das pessoas presente apontou para sua volatilidade, “ele dispensa 

muito rápido”, a cabocla contentou-se em sorrir.  

 Nos festejos esses sentimentos e desejos afloram, circulam, se efetuam. A energia 

transmitida pela circulação de força em um toque para os caboclos faz passar esses fluxos, 

dá vazão a esses devires, com todas suas potências e riscos em evidência. Quando é dada a 

hora de cortar esses fluxos, o chefe da casa convoca algumas mães e pais de santo para, 

com ele, cobrir os atabaques com um pano branco, dando fim a mais um festejo.  

 

Segunda entrada 

 

Cheguei na casa do Hilário as 19h em ponto. Peguei o caminho lateral da casa e fui 

até os fundos, no barracão. Já conhecia aquele caminho. Nos outros dois anos que estive em 

Soure fui até o terreiro de Hilário conversar com o pai de santo, contudo, nunca havia visto 

um trabalho seu até então. Encontrei Hilário sentado em sua rede, no meio do barracão, 

como o havia visto nas outras ocasiões, coberto com um mosquiteiro azul67. Sentei-me no 

banco próximo a uma das muretas, no lado direito, próximo de um senhor que também 

havia chegado cedo. Falei com seu Hilário que estava ali para assistir seu trabalho e 

recordei de nossos encontros anteriores – dos quais ele não se lembrava muito bem. 

Contou-me que o trabalho seria de Pena e Maracá e que começaria às 21h, o horário que se 

costuma realizar esse tipo de trabalho. Enquanto esperávamos as pessoas iam chegando aos 

poucos. Dentre eles um radialista e sua mulher, os “donos do trabalho”, aqueles que 

solicitaram o trabalho de cura (e que normalmente arcam com as despesas do mesmo). 

Outras pessoas juntaram-se ao grupo, formando entre assistência, médiuns, público e 

pacientes umas vinte pessoas.  

                                                             
66 Em seu trabalho sobre a feitiçaria no candomblé do interior da Bahia, Siqueira chama de “captura” e 
“composição” essas ações e movimentos feiticeiros que mobilizam os desejos de pessoas e entidades em 
relação (Siqueira 2012).  
67 Ver em anexo a foto de Hilário em sua rede. 
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Do lado esquerdo do barracão, um grupo de pessoas se reuniu em volta de uma 

mesa, próxima a um espaço separado por uma cerca de madeira, onde imagens de quase 

dois metros dos encantados ocupavam quase toda a lateral do lugar. Lá começaram a jogar 

dominó. Quatro pessoas jogavam enquanto outros, ao redor, assistiam - ali onde a única luz 

acesa do barracão fazia-se presente. Lá no fundo do barracão uma portinha aberta 

apresentava o interior da salinha onde seria executado o ritual. Antes disso, Hilário teve 

tempo de participar de umas partidas de dominó. Mesmo com a visão afetada jogava com 

desenvoltura. Sua visão está esvaindo-se há pouco mais de quatro anos – me contava com 

pesar, explicando que passava a maior parte do tempo ali, deitado na rede no meio do 

barracão, onde eu o encontrei em quase todas as vezes que o fui visitar nos meses que 

fiquei em Soure. Pouco antes das 21h entramos todos dentro da sala, de proporções 

pequenas, nos fundos do barracão. Na sala, à esquerda, pode-se ver o local onde será 

realizado o trabalho e onde o pajé receberá seus guias. Na parede de cimento, uma proteção 

de madeira disposta para receber o impacto das costas do curador no momento de receber 

os caruanas, com um banquinho na frente onde ele iria se sentar. Na parte superior da 

estrutura de madeira um cartaz de São Jorge, santo também pintado na parede de fundo do 

barracão, bem atrás dos atabaques. Ali na esquerda um banco comprido para a assistência e 

os outros médiuns da casa. De frente para a entrada ficam dispostos os bancos compridos e 

cadeiras da platéia, lá no fundo da sala uma porta dá para outro quartinho – com roupas e 

outros adereços guardados. À direita, no fundo, uma geladeira, seguida de uma mesinha 

com uma garrafa térmica para o café e biscoitos, algumas cadeiras também dispostas e um 

altar com velas e algumas imagens.  

 Hilário vestia uma calça branca e uma camisa de botão também branca. Foi até o 

barracão e quando retornou retirou a camisa e colocou presa a um prego na proteção de 

madeira na parede onde realizaria o trabalho. No banco havia uma maleta, que Hilário 

retirou, se sentou, colocou-a no colo e abriu. Era ali que ficavam suas cintas. Passou a 

maleta para o assistente principal do trabalho – um homem alto de bigode, que usava um 

boné, tinha a pele escura no tom de grande parte dos marajoaras. Seu Hilário dobrou a 

bainha de sua calça, cinco vezes de cada lado, até chegar à altura do joelho. Pediu então que 

lhe passassem as cintas. Pegou cinco delas e colocou sobre o colo – pedindo em seguida 

seu cigarro de tauari. O segundo assistente, responsável pelo fogo do defumador e por 
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acender os cigarros do pajé, serviu ao primeiro assistente que passou para Hilário, que 

assoprou suas próprias cintas. Pegou uma delas e pendurou em uma das extremidades da 

base de madeira e fez o mesmo na outra. Uma das cintas destoava das outras – era apenas 

uma corda fina, e não uma cinta de tecido cru – era o Curauá68. Ele amarrou essa na cintura. 

Fez uma oração enquanto lavava seu corpo com o conteúdo de uma das garrafinhas 

dispostas na assistência, que provavelmente era cachaça. Passou na nuca, no peito, nos 

braços e pernas. Por fim, se despediu de todos na sala dizendo: “até mais tarde”.  

 A porta foi trancada, as luzes se apagaram. No escuro, só era possível ver as brasas 

do defumador e as pontas queimando dos cigarros de tauari. Um leve sombreado me 

permitia notar que Hilário e seu assistente estavam de pé – colocando as outras cintas, 

pensei. Depois de novamente sentado, o pajé passa a emitir uns sons. Primeiro um gemido, 

mas mais importante é o fino assobio que cruza o ar. Segundo Zeneida Lima (2002), esse 

assobio inicial (que notei nos trabalhos realizados na linha do Fundo) serve para ensurdecer 

Anhangá – a força negativa da Natureza -, para que não atrapalhe o trabalho e vire a linha69. 

É logo após cessar o assobio, com um leve suspense silencioso, que ouvimos o primeiro 

bater de costas do pajé na parede, sinal de que não é mais Hilário que está ali. O caruana 

pede que as luzes se acendam. O pajé, com as quatro cintas no corpo (uma no braço, outra 

na cintura, uma na altura do peito e outra transversal no seu tronco – do ombro até a 

cintura), está de pé. A força presente em seu corpo começa a entoar, com uma voz gutural, 

sua doutrina. As primeiras doutrinas são ditas por mensageiros que dão passagem para o 

início dos trabalhos: pedem que soltem as cordas, para deixar a mãe e o pai trabalharem. A 

cada doutrina cantada, o corpo do pajé se lança contra a parede – com uma diferença: 

batidas constantes, mais leves, eram feitas por um mesmo caruana, quando o pajé unia as 

duas mãos para o alto, em um movimento que lembrava um nadador prestes a se lançar nas 

águas, pronto para mergulhar, o encantado se despedia e, lançando suas costas para trás, 

contra-efetuando o movimento do mergulho, um choque mais acentuado contra a parede 

anunciava a chegada de outro encantado. Esse repetia um conjunto embolado de palavras, 

mas que terminava com o claríssimo pedido ao assistente “minha garganta tá seca”, 

estendendo a mão para receber a pequena cuia da dose de cachaça. Alguns caruanas não 

                                                             
68 Explicaremos melhor a singularidade de cada cinta usada pelos pajés mais adiante.  
69 Voltaremos a Anhangá e a chamada “Linha Virada” no próximo capítulo, por ora basta pontuar o risco 
envolvido na prática do pajé que evidenciam.  
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bebiam cachaça, “só tomo guaraná” disseram alguns deles ao receberem a dose de cachaça. 

Esse processo se repetiu várias vezes, com a assistência entoando a doutrina junto com os 

encantados, logo que esses as puxavam e eles identificavam o canto. O canto era entoado 

como um lamento e ao mesmo tempo num crescendo intenso. Muitas doutrinas falavam 

sobre as águas, sobre navegar, sobre a encantaria no fundo dos rios, do mar. Algumas se 

referiam a pássaros, outras a outros animais como a cobra coral. Falavam de Tapinaré, de 

índios, não consegui, nessa oportunidade, gravar nenhuma dessas doutrinas, eram muitas e 

cantadas uma vez cada uma. No final do trabalho, entoava-se uma doutrina que ao invés de 

soltar as cordas e as correntes, as puxava. Em dado momento, bem antes disso, a sucessão 

de encantados estancava e se anunciava a chegada do chefe das cordas, aquele que faria o 

trabalho de cura – no caso, o vaqueiro Boaventura. O assistente puxou um papo com ele, 

que descontraído fez piada, seguindo de uma conversa bem-humorada enquanto o 

encantado bebia uma cachaça atrás da outra. Dessa vez em um copinho que parecia uma 

miniatura de um barril. Ele conversava bastante com as pessoas e demonstrava saber as 

intenções dos que estavam ali. Além do casal “dono do trabalho”, comentou sobre a minha 

pesquisa. Assim ele foi chamando as pessoas para uma conversa mais próxima – primeiro o 

casal, que foi até sua presença de pés descalços. Ela explicou seu problema na região da 

garganta, o encantado explicou que ela pegou de raspão um trabalho que não era para ela. 

Que ela talvez tenha passado despercebida por cima de um despacho. O procedimento 

exige muita defumação com cigarro de tauari, lavagem com canapé (cachaça), tudo isso 

com uma cinta em volta do pescoço. Durante todo o procedimento, até o fim do ritual, ela 

segurou uma vela acesa na mão. Na segunda parte do ritual, sentada em um banco de frente 

para o vaqueiro, banco esse lavado com cachaça, bebeu água benta, que também foi usada 

para limpar seu pescoço. No pescoço envolto com a cinta, o encantado soprou o cigarro de 

tauari ao contrário, com a guimba voltada para dentro da boca. Uma espessa fumaça branca 

tomou a cabeça da paciente. Ela então teve o corpo inclinado para trás, sendo igualmente 

passado pela fumaça do tauari. Em seguida, outros caruanas foram chegando para dar 

seguimento ao trabalho. O pajé teve suas costas coladas as costas da paciente – pensei na 

carga de energia com a qual ela estaria em contato nesse momento. Depois, Boaventura 

retornou ao comando do ritual, conversando com outras pessoas da plateia enquanto a 

cliente descansa. Dois jovens foram conversar com o encantado, pedindo favores ou 
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agradecendo favores prestados. Fui então chamado à sua presença. Ele pediu que eu me 

apresentasse, perguntou meu sobrenome, falei sobre a pesquisa, ele me deu boas vindas e 

falou do seu trabalho. Enquanto o ouvia, respondia vagamente com um “uhum”, no que 

Boaventura rispidamente me censurou: “não se fala uhum, é sim ou não”. Antes voltar ao 

meu lugar cometi novamente o mesmo erro, o que gerou risadas. De fato, um peixe fora 

d’água. O encantado, mantendo o bom humor, brincava com todos. Quando disse meu 

nome, disse haver um pássaro na região com o mesmo nome (o acauã70). Disse que eu não 

me sentisse ofendido, mas que aquele pássaro, quando canta, não traz nada de bom: “se ele 

canta sobre um galho verde, é certo de ter chuva pra varar dos dias, mas se cantar no galho 

seco, não se vê água até morrer de sede. É uma ave agourenta”. Falou para o radialista que 

levou a mulher para tratamento que ele não ficaria viúvo, que ele daria um jeito, mas que se 

a situação fosse ao contrário que não se esforçaria tanto, “dificilmente deixo passar uma 

viúva!”, disse o vaqueiro mulherengo despertando as risadas na sala. Por fim, ele convocou 

seus aprendizes – outros médiuns que ali estavam – para realizarem uma reza e soprar o 

tauari na paciente. Dois homens e três mulheres realizaram esse procedimento, cada um à 

sua maneira. Rezaram o Pai Nosso, a Ave Maria, alguns para um ou outro santo, outros 

para os anjos da guarda. Dois deles, um homem e uma mulher, ao terminarem os 

procedimentos, levaram a mão à testa, como se sentissem dores de cabeça. Depois disso é 

feito um procedimento de despedida, e é avisado que será preciso fazer um despacho com 

os caboclos, já que aquele trabalho – o despacho que atingira a moça – fora feito em outra 

linha.  

 O assistente ajudou Hilário com o procedimento de ir soltando-se das cintas, 

enquanto entoam-se as doutrinas de despedida. Quando restou apenas uma cinta, a que 

estava na altura do peito, ele a deslizou até a cintura, o pajé se segurou nas duas cintas, 

presas na estrutura de madeira, uma de cada lado. A cinta foi afrouxada e o assistente 

soprou o cigarro de tauari sobre o último nó antes de soltá-lo, sustentando o pajé em pé 

frente à parede. As luzes se apagaram. Soltaram-se as correntes, os espíritos se foram, o 

corpo do pajé chocou-se contra a madeira. As luzes foram acesas novamente. Hilário se 

chocou uma última vez contra a parede e caiu sentado no banquinho. Isso durou alguns 

instantes apenas, logo o corpo do pajé tremeu novamente, dessa vez sem tocar a parede. O 

                                                             
70 Herpetotheres cachinnans.  
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caboclo chegou para continuar o trabalho. Era seu Zé Raimundo, caboclo codoense da 

família de Légua. Ele pediu que todos saíssem para o espaço do barracão. Reclamou da 

roupa que estava usando, pediu um pito. A assistência foi providenciar tudo e logo Zé 

Raimundo já vestia uma camisa verde, com um pano amarrado na cintura e um chapéu na 

cabeça – tragando seu cigarro. Chamou um jovem, de apelido Gaúcho, para assumir um dos 

atabaques e começar o toque. Logo no início do toque o caboclo subiu e deu lugar a outro, 

seu irmão, Manezinho, também da família de Légua. O caboclo conversou com a paciente, 

dançou, cantou, bebeu e deu seu pito. Em seguida também se foi e deu lugar a dona 

Herondina – uma das três princesas turcas da encantaria cabocla. Quando Herondina 

chegou, outros três caboclos viraram em três mulheres ali presentes. Uma em Maria Légua, 

a mesma cabocla que já havia visto em Jonivaldo. “Já te vi antes, você já me viu antes, mas 

não nesse cavalo”, ela me disse enquanto passava, cumprimentado os presentes. Um dos 

caboclos foi rapidamente despachado, os três que ficaram em terra realizaram o 

procedimento, colocando a paciente no centro do barracão, em cima do pentagrama feito de 

azulejos quebrados, onde fica localizado o assentamento da casa. Colocaram um pano em 

sua cabeça e queimaram pólvora nos quatro cantos a sua volta. Hilário ainda recebeu um 

marinheiro baiano antes dos dois filhos de Légua retornarem para encerrar o trabalho, 

cobrindo o tambor com um pano.  

 Tio Ila, Manuel Hilário da Silva, nasceu em Soure no ano de 1939. Assim como 

outros pajés, contou que começou a sentir seus sintomas quando jovem, quando sofria 

“ataques” que logo foram diagnosticados como de natureza espiritual. Se iniciou como pajé 

pelas mãos de João “Perna de Pau” (que ganhou esse apelido por uma deficiência na perna), 

sobrinho de mestre Modesto, famoso pajé de Muruacá, em Salvaterra. João se iniciou pajé e 

também pai de santo na Mina em Belém, quando aprontou Hilário realizou os dois 

procedimentos. Foi primeiro sentado pajé, em um processo que levou 125 dias, sendo os 

três últimos recolhido na camarinha. O processo da Mina demorou mais, um ano de 

preceito, desses, vinte e um dias recolhido, em um processo que levou sete anos, subindo de 

cargo, até se firmar pai de santo. Hilário, contudo, gosta de marcar que foi a linha do Fundo 

a que veio primeiro. Para ele é possível afirmar esse mesmo fato para outros lugares – diz 

que no mundo todo, antes de tudo, veio a pajelança. O que veio depois é o que se 

desenvolveu depois, já que “Deus criou tudo desde o começo – mas nem tudo foi 
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desenvolvido desde lá”, colocando as duas linhas em uma mesma origem potencial, 

atualizadas em tempos diferentes. “É preciso saber separar bem quando se trabalha em duas 

linhas”, me explica Hilário, sempre mantendo um espaço distinto para cada trabalho. “São 

ritmos diferentes. Meus guias (do Fundo) não aceitam trabalhar em terreiro, por conta 

desses pontos cruzados, eles não se unem”. Os médiuns hoje raramente respeitam essa 

separação, me conta, não possuem um espaço separado para trabalhar, os mais novos “já 

são feitos nessa mistura”.  

 O problema dessa mistura, explica, é a necessidade de um trato diferenciado para 

cada encantado. “É fácil notar a diferença dos ritmos dos dois trabalhos, um caruana 

encantado só afirma e inicia um trabalho com a luz apagada, no escuro, onde pode chegar 

com a firmeza do seu segredo. Já na Mina desde o primeiro barravento e o desequilíbrio do 

médium, até a chegada do caboclo no cavalo, tudo ocorre na maior claridade, para quem 

quiser ver”. Os caboclos, durante os festejos, circulam, conversam, por vezes se esquecem 

de dançar e cantar suas doutrinas no barracão para largarem-se nos quintais a espera de um 

pito e com os copos cheios de espumosa, conversando entre si ou com as pessoas em volta. 

“Não consigo notar”, conclui Hilário, “por esse sistema dos novos médiuns se eles estão 

atuados ou não, e não é de bom grado acusar ninguém”. 

  Em outra ocasião tio Ila já havia me chamado atenção para os efeitos da falta de 

fundamento no trabalho dos novos médiuns, que estariam lidando não com o caboclo em si, 

mas apenas com sua “influência”. Essa influência deriva de uma menor proximidade com 

os processos mais intensos da iniciação, substituídos por artifícios que passam pelo estudo 

de materiais como livros e vídeos, que não são considerados em si negativos para o 

desenvolvimento do médium, mas que enfraquecem suas relações mais diretas com os 

caboclos e o aprofundamento desse vínculo. “Agora aprende por livro, é cultura. Mas de 

primeira não, era dom, a gente trazia de nascença”71.  

                                                             
71 Sobre a utilização de livros por mães e pais de santo ver o trabalho de Veras (2015). Nele, o pai de santo 
Álvaro Pizarro, vê a utilização de material escrito sobre a religião como um tipo de relação com outros 
sacerdotes e conhecimentos, ampliando sua própria prática. Além disso, acredita que os livros escritos sobre 
as religiões afro absorvam um pouco do “axé” e “energia” que elas mobilizam, e mesmo os pesquisadores 
podem ser lidos como ‘enviados dos orixás’ na condução de suas pesquisas (Veras 2015: 112).  
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 Esse mesmo risco é observado por Hilário nessa confusão entre seu trabalho, sua 

missão, e o que chama de cultura72. Há uma distinção bem marcada pelo pajé do que seria 

uma festa, um grupo folclórico, um grupo de carimbó, e seu trabalho. Uma das razões para 

que essa confusão ocorra, ele me explica, está na vontade das pessoas em aparecer, vontade 

essa que afeta o trabalho, o terreiro e os caboclos. “Antes era tudo mais simples”, lembra, 

“hoje é só brilho, luxo”. Em Belém, principalmente, aponta uma transformação no 

comportamento dos caboclos, “sabem ver hora no relógio, falar no celular. Dançam com 

sapato de salto alto, mas caboclo não é isso, caboclo é pé no chão, é origem. Para caboclo 

não tem luxo, as pessoas querem se mostrar melhores e mais bonitas que os outros, mas 

isso não é coisa dos caboclos, é coisa dos trabalhadores”. Da perspectiva de pai André, 

entretanto, se daria justamente o inverso. Teriam sido os caboclos e não os médiuns que 

teriam pedido por roupas mais luxuosas. Há, certamente, negociações nesse processo que 

poderiam ser mais bem explicitadas em casos concretos. Vi, em dada situação, mãe Fátima 

receber lindos tecidos de uma cliente de Belém em gratidão a um trabalho prestado, tio Ila 

mesmo diz ter, no seu vestuário para seus caboclos, uma roupa luxuosa apenas, recebida 

por ele também como um ato de gratidão. Essas roupas coloridas, brilhosas, vestidos de 

baile com diversas camadas, são encontrados em diferentes manifestações da encantaria do 

Tambor de Mina e suas variações73. Em Soure esse aspecto não é diferente, princesas 

turcas, boiadeiros codoenses e indígenas baiam muito bem trajados. Hilário, contudo, diz 

preferir roupas mais simples, e dá sua explicação para a mudança da simplicidade para a 

exuberância das roupas dos caboclos. Diz que “foi o povo de Belém, que ia arrumado para 

as festas, que estimulou isso”, os convidados dos festejos teriam deixado as pessoas dos 

terreiros em uma situação complicada, “eles eram os anfitriões dos festejos, recebiam as 

pessoas em seus terreiros, e se apresentavam menos arrumados que seus convidados. Não 
                                                             
72 Há alguma ressonância entre a crítica elaborada por Hilário a ideia de “cultura” quando usada como 
sinônimo do que ele entende por sua missão enquanto pajé e pai de santo, e a crítica elaborada dentro da 
própria antropologia ao uso do conceito. Sahlins (1997) e Wagner (2009), de diferentes formas, reelaboram 
seu uso, o primeiro atento aos novos sentidos atribuídos ao conceito na luta dos povos e minorias e o 
segundo mais atento a evidenciação de seu uso enquanto artifício de controle e da complexificação das 
relações de invenção e contra-invenção presentes no processo de atribuição do termo. É Wagner que mais 
se aproxima da crítica de Hilário, não só por mostrar como “o povo da cultura” lida com a tradição inventiva 
de outros povos, mas também por apontar o processo de desvitalização (e não de aculturação) 
desencadeado por esse povo. Ou, para citar Guattari, a “separação de atividades semióticas em esferas para 
isolá-las, padronizá-las, instituí-las potencial ou realmente e capitalizá-las para o modo de semiotização 
dominante” (Rolnik e Guattari 1986: 21). 
73 Ver Ahlert (2014).  
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era certo”. Assim, segundo ele, as coisas foram mudando e hoje tudo parecia um grande 

carnaval. “Carnaval é bonito, mas é diferente, é cultura, trabalho é outra coisa”.  

 Ao mencionar o carnaval, tio Ila lembra uma das muitas viagens que fez a trabalho. 

Diz ter viajado para muitos lugares, Brasília, Rio de Janeiro, ao Iapoque e Macapá, e até na 

Guiana Francesa, na cidade de São Jorge. “Sempre viajava sozinho, convidado por aqueles 

que tinha visto um trabalho meu, ou tinham ouvido falar”, assim, conheceu esses lugares 

sempre como pajé e pai de santo. Em uma dessas viagens ao Rio chegou a desfilar na 

Portela e assistiu a queima de fogos na virada do ano em Copacabana. Sobre essa última 

experiência me contou que estava caminhando em meio à multidão, postada na areia para 

ver a queima de fogos, quando observou um grupo de terreiros – que ali estavam fazendo 

sua oferenda para Iemanjá, e que se encontravam separados uns dos outros por uma corda, 

como em um bloco ou trio de carnaval. O pai de santo se aproximou de um desses grupos e 

ficou ali no limite da corda, encostado, apreciando o trabalho, vendo-os baiar. Por volta das 

onze horas, pouco antes da queima de fogos, os médiuns, todos atuados, passaram a dar 

passes nas pessoas em volta. Hilário estava próximo de um grupo de dois terreiros, um do 

Rio e um de Minas Gerais, que dividiam um espaço. Foi receber o passe e um pai de santo 

e outros médiuns, “todos muito bem vestidos”, passaram por ele sem notá-lo. Foi uma 

senhora, muito simples, com roupas simples, que chegou próximo dele, lhe deu um abraço 

e falou “você tá passeando por aqui meu filho?”, ele então reconheceu dona Herondina na 

cabeça dela. “Quer que eu te dê um passe meu filho? Não me carece, sou da sua cabeça 

também” – e continuou – “para te confirmar ainda mais que sou eu vou te contar como é 

meu terreiro lá”, e então descreveu com detalhes o terreiro de Hilário em Soure, “até a 

árvore que não existe mais, uma mutamba74, ela disse”. Os outros que passaram por ele não 

viram que ali estava também um pai de santo, só aquela moça simples que tinha recebido 

Herondina, ela mesma. “Para mim a verdade estava só nela. O pessoal se acostumou com a 

vaidade, não se preocupa mais com a origem do caboclo, com sua força”. 

 

 

 

 

                                                             
74 Mutamba ou camacã (Guazuma Ulmifolia). 
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Terceira entrada 

 

 Em Soure, existem dois grandes festejos públicos realizados em praias do 

município, na realidade três. Explico. São dois realizados para as mães d’água: o Tambor 

das Flores, em maio, dedicado a orixá Oxum, e o festejo de Iemanjá, realizado em 

dezembro, contudo, para essa segunda, é realizado outro festejo no dia 2 de fevereiro, 

conduzido pelo terreiro de umbanda Iansã Nossa Senhora da Conceição, casa da mãe 

Fátima de Tupinambá75. São essas festividades as que reúnem o maior número de terreiros 

do município, oportunidade para que os umbandistas e afro religiosos demonstrem sua 

força e propiciem união principalmente no que tange a luta por respeito e contra o racismo 

religioso. São festejos marcados pela beleza, da qual os praticantes da Umbanda/Mina são 

reconhecidos por mobilizar em tais ocasiões. Se no Tambor das Flores o amarelo nos 

panos, roupas e flores, surge radiante e pulsando alegria, o azul inebriante com o qual todos 

se apresentam para baiar no presente dedicado a Iemanjá é igualmente contagiante.  

 Estive presente no festejo de Iemanjá do terreiro de Fátima em fevereiro de 2018. 

Na ocasião estava na minha segunda passagem por Soure, mas ainda não conhecia muitas 

pessoas ligadas aos terreiros. Um dos amigos então me avisou do festejo que seria realizado 

na praia do Pesqueiro, e que eu deveria encontrar a carreata na porta do terreiro, na sétima 

rua, para acompanhar o grupo até a praia. Da entrada do terreiro de Fátima partiram motos, 

um caminhão carregando em sua caçamba a imagem de Iemanjá com sua manta azul, 

dentro de um barco, e um ônibus – todos lotados. O toque e o baiado dos médiuns se deu 

em um dos quiosques da praia do Pesqueiro, e logo que começaram a chegar os caboclos se 

dispersavam, por vezes voltando para cantar e dançar diante dos tambores, mas geralmente 

conversando com as pessoas na areia, com suas canecas e copos na mão. Em um dado 

momento os tambores foram suspensos e levados para areia. Caminharam até o mais 

próximo possível do mar, que recuava no horizonte, ampliando a extensão da praia. Lá, o 

barco de Iemanjá foi levado, flores e presentes foram entregues ao mar e mãe Fátima 

benzeu a todos com ramos de folha molhados, até que os caboclos marinheiros erguessem 

novamente o barco de Iemanjá despedindo-se do mar.  

                                                             
75 Ver em anexo as fotos de mãe Fátima e do festejo de Iemanjá na praia do Pesqueiro.  
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 Naquela ocasião não cheguei a conhecer mãe Fátima, trocamos poucas palavras 

quando cheguei no terreiro para acompanhar a carreata, quando Jonivaldo nos apresentou. 

Nos meses em que estive em Soure, na minha última passagem pelo Marajó, fiquei mais 

próximo da mãe de santo e de sua família, e passei a frequentar o terreiro de Iansã Nossa 

Senhora da Conceição. Terreiro que carregava a história de sua mãe de santo e parte da 

história do povo marajoara do município.   

 “Minha avó se encantou por um homem no Maranhão, e foi assim que minha mãe e 

minha tia nasceram”, me contou Fátima, recordando que isso aconteceu na época da 

escravidão, e que ainda nova sua tia, Antônia, teria sido mandada para o Rio de Janeiro, 

enquanto sua mãe, Maria Raimunda, teve como destino a Ilha de Marajó, mais 

precisamente a fazenda de Rita Bezerra, uma das maiores fazendas da região, se chamava 

Ritlândia. “Era assim na época, cada fazenda recebia o nome de seus donos ou da família 

deles”, me explicou. Foi em Ritlândia que Fátima nasceu em 1947, e onde se criou até os 

12 anos. A vida na fazenda lhe despertava sentimentos diversos enquanto lembrava dos dias 

de festa, da rotina e do marasmo. Sua mãe era professora, “professora leiga”, já que não 

tinha formação formal. Dava aula para os filhos dos funcionários da fazenda, enquanto seu 

pai administrava a mesma. A escola ficava no corpo da fazenda, junto da igreja e da “casa 

dos brancos”, os filhos dos vaqueiros e demais funcionários, que viviam nos retiros, em 

casas afastadas do corpo da fazenda, vinham para aprender com sua mãe. Antes da aula, a 

dona da fazenda tocava um sino, do alto do casarão, as crianças deviam subir as escadas da 

casa para tomar benção dela e receber uma bolacha, o que se repetia ao fim do dia. “Ela 

pedia pra gente chamá-la de vovó sinhá”, e esse era um pedido acatado não apenas pelas 

crianças, mas também pelos vaqueiros e demais funcionários, estes indo também pedir sua 

benção antes de abater o gado. Era o pai de Fátima que dividia a carne entre os empregados 

depois de uma matança.  

Sua mãe, além das aulas, gostava de montar apresentações de boi, comédias, 

também chamadas de brincadeiras76. Durante as festas organizava essas apresentações e 

                                                             
76 Durante o campo em Soure ouvi falar de diversas dessas brincadeiras que já não eram mais encenadas 
como antes. Fora o boi, havia brincadeiras de ave, cobra, peixe, macaco, etc. Essas brincadeiras são 
narrativas encenadas que possuem uma história de base que é variada dependendo da sua atualização, 
onde se compõe novas músicas e elaboram-se novos diálogos e transformam-se os personagens. Durante a 
elaboração de um boi no bairro do Tucumanduba, o “Boi Zangado”, o personagem que na história 
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todos iam até o corpo da fazenda assistir. Fátima lembra o quanto era bonito nesse tempo, 

de como as festas duravam, se alongando por dias, podendo chegar até oito dias. Em 

Ritlândia abatiam oito bois, um para cada dia de festa. Nos festejos para São Sebastião, em 

janeiro, Fátima e seu pai corriam os campos, visitando os retiros distantes da fazenda, 

saindo no começo de janeiro e chegando no corpo da fazenda no dia 20, para a festança. 

Nas festas se dançava até o amanhecer. A música era no “pau e corda”, violino, sanfona e 

tambor, “tinha até um senhor que tocava na folha de limão”, ela recorda. Se chamava Sapo 

e tocava sua folha de limão a noite toda. Tocavam todo tipo de música, a mazurca, a valsa, 

o xote, e principalmente o lundu. “O lundu tem um ritmo lento, o carimbó é mais agitado. 

O lundu é lento, a gente precisa ter uma castanhola para poder dançar”, essa diferença me 

foi explicada por Fátima quando eu tentava aproximar esses dois estilos marajoaras. Me 

conta que trouxe o lundu quando veio das fazendas, deu aulas, chegou mesmo a competir, 

tem boas lembranças dessa dança que herdou, dessa música que é, como me disse César, 

um amigo compositor de carimbó, “o lamento dos escravos”.  

Quando ainda era nova, Fátima deu seguimento aos seus estudos em Soure. Só que 

naquela época não existia o segundo grau no município, muito menos faculdade, restando 

para quem quisesse terminar os estudos ir para Belém. Só quem tinha dinheiro cogitava 

essa opção, “como eu não tinha, voltei para a fazenda”, me conta. Com o tempo, a memória 

das festas vai se enfraquecendo, e o ritmo da animação dava lugar a uma rotina arrastada. 

“Todo dia era a mesma coisa, cozinhava, lavava, olhava o mato, olhava o gado e ficava ali, 

nasce sol, desce sol, naquele mesmo marasmo. Às vezes casava primo com prima, porque 

não tinha opção. Era aquilo mesmo, só que eu não queria aquilo pra mim, eu queria outra 

coisa”.  

Foi aos 12 anos que a chance de buscar outra vida se apresentou. Uma oportunidade 

de trabalhar em Belém, em uma casa de uma rica família de latifundiários do Marajó que 

viviam na capital, os Acatauassú. Partiu do Marajó de navio em 1959. Em Belém, Fátima 

ficaria responsável pelos afazeres da casa, incluindo a cozinha. Ela lembra dos problemas 

que surgiram no começo, quando viu que a comida que se acostumara a fazer na fazenda 

“para eles não servia, eles que nós chamávamos os ricos, os brancos”, então pediu uma 

                                                                                                                                                                                          
ressuscitaria o boi abatido pelos cangaceiros seria um pajé, o que foi substituído por um macumbeiro 
durante os ensaios.  
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semana para aprender e que caso não conseguisse poderiam mandá-la embora. Trabalhou 

na casa por dez anos. Anos em que andava pela capital levando os filhos da família ao 

Colégio Suíço-Brasileiro, ao Jockey Clube, nos feriados aproveitava para visitar Soure. Em 

suas idas e vindas começou a namorar e estava decidida a voltar para o Marajó e se casar.  

Contudo, enquanto ainda trabalhava e dava seguimento aos estudos em Belém, 

Fátima passou a sentir a presença da ilha no seu corpo. Aos 18 anos começou a sofrer os 

ataques, sinais próprios daqueles que carregam uma missão. Foi seu futuro mestre, o pajé 

Manoel Caraparu, que em visita a sua mãe, em Soure, viu – através de uma foto de colação 

de Fátima, pendurada na parede – que sua afilhada estava doente na capital. Explicou para 

Maria Raimunda que a doença de sua filha não era para médico de “bata branca”, mas caso 

de pajé.  

Em Belém, constatou a condição da filha e, mesmo muito católica e reticente quanto 

as práticas de pajelança, decidiu que a levaria até o pajé. Armou então uma história, de uma 

festa em uma cabana na beira do rio Paracauri, na estrada do Sossego. “Me enganaram, 

disseram que eu ia para uma festa. Quando cheguei na cabana e me sentei, vi aquelas 

pessoas chegando, sem nenhuma música, que tipo de festa era aquela? Quando entrou o 

pajé eu percebi que tinha sido enganada, fiquei furiosa”. Fátima disse que se fosse de sua 

vontade não teria ido, mas que quando o trabalho começou ela logo apagou, “vi começar, 

mas não vi o restante”. Tinha 18 anos, aos 22 voltou para Soure e aos 23 se casou, só 

depois continuou seu tratamento e processo de iniciação.  

Levou um ano, atravessando o Paraucauari para ir nos trabalhos em Maruacá, 

pegando os preceitos e retornando para seguir o tratamento em casa. Não podia receber 

ninguém e ficava no quarto. Comia em uma cuia e somente comida insossa, usando uma 

colher de pau. Tomava diversos banhos e sempre que chegava no último tinha que ir até 

Maruacá, na casa de Caraparu, para receber os novos banhos. Dois meses antes de 

completar um ano de preceito, recebeu a lista da preparação de seu material de pajé: o 

balaio, as cintas, os bancos, no último trabalho tudo deveria estar pronto. Fátima recorda do 

dia de sua croação, “chegamos lá e o mestre ficou bravo com meu pai, por que atrasamos, a 

maré estava alta e acabamos nos atrasando”. A croação, momento em que se assentam as 

energias dos caruanas nos pajés, deve ser feita em um local com muitas ondas e 

correntezas, a pessoa deve submergir nas águas, pelas mãos de um pajé, e retornar trazendo 
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a força do fundo. Fátima foi croada no igarapé da praia do Garrote, próximo ao farol de 

Soure.  

No terreno comprado por seu pai, Fátima tinha uma cabana onde realizava seus 

trabalhos de cura. Esse terreno havia sido comprado, me contou a mãe de santo, por um 

preço considerado irrisório, mas quase não aconteceu. Seu pai, apesar de ser um vaqueiro 

dono de gados na fazenda onde trabalhava, tinha uma queda por bebidas, além de se 

envolver com muitas mulheres. Quando saia da fazenda para a cidade, gastava quase todo 

seu dinheiro. Costumava virar uma garrafa de Tatuzinho (cachaça), me contou Fátima. Se 

não fosse por intervenção de sua mãe, a compra não teria saído.  

A cabana onde trabalhava era de palha, com chão de terra batida. Pouco tempo 

depois de iniciada e trabalhando há alguns anos como pajé, sua cabana pegou fogo e foi 

completamente destruída pelo incêndio. Durante esse período em que ficou sem a cabana, 

em um dia 30 de setembro, Fátima estava almoçando em sua casa, com toda sua família 

presente, quando foi “pega”. Era a cabocla Mariana, em sua primeira aparição no corpo da, 

até então, jovem pajé. “Não havia conhecimento de Mina aqui”, me explicou falando da 

surpresa de seus familiares, “outros já trabalhavam no tambor aqui em Soure, mas havia um 

grande desconhecimento no geral, na minha casa era só Pena e Maracá”. Foi com a chegada 

de Mariana que isso mudou. “Ela que iniciou, me disse que dali pra frente ela iria me 

erguer nessa linha. Que não carecia outra pessoa pra me aprontar, ela mesma iria trabalhar 

na minha cabeça”, além disso, conta, a cabocla ordenou que se erguesse um terreiro de 

alvenaria, no lugar onde antes ficava a cabana. Depois desse momento, com o terreiro 

construído por seu pai, Fátima foi atrás de suas linhas ela mesma, “eu tenho pai de santo na 

linha de Pena e Maracá, mas na Mina eu não tenho. Alguns amigos de Belém, como 

Orlando Bassú e outros, vieram, já me deram alguma coisa, mas não muito, porque tudo é 

ela mesma que dá na minha cabeça”.  

De lá para cá mãe Fátima teria desenvolvido muitos médiuns em sua casa, para a 

linha do Fundo, muitos deles pais e mães de santo com seus próprios terreiros hoje em dia. 

No terreiro de Iansã Nossa Senhora da Conceição, muitos deles costumam aparecer em dias 

de festejo. Sua família participa ativamente no terreiro, filhos e netos cuidam da assistência, 

do toque dos atabaques e dos xeques. Das filhas que também recebem caboclos, somente 
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Andréia acompanha sua mãe nos toques e trabalhos, sendo a segunda à frente no baiado, 

recebendo geralmente a cabocla Jarina.  

Durante os meses que passei em Soure, foi no terreiro de Fátima que pude ver o 

maior número de trabalhos (de cura pelos toques, na linha do Fundo, na tarimba77) além de 

um festejo para três caboclas, Jussara, Jurema e Jureminha, de filhas da casa. Esses 

trabalhos continham, cada um, sua singularidade: mudavam-se os espaços utilizados, o 

aspecto das roupas, as doutrinas, os materiais, até mesmo o clima, a atmosfera criada, era 

perceptivelmente diferente. Cada trabalho, em cada linha, tinha como finalidade a cura, e a 

casa de Fátima era procurada pelos sucessos sucessivos em ajudar quem fosse ao seu 

encontro, como um caso que me contaram – desses casos desacreditados, que parecem sem 

solução – de uma pessoa com o corpo em estado de deterioração, prestes a perder os 

membros. Teria sido levada até o terreiro enrolada em uma rede e teria saído de lá inteira, e 

que nos dias de hoje caminha com tranquilidade. Assim, para além da fama de sua festa de 

Mariana, em setembro, quando o terreiro fica cheio de pessoas vindo de todas as partes, 

Fátima é conhecida como uma grande curadora. Os diferentes trabalhos, nas diferentes 

linhas, lidavam cada um com um tipo de influência. Assim, para lidar com um feitiço, por 

exemplo, enviado na linha da Umbanda/Mina se fazia necessário o uso dos tambores. Por 

serem forças perigosas o trabalho se torna mais pesado, e o toque dos tambores ajuda a 

inibir essas forças. Assim, uma noite, pude acompanhar um desses trabalhos no terreiro. 

Na sala da casa de Fátima as pessoas assistiam ao começo do jogo entre Brasil e 

Argentina, pela semifinal da Copa América, quando passamos em direção ao barracão nos 

fundos. Aquele seria um trabalho de cura com toque, para uma moça de Salvaterra. Fátima 

e mais seis assistentes, incluindo sua filha Andréia, usavam vestidos vermelhos. No interior 

do terreiro de Iansã Nossa Senhora da Conceição, a esquerda da entrada, podia se ver um 

santuário onde se encontrava a imagem de Iemanjá, no interior de uma pequena 

embarcação. É a mesma imagem que é levada até a praia na procissão para a Rainha das 

Águas em fevereiro. Seguindo a esquerda podemos encontrar as cadeiras enfileiradas 

próximas das janelas laterais. Em geral, quando não abertos e cercados apenas por uma 

mureta a meia altura, os salões dos terreiros possuem janelas onde se apoiam convidados e 

                                                             
77 Dizem-se sete as linhas que um médium possui, porém nem todas são desenvolvidas. Fátima me explicou 
que, para além da linha do Fundo e da Mina, também estava desenvolvendo sua terceira linha, a tarimba, 
que permitia que ela tratasse sem o uso dos tambores.  
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curiosos para assistir à chegada dos encantados, e no terreiro de Fátima não era diferente. 

De frente para as cadeiras da plateia, uma mureta separa o espaço onde os médiuns baiam e 

recebem seus caboclos para dançar. Nas paredes, desenhados com cores vivas, santos, 

caboclos e orixás se fazem presentes. A cabocla Jurema e Jarina, São Jorge – esse também 

presente em uma imagem, posta à frente dos atabaques, com velas em volta. Uma mureta 

também separava os atabaques do salão de dança, e na parede atrás dos tambores há um 

desenho de Iansã. Atrás dessa parede encontra-se o quartinho com as roupas e adereços dos 

caboclos, com um pequeno altar no canto esquerdo no alto e a imagem de uma arara 

vermelha na parede. Foi naquele quartinho que conversei com Mariana durante o festejo de 

Jussara, Jurema e Jureminha, para pedir permissão e benção para minha pesquisa. Seguindo 

o barracão, mais ao fundo, o altar com as imagens de Mariana e Tupinambá, ambos com a 

altura de uma pessoa por volta de 1,70m, no meio dos dois uma imagem menor de Jarina. 

No chão, ao redor deles, garrafas de diferentes bebidas alcoólicas e outras oferendas, o chão 

nesse espaço, exclusivamente, é revestido de piso (o chão do terreiro é de cimento). Na 

parede atrás do altar há uma pintura de um azul forte, com traços brancos fazendo o 

balanço das ondulações do mar e a luz da lua cheia – desenhada mais acima – batendo 

nelas. Cruzando esse mar um navio, como aqueles da marinha brasileira cantados na 

doutrina de Mariana. Nesse espaço, Fátima costuma realizar seus trabalhos na linha do 

Fundo, no canto esquerdo próximo do altar é possível encontrar seus banquinhos e seu 

balaio com as cintas, coberto. O terreiro é composto ainda por uma bancada, que reserva 

um espaço para servir de bar durante os festejos, e mais três cômodos na parte de trás, um 

deles um banheiro, o outro um quarto de exu.  

 Os convidados da margem de lá do Paracauari se acomodaram nas cadeiras para o 

toque começar. Os abatazeiros foram chegando aos poucos, meio se revezando entre 

assumir o toque e assistir ao jogo da seleção. No começo, antes dos toques começarem, 

uma das assistentes levou uma vasilha para o lado de fora, que acredito se tratar de uma 

oferenda para exu (contudo não cheguei a tomar conhecimento do conteúdo que ela 

carregava), tomando cuidado para fazer o caminho para sair de costas. O toque começou e 

puxaram-se pontos para pomba-gira e exu, seguindo de outro para Ogum e, por fim, para os 

caboclos. Fátima foi a primeira a receber seu caboclo João da Mata. Colocou um chapéu na 

cabeça, cantou sua doutrina, pediu uma cachaça e logo foi se despedindo, dando espaço 
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para a chegada de Herondina -, foi a cabocla que começou o trabalho com a moça, que 

estava acompanhada de uma senhora. As duas entraram com a cabocla no quartinho das 

roupas atrás dos atabaques.  

 Na ausência de Fátima, Andréia assumiu o comando do baiado e logo recebeu a 

cabocla Jussara e Jarina, sua passeadeira, em seguida. Assim que chegou avisou - “vou 

colocar todas para rodar!” – E assim foi, logo as outras assistentes começaram a virar em 

suas caboclas, Jurema, Jureminha. Enquanto os toques seguiram e as caboclas recebiam 

suas taças, espumosas e pitos, a cura se desenrolava. Quem saiu do quarto com as mulheres 

já não era Herondina, mas Mariana. Na frente do altar com as imagens dos caboclos as 

assistentes traçaram com pemba78, no chão, um círculo. Ao redor dele foram postas velas e 

pólvora e as mulheres ficaram no interior do círculo. Mariana ordenou que acendessem a 

pólvora enquanto entoavam cânticos de despacho, mandando o feitiço embora. Enquanto 

rezavam, uma das assistentes perdeu o controle, algo a havia pego e ela arremessou-se 

contra as pessoas em volta, vociferando e procurando arranhá-las. Logo, assistentes e 

familiares em volta se prontificaram em contê-la – havia uma força fora do normal naquela 

senhora e foi preciso o auxílio de várias pessoas para segurá-la. Em meio a essa 

movimentação eis que outra médium também é pega, da mesma forma, gritos e as mãos 

esticadas, prontas para arranhar o corpo alheio. A situação tomou contornos caóticos, 

quando Mariana olhou para as duas presenças e, evocando o nome de Deus e a força dela 

mesma, cabocla Mariana, expulsou-as do corpo das duas médiuns. Uma caiu exausta e a 

outra, assim que liberta da presença indesejada, virou em seu Zé Pelintra. 

 O procedimento de cura seguiu, assim como o toque, e as pessoas de Salvaterra 

deixaram o terreiro pouco antes de meia-noite. Mariana e Zé Pelintra também partiram, 

somente Jarina e Jurema não quiseram ir embora, mesmo com o apelo de mãe Fátima ao 

deixar o terreiro. Permaneceram ali bebendo e conversando. Jarina confessou que gostaria 

de fugir mais vezes de seu castelo, que fica no encante em baixo do rio, mas que seu pai 

sempre vinha buscá-la, colocando duas cobras para lhe seguir. No fim da noite sentei para 

conversar com Diemerson na frente do portão de sua casa, falamos sobre o que aconteceu 

no toque: “aquelas feiticeiras”, disse ele rindo se referindo a presença que “pegou” as duas 

mulheres no toque. Naquela ocasião não se sabia exatamente se o ataque proporcionado 

                                                             
78 Giz usado para riscar os pontos no chão durante os procedimentos e trabalhos rituais.  
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pelo feitiço era uma proteção do trabalho feiticeiro, que Fátima buscava desfazer, ou algo 

enviado diretamente para o terreiro da mãe de santo, que encontrou naquele trabalho de 

cura uma forma de entrar. Na verdade, pouco formularam sobre e evitavam comentar. 

Alguns dias depois, conversando com Samambaia sobre o tempo em que começou a tocar 

os atabaques em Soure, ele me contou como a feitiçaria “rolava solta” e me explicou que os 

guias podiam ser enviados contra as pessoas, em práticas de feitiçaria. “O feitiço fermenta 

na inveja e é expelido e demandado pelo pensamento”, me disse, explicando que esse 

desejo invejoso do feitiço atinge sempre os desprotegidos, que estão descrentes em sua fé e 

com vínculos fracos com seus guias, com seu anjo da guarda.  

 Diemerson terminou a conversa aquela noite comentando o quanto as pessoas 

sentiam inveja de sua mãe, por ser uma pessoa muito querida e continuar, mesmo assim, 

sendo uma mulher simples. Que seu terreiro era muito conhecido e visitado, e que isso 

atraia muita atenção. Ele e suas irmãs ajudavam a proteger a casa e a ajudar Fátima para 

que essas coisas não a atingissem. Me contou que não serviam mais cerveja para Mariana (e 

demais caboclos) de sua mãe. Que foi uma longa negociação até que ela aceitasse e que a 

própria cabocla teria feito um anúncio publicamente durante um festejo de que, na cabeça 

de Fátima, não tomaria mais espumosa. A dificuldade da situação esbarrava no desejo da 

cabocla que se realizava, dentre outras coisas, pela bebida, e a condição da saúde de sua 

mãe. Fátima havia me contado sobre os problemas que enfrentou após dificuldades em um 

processo cirúrgico que quase lhe custou a vida e que graças a Deus estava viva pela 

proteção de seus guias e pelas orações das pessoas que já havia ajudado. Desde então seu 

corpo sentiu, com mais intensidade, as exigências dos caboclos. 

Esse caso é interessante para entender uma separação entre o efeito da bebida no 

médium enquanto atuado por seus caboclos. Como aponta Seth Leacock em seu artigo 

sobre o uso de bebidas no Batuque em Belém, segundo seus praticantes, quem bebe durante 

as cerimônias não são os médiuns, mas sim os encantados – que tem motivações e desejos 

muito próximos daqueles das pessoas (Leacock 1964). Essa mesma concepção foi 

defendida por todos com quem convivi nos festejos e terreiros em Soure. Dessa forma, 

perguntei a Diemerson sobre o efeito da bebida tomada pelo caboclo no corpo do médium 

quando ele falou sobre a negociação com Mariana. Ele então me explicou que os caboclos 

levavam consigo, assim que deixavam o corpo, os efeitos embriagantes do álcool, “eles 
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levam o que foi pra cabeça, e não pro corpo”. Dessa forma, os efeitos da bebida em outras 

partes do corpo era o que colocava Fátima em risco e o que fez com que seus filhos 

convencessem a cabocla a mudar de ideia.  

 Se por um lado a bebida pode ser substituída por um suco ou refrigerante durante os 

festejos, outras mudanças parecem muito mais difíceis de serem aceitas. Fátima me 

explicou que seu médico pediu para que fosse cautelosa nas atividades mais enérgicas que 

seu trabalho envolvia, que evitasse bater as costas na parede, algo inconcebível em um 

trabalho na linha do Fundo do qual o movimento é impulsionado pelos caruanas. Como 

pedir para os caboclos não dançarem? Fátima me contou que costumava participar de 

concursos de dança e já havia ganhado alguns, como um prêmio para dançarinos da terceira 

idade em Belém. Também costumava treinar grupos de quadrilha de crianças. Com o tempo 

foi deixando essas práticas. Eram somente os caboclos que ainda conduziam seu corpo pelo 

terreiro, cantando e dançando durante os toques. Mãe Fátima, quando Mariana, ou João da 

Mata, ou Herondina, rodopiava pelo salão com firmeza, por vezes cintilando com seus 

belos vestidos de baile. A memória viva em seu corpo dos festejos na fazenda Ritlândia, 

nas noites que dançava o lundu, casava-se com os toques e o frenesi das danças dos 

caboclos. Um encontro entre esses territórios, do corpo e da terra, que se comunicavam 

pelo ritmo.  

 

* * * 

 

 Esperávamos todos, já arrumados, algumas horas na frente da casa de Fátima, o 

ônibus que levaria a todos até a praia do Pesqueiro estava atrasado. A crescente irritação e 

gozação geral com a situação se dava por conta do acúmulo de fadiga: desde que chegaram 

em Soure, o povo de Conceição do Araguaia testou a paciência das mães e pais de santo do 

município. As informações de que haveria toques na praia eram ditas e desmentidas durante 

toda a semana, uma confusão, e muitos adotaram a postura de não estarem mais ligando. 

Outros, mais ativamente, negavam-se a participar do evento e viam como uma afronta o 

descaso com eles que eram, afinal, o povo dali e que o povo visitante deveria ter mais 

consideração. Eles, o povo de Conceição do Araguaia, eram membros de diferentes 

terreiros desse município ao sudeste do estado do Pará, reunidos pelo pai de santo 
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Manezinho, ex-morador de Soure, e que iam até o Marajó quase todo ano realizar rituais na 

praia e buscar um pouco de força dos fundamentos da ilha e de suas águas.  

 “Eles geralmente fazem três toques por dia, todo dia, quando estão aqui”, me contou 

Diemerson, “ninguém entendeu esse único festejo”. O ônibus chegou pouco depois das oito 

horas da noite, e logo todos se movimentaram para subir a bordo. Durante o percurso, que 

descia a quarta rua em direção a estrada para o Pesqueiro, outras paradas foram feitas, 

quase lotando o ônibus com destino ao festejo de pai Manezinho. Nezinho foi um dos que 

se juntaram ao grupo – era ele que fazia a mediação com o pai de santo de Conceição do 

Araguaia por ser ele seu pai de santo na Mina. 

 Na praia, a lua cheia, que tinha atingido seu ápice há dois dias, ainda se fazia 

imponente no céu. Sua luz prateada tremulava nas ondas do mar, que estavam bem 

próximas do espaço reservado para o festejo. Alguns postes de madeira sustentavam a 

fiação das lâmpadas de luz amarelada, no centro desse espaço uma estrutura no chão, de 

ligeira elevação da areia, que lembrava uma estrela. Enquanto íamos nos aproximando 

melhor notávamos o altar, com algumas flores e a imagem de Iemanjá, armado ao lado de 

uma caixa de som e da estrutura onde ficariam os tambores – que estavam sendo afinados 

deitados ao lado de uma fogueira. As pessoas foram apoiando os isopores com suas bebidas 

no chão e aproveitando algumas cadeiras ao redor para se sentar.  

 Aos poucos o povo de Conceição do Araguaia também foi se aproximando, e depois 

de um tempo todos se posicionaram em um grande círculo. Na primeira parte do ritual não 

houve baiado, nem mesmo toque. Todos assistiram a apresentação de membros dos 

terreiros de Conceição do Araguaia que, vestidos como orixás, eram apresentados por um 

homem branco e alto, com uma vasta barba ruiva e vestindo uma bata. Ele lia uma 

apresentação dos orixás e seus mitos com o microfone enquanto entravam no centro do 

espaço, Ogum, Oxóssi, Oxum, Iansã, Xangô. Uma moça vestida de Iemanjá foi levada por 

um rapaz de Ogum até a estrela no centro da roda e lá ficou durante todas as apresentações. 

Com os braços esticados para baixo, as palmas das mãos a mostra. Depois que eram lidos 

os mitos, eram reproduzidas, na caixa de som, toques para cada orixá, seguidos pela dança 

executada pelas pessoas que os representavam no centro do círculo.  

 Toda aquela encenação levou um tempo, enquanto pais e mães de santo assistiam de 

pé, já demonstrando algum cansaço. Só então começaram os toques e as pessoas em círculo 
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começaram a girar, seguindo o fluxo da roda. Enquanto eram os visitantes de Conceição 

que puxavam os cantos, seguiu-se girando de forma morosa, sem nenhum tipo de 

manifestação dos caboclos. Até que o povo de Soure assumiu o comando da gira, os 

abatazeiros de Fátima puxaram os toques, e então os caboclos começaram a baixar. Mesmo 

o ar tendo mudado com as rédeas do toque sendo assumidas pelos abatazeiros e caboclos de 

Soure, a alegria apenas esboçou proliferar, mas logo os membros dos terreiros se 

dispersaram e a gira se dissolveu. Foi nesse momento que Fátima recebeu Mariana. A 

cabocla, que como Iemanjá zelava e confundia-se com o mar, assumiu a missão de ativar o 

festejo. Parou frente aos seus filhos que cessaram os toques para ouvir a doutrina a ser 

puxada. A cabocla, pito aceso em mãos, deu uma risadinha antes de lançar os versos no ar:  

 

“No rio Negro 

Os mururés viraram flores 

Na mata virgem o roxinol cantou 

Ela é a cabocla Mariana  

A Bela Turca que aqui raiou!” 

 

 E assim que cantou sua doutrina, as pessoas vieram em resposta, puxou outra 

doutrina e, enquanto cantava, voltou-se para os médiuns, para que retomassem seus postos, 

indicando e gesticulado com a mão e os dedos para que a gira voltasse a girar, como se ela, 

cabocla Mariana, estivesse orquestrando o movimento daquelas pessoas. E assim foi. O que 

parecia perdido ganhou fôlego e os membros dos terreiros de Soure puderam mostrar a seus 

convidados toda sua força.  

 

estado da arte 

 

 Aquela última noite de sábado na praia do Pesqueiro reativou um elemento que 

estava sempre presente nos melhores momentos dos diferentes festejos que pude presenciar 

durante o campo, esse da alegria que arrancava sorrisos e elevava as vozes, movimentava 

os corpos. Essa alegria de forma alguma poderia ser vista como um fenômeno da 

aleatoriedade dos eventos, já que exigiam o trabalho e o empenho em lapidar uma estética, 
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um ritmo, extraindo assim um estilo. Como apontou Barbosa Neto, cada chefe de casa (mãe 

ou pai de santo de um terreiro) pode ser visto como um artesão a extrair esse estilo. “O que 

chamo de estilo” diz o autor “é precisamente essa singularidade, isto é, esse modo de 

composição com uma matéria que é fundamentalmente força e cuja textura é sempre 

heterogênea” (Barbosa Neto, 2013: 19). A alegria é força e ela é - para dizer como Oswald 

de Andrade - a prova dos nove da arte praticada pelos membros dos terreiros de Soure.  

 Umbandistas e afro religiosos em Soure extraem de suas práticas um estilo, que 

compõe com sua estética, uma forma de ser e de se apresentar, uma forma de estar no 

mundo - a própria vida que ajudam a criar. Daí se pode dizer que essas práticas se 

aproximam, para além de um aspecto particularmente religioso, de uma arte. Como colocou 

Bastide sobre o caso dos candomblés: 

“Mas existe no candomblé um outro aspecto, não 

menos importante, que chamou a atenção de 

romancistas do Nordeste – o seu aspecto estético. A 

religião e a arte, que em nossa civilização ocidental se 

separam, casam-se aqui em líricos esponsais” (Bastide 

2001: 327).  

 Não só religião e arte se casam, poderíamos complementar, colocando aí também a 

medicina em composição com uma ética-estética dos membros dos terreiros. Também 

poderíamos dizer que são outras as artes por se extrair. Uma “arte do respeito”79, 

fundamental para lidar com essas diferentes linhas, limites e limiares que povoam essas 

práticas. Essa arte do respeito não pode ser confundida com uma atitude tolerante com as 

diferenças que é, como mostrou Isabelle Stengers, junto a intolerância, as duas faces de 

uma mesma moeda. Uma forma de evitar cair nessa maldição da tolerância é o que Stengers 

chamou de “honrar as divergências”. Honrar as divergências vai além do respeito às 

diferenças, por entender que o que se dá no encontro entre saberes diferentes – enquanto 

divergentes – é “o poder de fazer pensar, de fazer hesitar juntos aqueles e aquelas que ele 

reúne”. Honrar, lembra a autora, coloca para essa dimensão do encontro a necessidade de 

apreender aquilo que o outro faz ter importância e não apenas o que seria importante para 

                                                             
79 Ver Barbosa Neto e Goldman (2017).  
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ele de forma particular. Há uma partilha de sentimentos e afetos por aquilo que “se for 

destruído, tornaria nosso mundo mais pobre80” (Stengers 2015: 139). 

 

* * * 

 

 De alguma forma podemos buscar pensar as restrições colocadas por Roxita no 

começo desse capítulo a partir desse espaço onde se honram as divergências, onde a relação 

entre diferentes não exija apaziguamento ou pacificação das asperezas. O que umbandistas 

e afro religiosos fazem existir, as modulações de forças dos terreiros, diferente do trabalho 

da pajé, colocam riscos que não podem ser nem amenizados nem extintos, mas mantidos a 

uma boa distância. Essa distância se dá justamente pela proximidade, por cruzarem, em 

seus corpos e terreiros, as linhas de caboclos e caruanas, e que o risco da mistura, da 

indistinção dessas diferenças, possa destituir de força o trabalho e também a vida dos 

praticantes. Foi justamente sobre esse risco que me alertara Hilário quando falava sobre a 

preparação dos mais novos na missão (“feitos nessa mistura”). O enfraquecimento, a perda 

de potência, é, como me sinalizou Samambaia, caminho aberto para a feitiçaria.  

 Dessa forma, poderíamos aproximar o risco de perda de potência pelo poder do 

feitiço desse perigo da homogeneização, onde as diferentes potências correm o risco de 

desaparecer frente ao poder unificador da indistinção. Há uma feitiçaria por trás de todo 

processo de unificação, como também poderíamos encontrar, na própria feitiçaria, esse 

desejo do Um81. O que se encontra em jogo na feitiçaria, apontou Favret-Saada, são “essas 

situações nas quais não há lugar para dois”, onde se procura alcançar um espaço ao mesmo 

tempo em que se impede que outro o ocupe (Goldman 2006: 307). “O que seria a 

maldade?”, pergunta Deleuze em seu Abecedário (1989), se não esse “impedir alguém de 

fazer o que ele pode, impedir que esse alguém efetue sua potência”. Assim, o Uno busca 

cessar os movimentos da multiplicidade, esterilizar suas potências. De um ponto ao outro 

                                                             
80 Essas seriam, como apontou Guattari, “espécies existenciais”, ampliando a partir de seu conceito de 
ecosofia esses “movimentos” e “modos de sentir o mundo” que correm risco de extinção (ver Lima 2019: 
387).  
81 “O Um é o Mal”, diz o pensamento Guarani, “as coisas em sua totalidade são uma (...) uma é toda coisa 
corruptível. O modo de existência do Um é o transitório, o passageiro, o efêmero. Aquilo que nasce, cresce e 
se desenvolve somente para padecer, isso será o dito Um” (Clastres 2014: 186-187).  
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só se pode haver conversão, tornando as diferenças indistintas. Nas práticas dos pajés, mães 

e pais de santo da encantaria marajoara, contudo, não há indistinção, mas variação.  

Fátima, Hilário, assim como Nezinho e tantos outros, feitos e desenvolvidos em 

suas linhas (poderíamos dizer, fazendo e desenvolvendo suas linhas), operam, na passagem 

de uma linha à outra (da linha do Fundo para a Umbanda/Mina), um “virar” de forma 

contínua. Assim, é possível entender esse processo de “virar” não como uma transformação 

irreversível, de pajés em mães e pais de santo, mudando de um estado estável para outro – 

como apontou Goldman (2017), observando os fenômenos de “virar branco” em diferentes 

contextos de povos indígenas -, antes que um “virar”, o mais apropriado para descrever tal 

fenômeno seria a conjugação desse verbo no gerúndio, destacando seu caráter processual. 

Ele é menos um “virar” e mais um “virando” (como o próprio ato de “virar no santo” no 

candomblé, aponta o autor). A questão que se coloca parece ser: de que maneira lidar com 

essa variável? Como apontou Lima, citando Deleuze e Guattari, existem duas formas de se 

lidar com uma variável, “fazendo-a operar como uma constante ou colocando-a em estado 

de variação contínua82” (Lima 1999: 48). Acredito, como a autora, que essa segunda opção 

seja a melhor forma de abordar essa relação dos praticantes com suas linhas em Soure.  

Assim, outra perspectiva sobre a prática dos toques se mostra mais pertinente. Uma 

que não oponha a linha do Fundo à linha de Umbanda/Mina como constantes na qual seus 

praticantes estariam variando, de uma para outra, mas sim a própria prática que se extraí 

dessa variação como um campo de ressonância e atração própria, a variação como um 

centro de criação. Essa perspectiva, acredito, se aproxima da que Barbosa Neto (2012) nos 

coloca a pensar, onde toda a métrica dos lados é uma potência presente em cada lado – “um 

mundo repleto de lados simultâneos e heterogêneos” -, e também na concepção trabalhada 

por Silva (2014) em relação as linhas, as frequências, que são abertas as captações. Por 

estar aberta a esses lados e frequências, a viração contínua dos médiuns é uma prática, da 

                                                             
82 Como apontam os autores de Mil Platôs, acerca do exemplo de William Labov sobre o Black English e seu 
interesse nos traços variáveis da linguagem: “Quando ele destaca linhas de variação-inerente, não vê nestas 
simplesmente “variantes livres” que se refeririam à pronúncia, ao estilo ou aos traços pertinentes, estando 
fora do sistema e deixando subsistir a homogeneidade do sistema; mas tampouco uma mistura de fato 
entre dois sistemas na qual cada um seria homogêneo por sua conta, como se o locutor passasse de um a 
outro. Ele recusa a alternativa na qual a linguística quis se instalar: atribuir variantes a sistemas diferentes, 
ou antes remetê-los para aquém da estrutura. É a própria variação que é sistemática, no sentido que os 
músicos dizem “o tema é a variação”” (Deleuze e Guattari 2011: 38). 
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perspectiva de Roxita, arriscada – potencialmente feiticeira -, mas que também extrai da 

vida um modo de existência.  

 A maneira mesmo como os umbandistas e afro religiosos de Soure procedem essa 

viração contínua está atrelada ao que apontei mais acima como o próprio estilo que extraem 

de sua prática, de seus toques. É desse estado da arte dos toques que busquei tratar nesse 

capítulo. De como se seguiu um ritmo que também se fez existir. Um ritmo que já estava lá, 

pulsando, mas que foi preciso fazê-lo brotar e também mantê-lo. Para que não desande, 

destoe ou silencie e se perca. No próximo capítulo voltaremos aos movimentos que 

percorrem a ilha, mais subterrâneos, submersos, profundos – movimentos tectônicos, de um 

outro tempo – que se faz presente em Soure -, onde pajés adentram o reino dos encantes e 

trazem consigo a força dos caruanas. 
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3. Movimentos do Fundo 

 “Esse negócio de Encante”, me diz um homem, de forma 
tranquila, “eu quase não acredito. A não ser que eu mesmo 
ouça as vozes dos dançarinos lá debaixo d’água” 

- Candace Slater 
 

“Nada é mais perturbador que os movimentos incessantes 
do que parece imóvel” 

- Gilles Deleuze 
 

 

“Aqui é terra de encantaria, se não fizer certo não se cria”, me disse Fátima em uma 

conversa que tivemos sobre o que ela me dizia ser sua linha principal, aquela para a qual foi 

iniciada por um pajé, feita, seguindo os procedimentos, obedecendo os preceitos e 

produzindo seu material, como vimos no capítulo anterior. Nos primeiros capítulos a 

presença da ideia disposta em sua frase repete-se em diferentes níveis, no primeiro 

enquanto um fundamento, uma base, um meio no e pelo qual as práticas aqui apresentadas 

se desenvolvem. No segundo, essa ideia é mais um limite, um risco com o qual os 

praticantes da Umbanda/Mina, iniciados para essa linha primeira, flertam, se aproximam, 

tencionam. Agora gostaria de pensar essa ideia de forma mais intensiva, apresentando uma 

imagem da linha do Fundo tal qual me foi apresentada por Roxita, Fátima, Hilário e tantos 

outros (assim como pelos escritos da pajé Zeneida Lima). 

Antigamente, como já foi dito, existiam em Soure apenas pajés. Esse tempo é 

rememorado evocando o nome desses grandes curadores (também chamados de Sacacas 

por alguns, mas mais geralmente mestres, cirurgiões, pajés) que residiam nas duas margens 

do Rio Paracauari. Em conversas sempre surgiam os nomes de grandes mestres como Zé 

Piranha, Modesto, Tuxico, Mundico, Maria de Fama, Procópio, Chico da Ponta, Juruti, 

Manoel Caraparu, Maria Olinda, Monteiro. Muitos deles, como Modesto e Mundico, 

vinham de Muruacá, em Salvaterra, uma terra reconhecida pela presença de seus pajés e 

pela força do seu encante83.  

Nilson me contou ter se tratado muito com Zé Piranha, que considerava um grande 

curador e alguém que sempre se recusou a realizar trabalhos para o mal, ou de cobrar uma 
                                                             
83 Ver o livro de Zeneida Lima (2002: 249-250). 
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fortuna para fazer aquilo que era sua missão. Ele era um grande curador principalmente por 

ter resolvido muitos daqueles casos “desacreditados”. Fala-se muito nessa situação da 

pessoa em grave estado de saúde, à beira da morte, que nem mesmo os médicos viam 

solução, e que os pajés acreditavam em sua cura até o fim – vendo a possibilidade onde 

ninguém mais viu. “Mas quando Zé Piranha começava a receitar banhos com um monte de 

flores”, me explicava Nilson, “aí você já sabia que a pessoa não tinha chance mesmo, iria 

morrer”.  

Essa memória do tempo dos pajés geralmente soa em um tom de nostalgia, como se 

esse tempo estivesse se dissolvendo84. Perdendo sua força. Poucos são os pajés 

considerados próximos da vitalidade que essa prática parece evocar a partir dessas 

lembranças. Roxita, por exemplo, era considerada por muitos com quem conversei uma das 

poucas representantes dessa “tradição dos grandes pajés”. Como vimos, essa questão é mais 

complexa, e não se resume ao desaparecimento das práticas. O que se sinaliza é mais uma 

mudança no tipo de relação que se tinha com essas práticas a partir das relações 

estabelecidas pelos pajés de hoje (que também são mães e pais de santo). Nesse caso, 

Roxita apareceria como alguém que preservou certas relações que a conectam com esses 

outros pajés, com quem conviveu e aprendeu durante sua vida. Contudo, acredito que essa 

questão é ainda um pouco mais complexa. Mesmo que, de uma certa distância, a relação 

que estabelece com suas práticas seja mais próxima daquelas de uma certa tradição, Roxita 

não deixa também de transformar essa relação. No sentido de dar seguimento não a um 

conjunto estanque de práticas, mas ao próprio processo inventivo dessa prática. Entre as 

bifurcações que se abrem na vida nos terreiros, ela escolheu um caminho singular. Que 

caminho é esse? No que consiste a vida de um pajé? 

Assim como havia me colocado Dona Flor, era preciso ir atrás dessa “verdade 

sincera do pajé”, tarefa difícil já que esses são “esguios”, como afirmou, “são que nem 

índio, você vai atrás e fogem para o mato, nós gostamos de estar no mato”. Flor sofre de 

um problema do coração, o que a impede de realizar trabalhos de cura e também de falar 

por muito tempo. Apesar de não ter mais condições de praticar sua linha, não deixava de ir 

pescar, nos igarapés e no rio, para não se afastar dos caruanas. “É lindo, estar lá com os 

                                                             
84 Essa nostalgia pode ser encontrada também no trabalho de Thamirys Di Paula Cassiano de Matos (2015), 
que realizou pesquisa de campo em Soure e Salvaterra.  
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animais, na água, com os espíritos”, me contava, lamentando que nos dias de hoje as 

pessoas não respeitavam mais essas coisas, não pediam licença para nada, e estavam 

destruindo tudo, explorando. “Mas eles revidam, você não vê a maré alta desse ano? As 

coisas estão mudando”.  

 

* * * 
 

“Era outro tempo, tinha de tudo por aqui”, contam os moradores de Soure sobre o 

tempo em que a luz elétrica ainda não percorria todo o município, e mesmo a parca luz que 

chegava a casa dos moradores tinha horário para ser desligada – à meia-noite ficavam 

entregues ao breu. Eram também poucos os automóveis que cruzavam suas ruas. A 

iluminação, os ruídos, movimentos bruscos do mundo descompassado ainda eram ecos 

distantes do cotidiano daquela parte do Marajó. Era nesse tempo que se via “de tudo”. 

Assombrações, visagens – encantados apresentando-se em sua aparência transmórfica, 

botos-gente, mulheres-pássaro (Matintas), Lobisomens, pessoas que viravam porco, cavalo, 

bezerro. A cidade era mais populosa desses seres, que ainda hoje se fazem presente, mas 

mais pelas histórias e causos. As ditas “visagens” – encantados em seu aspecto visível 

enquanto aparições – são as primeiras a debandarem em um cenário em que a visibilidade 

se altera de forma profunda.  

Hilário certa vez me contou que quando jovem, teria sido perseguido por uma 

Matinta, quando voltava de uma fazenda. Que só ouviu o assobio e se pôs a correr, com o 

pássaro gigantesco no seu encalço. Hoje era mais difícil ouvir casos de perseguições como 

essa, que eram muito comuns nesse outro tempo. Não que tenham deixado de existir, mas 

acontecem mais raramente. Esses encontros, como aqueles apresentados no primeiro 

capítulo, com o Pretinho da Bacabeira, encontros com o Boto dos quais ainda se extraem 

narrativas de seus efeitos na vida das pessoas: mulheres encantadas, filhos descendentes 

desses encontros, maridos trocados e levados a loucura, outros perseguidos por ferirem o 

boto.  

Nesse tempo o boto malhado85 predominava nas praias de Soure. Aparecia nas 

noites de lua cheia fazendo “zuada”, acasalando na beira d’água, rolando na areia – 

                                                             
85 Boto malhado, ou boto vermelho, Inia geoffrensis, também conhecido como boto cor-de-rosa.  
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principalmente durante o verão – enquanto no fim do inverno costumavam dançar para a 

lua. Eles são mais inteligentes que os botos tucuxi86, me explicava Nilson, ele é o 

verdadeiro inimigo do pescador. Ele retira os peixes todos da rede, despesca tudo, deixa só 

a cabeça, as vezes fazendo isso boiando ao lado da canoa enquanto o pescador está puxando 

a rede, em sinal de afronta. São os botos malhados que são encantados – podendo se 

transformar em homem para seduzir as moças nas festas, ou assumir a forma de seus 

maridos para confundi-las87. 

Nilson falou, para além dos Botos encantados, da presença da Mãe do Fogo, uma 

bola de fogo flutuante que corta os campos atraindo os desavisados e os perdendo, 

mundiando. A Carrocinha, uma carroça cheia de ossos humanos que cruzava ruas e 

travessas, que naquele tempo eram mais escuras e soturnas. Eram comuns os vultos, as 

procissões de fantasmas que cruzavam a rua do cemitério. A Mulher Cheirosa que levava 

os homens, pelo seu encanto e perfume, até o mangue e os largavam a sorte da maré para 

morrerem.  

 Contavam-me também sobre a presença de uma Cobra Grande, que dorme sob a 

cidade de Soure, que sua cabeça se encontra na região da fazenda do Sossego, onde se pode 

observar o respiro de suas narinas no fundo de um antigo poço do velho casarão do tempo 

colonial. Ela dorme desde tempos imemoriais e, quando acordar, será o fim de Soure, seu 

movimento colocará a cidade para baixo d’água88. Estive apenas uma vez no interior da 

fazenda, em um fim de tarde chuvosa. Tive a ‘sorte’ de encontrar com o proprietário e 

herdeiro do local, Leandro Tocantins Penna Junior. Seu avô foi dono da propriedade, na 

virada do século XIX para o século XX. Leandro recebeu a mim e a minha companheira 

com grande entusiasmo quando descobriu que éramos pesquisadores do Rio de Janeiro. 

Passou alguns minutos demonstrando seu vasto conhecimento de museus pelo mundo, de 

Moscou, ao Cairo, passando por Nova Iorque. Depois passou a falar sobre seu carinho pelo 

                                                             
86 Boto tucuxi, ou boto cinza, boto preto, Sotalia fluviatilis.  
87 Os botos tucuxi abundavam na região quando a pesca não obedecia um modelo predatório como o é nos 
dias atuais, aos moldes da pesca industrial, que acaba com o berçário dos peixes (da piaba, da piramutaba, 
do amure), afastando os botos. Nessa época, lembra Nilson, os tucuxi colaboravam na pesca com os 
pescadores, aos moldes do que ocorre em Laguna, Santa Catarina, ou na costa da Mauritânia e em algumas 
regiões da Índia e da Austrália (ver Totti 2019: 34). Até meados dos anos 1970 ainda se ouviam relatos desse 
tipo de pesca na região.  
88 A presença das cobras grandes é descrita em diversas experiências pela Amazônia. Para um exemplo ver 
Félix (2011: 50), onde a ideia de um cataclismo causado pelo movimento desses seres gigantescos é pensada 
(para outro exemplo ver Sauma 2014b: 259-260).  
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Rio, e de quando morou na cidade no tempo da “revolução de 1964”, e quando descobriu 

que minha companheira fazia pesquisa em Ilhéus, Bahia, desandou a falar de Jorge Amado, 

elogiosamente, apesar do escritor ser “esquerdista”, como pontuou. A cena, um tanto 

surreal, em que o interlocutor acreditava estar compartilhando algo conosco, enquanto 

discordávamos e desconfiávamos mais dele a cada frase que proferia, era acentuada pelo 

cenário – a cozinha de um casarão antigo, em uma mesa comprida em que Leandro Penna 

negociava com trabalhadores enquanto se exibia para nós. Expliquei a natureza da minha 

pesquisa, o que o fez localizar meu interesse em sua propriedade. “O povo inventa cada 

coisa”, ele foi dizendo, se dispondo a desmentir, ponto a ponto, o que se dizia da fazendo 

do Sossego. “Diziam que meu avô tinha um elevador puxado por escravos, uma besteira, 

ele comprou essa casa em 1898, dez anos após a abolição” – na parte exterior da casa 

encontramos o tal elevador manual. Assim também disse que não havia Cobra Grande 

nenhuma e nem tesouro enterrado pelo avô no terreno, “se cavar e achar alguma coisa pode 

ficar para você”. O engraçado foi o que disse sobre o caso da Mulher Cheirosa, que 

segundo ele era o único caso “verdadeiro, mas equivocado”. Nos contou que seu avô teve 

um caso com essa francesa, que teria vindo para Soure e que, em uma noite, ao regressar da 

fazenda, passando na rua em frente ao cemitério, a carroça que a conduzia teria quebrado, 

no que ela decidiu fazer o restante do trajeto a pé. “As pessoas que viram aquela mulher 

branca, loira, olhos claros e cheirosa caminhando pelas ruas de Soure, acreditaram se tratar 

de uma visagem, mas não era. Como eu disse, o povo inventa demais”.  

 Longe de desacreditarem os relatos dos antigos, ou do que se podia mesmo ver em 

outros tempos em Soure, diziam-me que era perceptível o desaparecimento de muitos 

encantados e visagens que abundavam na cidade. O principal motivo era justamente a 

chegada desse novo tempo, das luzes, dos automóveis, dos ruídos, desses movimentos 

insones. Esses outros seres teriam fugido, varado os campos, para longe de toda essa 

transformação. Dessa forma, o descrédito da existência desses outros só é possível por uma 

experiência deslocada, fora daquela dos que ali vivem e convivem com tais presenças. 

Como se queixou Dona Flor, falando sobre alguns amigos e parentes e também de 

universitários que vinham ao seu encontro e que ouviam as histórias dos Botos, das Cobras 

Grandes e das Matintas Pereiras e as tratavam como lendas: “Elas não são lendas, são 

histórias daqui, que existiram, existem, mas quando são escritas e contadas em outros 
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lugares se tornavam lendas, aqui não são lendas”. Reforçando sua crítica aos universitários 

que desacreditavam daquilo que para ela era bem real, dizia que eles podiam saber muito de 

teoria, mas sabem pouco da prática. “Eles não vivem isso, por isso chamam de lenda”.  

Na pista do seu conselho, de procurar a verdade sincera do pajé, buscarei nas 

próximas páginas seguir os movimentos que nos conduzam ao fundo dos encantes e suas 

cidades encantadas, pelos trabalhos na linha do Fundo nas cabanas e terreiros e pelas forças 

geradas por caruanas – aquelas que fazem crescer a potência dos pajés e curam e também 

aquelas que, protegendo suas moradas contra o desrespeito dos invasores, malinam, 

mundiam e punem.  

 

Corpo e território 
 

Era verão de 1959, no dia 22 de setembro. Roxita tinha apenas 9 anos naquela 

manhã, quando sua mãe pediu que fosse até a beira do Rio Paracauari – principal rio do 

município, que o separa e conecta do município vizinho de Salvaterra. Roxita fora 

incumbida de buscar um carregamento que sua mãe aguardava, vindo do outro lado. Era 

comum, naquele tempo receber encomendas vindas da capital dessa forma. Nem sempre era 

possível realizar viagens diárias a Belém, como é nos dias de hoje. Na beira do Paracauari 

era onde a vida de Soure ganhava alguma velocidade para além do andar vagaroso dos seus 

moradores e o trotar dos carros de búfalo que cortavam suas ruas. Ali as embarcações ora 

cruzavam o rio, fazendo o transporte entre os municípios, ora o adentravam para pescar – se 

lançando ao mar ou seguindo seu leito, rio a cima. Parada no trapiche, aguardando o barco 

endereçado a sua mãe, Roxita sentia fome, não havia comido nada naquela manhã. Nas 

redondezas do píer observou as árvores de jambo, e sentiu-se desejando como nunca comer 

um jambo – animou-se ainda mais ao notar que próximo a uma das árvores, trabalhando no 

telhado de uma casa colada ao rio, estava um tio seu. “Puxe os frutos pra mim!” - gritou a 

jovem Roxita ao tio, no topo de uma escada. Seu tio, contudo, observava o rio, curioso. 

“Aquilo é um búfalo?” - os olhos de Roxita então se voltaram para o Paracauari, onde um 

monte escuro, como uma pedra, boiava. Seria um búfalo? Os búfalos habitam o Marajó aos 

montes. As histórias que remontam a chegada dos animais ali são das mais diversas – uma 

delas conta que teriam vindo nadando, após um naufrágio nas redondezas de um navio 

carregado de búfalos. Seria aquele objeto então o dorso de um búfalo? Mas como, se a 
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cabeça permanecia submersa? A curiosidade tomou Roxita, que esqueceu o jambo e 

caminhou até a margem do rio, para ver mais de perto o objeto flutuante.  

 Dobrou a borda da calça que usava e entrou nas águas com algumas pedras na mão. 

Arremessou uma, duas pedras e nada, na terceira a criatura, em um movimento brusco, 

revelou-se. Escancarou sua boca enorme assustando Roxita, que viu se tratar de um peixe 

mero89. Devia ter acabado de abocanhar outro peixe e por isso boiava. Passado o susto, 

reparou que havia se afastado bastante da margem e já estava com a água pela cintura. Foi 

quando viu – se aproximando aos poucos - uma jovem, vindo do meio do rio. Ela trazia em 

suas mãos um fruto que lembrava uma maçã. A jovem olhou para Roxita e perguntou: 

“você quer?”… A fome que sentia voltou, e a memória do jambo fez sua barriga responder 

antes mesmo dela poder dizer “quero”. “Então venha pegar”- disse a jovem se afastando, 

provocando Roxita a segui-la para dentro do rio.  

 Roxita me contou que fora como um sonho. Em um momento estava no rio e já no 

outro se encontrava em um túnel fechado feito de árvores enfileiradas. O caminho a sua 

frente era de terra batida e mato baixo – com pequenos tocos em ambos os lados do 

corredor arbóreo. “Era parecido com a entrada do sítio”, me disse Roxita se referindo ao 

sítio no bairro do Tucumamduba, onde fazia seus trabalhos como pajé. Esse caminho 

familiar pelo qual seguia a jovem a levou até outra figura que lhe parecia igualmente 

familiar. Parada ao lado de um baú, uma mulher alta, alva e de cabelos loiros, vestida toda 

de renda branca, aguardava as duas. Ela abriu para Roxita o baú e revelou seu conteúdo. Lá 

se encontravam cintas com diferentes desenhos bordados, espadas90 de diversas cores, 

roupas brancas, e alguns maracás. “Você quer? É tudo seu” - lhe disse a mulher. Encantada 

com tudo aquilo Roxita se sentia inclinada a aceitar mais uma vez aquela oferta de outro 

mundo, mas a jovem que lhe trouxera até ali balançou a cabeça de forma negativa para 

Roxita, para que ela não aceitasse o presente. Ela então se negou a aceitar o conteúdo do 

baú, a jovem a tomou pela mão e seguiu guiando-a pelo encante. No caminho Roxita viu 

grupos de índios ao redor de fogueiras, cobras, pássaros, peixes nadando ao seu lado, um 

enorme sapo amarelo de pernas finas e olhos azuis, tão grande quanto ela. Impressionada 

com tudo aquilo, Roxita havia perdido a noção do tempo. “Preciso voltar! Minha mãe deve 

                                                             
89 Epinephelus itajara. 
90 Espada é como se referem ao pano que utilizam para amarrar na cintura ou apoiar no ombro dos 
médiuns. 
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estar preocupada”. A moça concordou em trazê-la de volta, mas antes revelou seu nome: 

Mayara. “Mas pode me chamar de Caboclinha”. Caboclinha disse ser uma das guias de 

Roxita na linha do Fundo e que daquele dia em diante sempre apareceria para ela. Que ela 

não mais se afligisse pelo que passara antes. Que ela não estava louca pelas coisas que via. 

Que ela possuía um dom e que deveria trabalhá-lo dali em diante. E assim, no desmanchar 

de um sonho, se viu de volta a margem do Paracauari. A água nos calcanhares indicava que 

a maré já havia vazado. No céu o sol também se punha e o dia se despedia.  

 Voltou-se para o tio que ainda trabalhava por ali. “Não me viu parada ali tio? Por 

que não me chamou?” - “Eu não vi foi nada”, ele respondeu. E não havia visto mesmo, foi 

um amigo seu que depois lhe contou que sua sobrinha havia desaparecido nas águas e que 

poderia ter morrido afogada. Ao chegar em casa, Roxita foi acometida de uma intensa 

vontade de voltar para o rio. As imagens do Fundo brotavam para ela como em um sonho 

desperto. Queria se atirar nas águas, ir para o rio, para a praia. Foi então amarrada a cama 

no intuito de ser contida. Teve sonhos intranquilos.  

 Essa história me foi contada por Roxita no mês de agosto desse ano. Em uma tarde, 

sentados na cabana onde costuma realizar seus trabalhos na linha do Fundo, no sítio que 

mencionei no bairro do Tucumanduba91. Sua experiência de encontro com o encante e com 

Caboclinha – antes de se desenvolver como pajé, frequentando o trabalho de outros grandes 

pajés da região – teria sido sua “iniciação”, dali em diante se intensificaram suas relações 

com sua missão na pajelança. 

 Na primeira vez que fui até a casa de Roxita, na sexta rua do centro de Soure (bem 

próximo do Espaço Bicho D’água, onde estava hospedado), expliquei que estava ali para 

fazer uma pesquisa. Ela reagiu de forma aparentemente desinteressada – como eu veria 

repetidas vezes nos meses por se seguir. Fui convidado a me sentar e fiquei observado o vai 

e vem das pessoas que apareciam para falar com a pajé por diferentes motivos. Notei que 

fazia parte da sua rotina receber todas aquelas pessoas, e com o tempo fui me alocando 

nesse ritmo de visitas. Nos meses seguintes pouco tocava no assunto da pesquisa, somente 

quando algum fato me chamava atenção. Principalmente aqueles com que me deparava nos 

trabalhos na linha do Fundo - dos quais tive o prazer de presenciar quatro vezes durante o 

campo. 

                                                             
91 Ver nos Anexos fotos de Roxita trabalhando em sua cabana no sítio do Tucumanduba. 
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 A ida de Roxita ao encante me remetia às narrativas sobre a experiência que as 

pessoas em Soure tinham com esses locais no fundo dos rios, em sua maioria remetendo a 

experiência de terceiros, histórias daqueles que teriam visitado esses locais, pajés que 

tinham o poder de ir e voltar de lá, o risco das pessoas comuns de serem atraídas por algum 

encantado para lá e nunca mais retornarem, se tornando, assim como eles, encantados. O 

alerta sobre esse risco de captura surgia em avisos muito repetidos por quem contava essas 

histórias: não coma nem beba nada, caso se veja levado para lá. Tudo lá, inclusive a 

comida, é atrativo, parte desse intrincado aparelho de captura dos encantados.  

Seu Pombo, nas conversas que tivemos, falou sobre essas imagens das cidades 

radiantes no fundo dos rios, muito iluminadas, com carros e prédios, onde se podiam ouvir 

os sons dos instrumentos musicais tocados em incessantes festas, não apenas falou sobre 

essas cidades como me apontou os locais onde elas podiam ser encontradas, um igarapé 

próximo, uma parte do rio, uma certa região na baía no caminho para Belém. Para cada 

local cartografado de contato com o Encante, uma história de um encontro, de uma 

experiência própria ou de algum conhecido.  

Essa imagem do encante pode ser vista no trabalho clássico de Eduardo Galvão 

(1955). Segundo o autor, esses seres “sobrenaturais” que habitam o fundo dos rios, também 

chamados de “companheiros do fundo” ou “caruanís” vivem em um “reino encantado” 

submerso: 

“O “reino” é descrito à semelhança de uma cidade, 

com ruas e casas, mas onde tudo brilha como se 

revestido de ouro. Os habitantes desse “reino” do 

fundo dos rios têm semelhança com criaturas 

humanas, sua pele é muito alva e os cabelos louros. 

Alimentam-se de uma comida especial que se provada 

pelos habitantes deste mundo, os transforma em 

encantados que jamais retornam do “reino”. Os 

companheiros do fundo agem como espíritos 

familiares dos pajés e curadores” (Galvão 1955: 92).  

Com alguma flexibilização poderíamos encontrá-la também, como sugeri 

anteriormente, em diferentes etnografias sobre povos indígenas na Amazônia. Uma colega 
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baniwa92 me contou diversas vezes o quanto essas “cidades submersas”, moradas dos 

encantados, eram bem conhecidas por seu povo no Rio Negro, assim como a perspectiva do 

boto enquanto habitante ilustre desses lugares. Nos trabalhos de Sauma (2014a) e Félix 

(2011) podemos encontrar, nas comunidades Quilombolas em Oriximiná, relatos sobre 

essas moradas dos encantados. Uma cidade submersa que “parece um eco da vida da 

superfície” (Félix 2011: 66).  

De alguma forma podemos generalizar essa imagem, que se estende rio acima, rio 

adentro, mas aqui gostaria de me concentrar na perspectiva dos marajoaras sobre esses 

territórios como moradas dos caruanas – que passam pelo corpo do pajé durante as sessões 

da linha do Fundo.  

Sobre a encantaria dos caruanas talvez não haja obra mais interessante que a 

elaborada pela pajé Zeneida Lima93, filha do político e advogado Dr. Angelino Lima, criada 

na fazenda Independência em Soure, quando teve seu encontro com esses “seres azuis” que 

a carregaram por dias, antes que retornasse já mudada. Zeneida apresenta sua trajetória no 

seu livro “O Mundo Místico dos Caruanas da Ilha do Marajó” (2002), obra muito citada por 

aqueles que trabalham com a encantaria, mas do qual ainda não se extraiu aquela linha 

criativa e inovadora que faz o relato da pajé tão seminal. Talvez pelo discurso mais direto 

sobre perspectivas “ecologistas” pareçam mais palatáveis que aquelas que lidam com 

forças, energias, variações da composição do cosmos, a multiplicidade dos guias e suas 

implicações na vida humana. 

Seguindo o relato que apresentei no primeiro capítulo, da concepção mitológica da 

criação do mundo pelos caruanas, Zeneida Lima decompõe esse mundo “pós” primordial 

em Sete Cidades Encantadas, onde Patu-anu – grande concentração de força e energia, 

gerado pelo demiurgo Girador e mestre-guia dos caruanas – teria transformado, fazendo 

emergir a Casa da Espuma, Os Sete Olhos D’água, a Escadinha de Coral, dentre outras 

fantásticas construções por onde os caruanas passam por seu processo de encantamento, em 

                                                             
92 Minha colega Francineia Bitencourt Fontes, doutoranda do PPGAS do Museu Nacional/UFRJ.  
93 A concepção da encantaria marajoara e dos caruanas apresentada em seu livro possuiu grande 
ressonância com o que ouvi durante o campo em Soure, contudo, seria equivocado apresentar suas ideias 
como explicações do que ouvi de outros pajés. Essa ressonância certamente foi mutua. Tanto eu aprendi 
com seu livro a compreender melhor casos que vivenciei em campo, quanto as formulações dos pajés como 
Roxita, Fátima e Hilário me ajudaram a ler melhor o livro de Zeneida. Assim, também é preciso deixar claro 
que entre os trabalhadores da linha do Fundo existem divergências importantes que não me permitem 
resumir o pensamento de um pelo do outro; como coloquei, aqui acredito existirem ressonâncias. 
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que assumem sua função como novos seres nessa nova vida. Quando prontos, são enviados 

por Patu-Anu para cumprir sua missão no mundo (Lima 2002b: 225).  

Esse processo, pelo qual passam os caruanas é, segundo Zeneida, em um primeiro 

momento, um processo de transformação e complexificação da forma de vida do encantado, 

de um organismo mais simples e difuso, para um mais concentrado e complexo, e, após sua 

missão, passando pela Escadinha de Coral, o encantado faria o processo inverso, até atingir 

sua forma mais elementar (Lima 2002b: 226)94. 

Essa concepção do processo pelo qual passam os caruanas encantados é 

fundamental para entender a ideia apresentada pela pajé de que esses seres seriam forças, 

energias, presentes em todas as coisas existentes em diferentes intensidades. “Os caruanas 

possuem uma espécie de energia que é causa da dinâmica da vida, o que permite o 

acontecer e o devir” (Lima 2002b: 272). No pajé essa maior intensidade da presença dos 

guias faz com que seja necessário se “sentar”95, ou seja, se amenizar, controlar e fixar essas 

forças em seu corpo, com a possibilidade de uma recusa conduzir a destruição da pessoa.  

Não à toa esse processo inicial da relação entre o pajé e seus guias é visto como uma 

espécie de estágio doentio, o que em alguns lugares é conhecido como “corrente do fundo”, 

“doença que pode levar as pessoas a se tornarem xamãs ou pajés” (Maués e Villacorta in 

Prandi 2001: 29). O curador seria assim, antes de tudo, alguém muito doente, alguém que 

habita de certa forma essa doença (do Fundo). Em Soure falava-se muito dos “ataques” 

sofridos pelos guias antes que o pajé tivesse feito sua preparação. Essa preparação envolve, 

como vimos no caso de Fátima no capítulo anterior, um longo processo a ser conduzido por 

um pajé mais experiente, em que aos poucos o corpo do médium entra em ressonância com 

as energias do fundo, até o momento final da “croação” onde o contato com as águas, a 

submersão do corpo, encerra esse primeiro momento de animosidades que rondam o pajé 

novato. Seu desenvolvimento, contudo, está apenas no início.  

Mas isso não é tudo, já que, assim como no caso de Fátima em relação à 

Umbanda/Mina, existem pajés, como Roxita, que não foram preparados diretamente por 

                                                             
94 O processo, guardadas as devidas diferenciações, lembra aquele elaborado no trabalho de Juana Elbein 
dos Santos do que a autora chamou de “existência individualizada” e “existência genérica” (Santos 2012).  
95 Em relação ao processo de “sentar” do pajé, Zeneida, em entrevista a Thamirys Di Paula, diz: “[ser] 
sentada é como ser feito no santo para o candomblé (...) isso tudo eu conheço muito bem, essa parte de 
umbanda, candomblé, essas coisas todas eu conheço porque eu fiz questão de conhecer pra saber o que era 
que eu cultuava, o que era que eu fazia pra poder saber diferenciar uma coisa da outra” (Matos 2015: 84-85) 
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outros pajés. Roxita me explica que desde nova frequentava as pajelanças de mestre Tuxico 

e Zé Piranha, que de alguma forma auxiliaram no seu desenvolvimento enquanto pajé. Mas 

desde aquele dia no Paracauari sua relação com seus guias teve um caminho singular. Aos 

13 anos já trabalhava e aos 21 foi “croada” pajé nas águas da praia do Garrote, auxiliada 

por familiares. Quando emergiu do fundo já se encontrava tomada pelo caruana Rei dos 

Mares, seu chefe guia (assim como Tabajara, chefe na linha do fundo das matas).  

Essas diferenciações entre pajés que são preparados por outros pajés e os que 

recebem de alguma forma instruções de seus guias para seu próprio “sentamento”, assim 

como as diferenciações em receber o dom do pajeísmo de “nascença”96ou por “agrado” 

remetem a uma discussão muito presente no campo dos estudos das religiões de matriz 

africana com relação ao “dado” e ao “feito” (Goldman 2012)97, em que a oposição entre o 

que seria dado ao sujeito sem depender de sua vontade e os processos que dependem de sua 

disposição e da condução de alguém mais experiente para sua feitura é fruto de 

divergências e reflexões entre os participantes de tais religiões. Algo próximo disso ocorre 

aqui no sentido em que para muitos pajés é extremamente necessário que se passe pelo 

processo de “sentamento” sob a condução de um pajé mais experiente, mas para outros a 

percepção preponderante é a de que o pajé recebe seu dom e sua missão de seus guias e são 

eles que devem desenvolvê-lo, como é o caso de Roxita. Aqui podemos voltar à ideia 

defendida no capítulo anterior em relação a percepção que se tem entre pajés, mães e pais 

de santo, no sentido em que se procede por uma variação contínua (ou viração contínua, 

como havíamos proposto anteriormente). Como aponta Goldman, essa variação se dá pela 

via de um E conectivo entre dom E iniciação, dado E feito (Goldman 2012: 284). Pajé E 

mãe (pai) de santo, nascença E agrado98. 

A ideia de variação está intrinsicamente ligada aos caruanas, que também viram (de 

energia para bicho, de bicho para pessoa). Essa concepção da variação desses seres poderia, 

                                                             
96 Um dos sinais mais comuns para se observar que um dom vem desde o ventre materno é o fato da criança 
chorar ainda na barriga (Maués e Villacorta in Prandi 2001: 23).  
97 Além de Goldman (2012), ver também os trabalhos de Boyer (1996) e Soares (2014: 53).  
98 Mais adequadamente poderíamos notar que, o que se passa é menos uma oposição entre o dado e o 
feito, já que nesse caso, tanto o dom de nascença quanto o de agrado são dados e em ambos há 
“assentamento” das forças, feituras. A distinção que se dá é outra, já que ambos os dons são dados por 
outrem, e a questão que se coloca é de distância ou proximidade, de grau entre processos que por vezes não 
dependem da própria vontade e por outras a vontade própria depende de uma vontade alheia disposta a se 
sintonizar.  



91 
 

talvez, ser traduzida, por aquilo que Guattari denominou “multivalência da alteridade” 

(Guattari 1992: 57)99. Tomemos o exemplo do boto, que é um cetáceo, um ser encantado, 

que também é um homem branco que seduz mulheres, mas também pode se transformar em 

outros homens para ludibriar suas amantes, ele é também, em alguns aspectos, um 

dispositivo social acionado para perpetuar a violência de homens sobre corpos de mulheres 

em diferentes contextos – enfim, ele transversaliza essas dimensões da existência. Nesse 

sentido, ele se encontra mais nessa chave do E conectivo, variante, que a de uma 

estabilização do ser (um É delimitado). Essas relações - como podemos ver - se encontram 

em uma chave ela mesma relacional.  

A ideia de que os encantados são forças e energias que assumem diferentes formas é 

uma das razões para atribuir a eles força, que, consequentemente, implica perigo. “O 

principal perigo que os encantados oferecem está no fato de poderem transformar-se em 

qualquer coisa. Podem ocupar qualquer corpo, inclusive o das pessoas” (Félix 2011: 67).  

Foi em uma conversa com uma jovem pajé, em minha segunda ida a campo em 

Soure, em janeiro de 2018, que compreendi melhor as concepções que envolviam certa 

ideia da variação dos corpos dos encantados. No caso perguntei, após ouvir a pajé dizer que 

apareciam botos nos seus trabalhos de cura, como era o comportamento desses guias, como 

botos, cobras, jacarés e pássaros – se eles falavam, de que forma se comunicavam. Ela 

respondeu que sim, falavam, que na verdade esses guias não eram como os bichos que 

vemos normalmente, explicou que é como se “alguma coisa do bicho que passasse” por ele, 

o guia. Comentei sobre essa fala com o pai de santo Sebastião, enquanto conversávamos 

sobre os caruanas. Ele me explicou que era como se eles vestissem uma “capa” de bicho. 

Era dessa forma que certos guias cruzavam as linhas. “Mariana, por exemplo, é vista 

também como arara, cantam-se doutrinas para Mariana como arara100, é por conta dessa 

capa de arara que ela usa quando cruza a linha, assim como Jarina, sua irmã, tem uma capa 

                                                             
99 Como aponta o autor, se remetendo ao estudo de Marc Augé sobre a heterogeneidade de Legba na 
sociedade africana Fon: “O legba é um punhado de areia, um receptáculo, mas é também a expressão da 
relação com outrem. Encontramo-lo na porta, no mercado, na praça da aldeia, nas encruzilhadas. Pode 
transmitir as mensagens, as perguntas, as respostas. É também o instrumento da relação com os mortos ou 
com os ancestrais. É ao mesmo tempo indivíduo e uma classe de indivíduos, um nome próprio e um nome 
comum (...) Assim, o ser, a identidade e a relação com o outro são construídos, através da prática fetichista, 
não apenas de modo simbólico, mas também de modo ontológico aberto” (Guattari 1992: 57-58).  
100 Um exemplo de doutrina de Mariana na linha do Fundo: “Eu sou arara cantadeira/ Que canta do sul ao 
norte/ Eu sou arara cantadeira, arara cantadeira/ Eu sou arara, rainha das curandeiras!”.  
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de cobra, outros tem outras capas, de onça, de jacaré, colibri, etc. Por isso, mesmo sendo 

animais que surgem como encantados do fundo, eles falam durante as sessões de cura”101. 

Uma capa como se fosse uma outra pele, “um invólucro que unifica as partes e confere ao 

corpo uma identidade específica. É ela que atua como um princípio de individuação e que 

fundamenta a transformação interespecífica de que falam os mitos e os discursos 

xamânicos: é possível um homem transformar-se em onça ou arara na medida em que é 

possível vestir uma outra pele” (Lima, T 2002a: 5). 

Dessa forma, retomando o entrecruzamento levantado já no primeiro capítulo, que 

concepção sobre esses dois espaços, o corpo e o território, ao serem ocupados pelos 

caruanas, a encantaria marajoara nos coloca? O que é um corpo? (Lima, T 2002a). É ele, na 

encantaria, também um território, onde passam os caruanas, os guias, encantados – assim 

como todo território é também um corpo102. Que tipo de relação se estabelece entre os seres 

e seus meios dentro de uma concepção tão imbricada de ambos? Se os corpos encantados 

vestem capas, como diz Sebastião, quais seriam as capas desses territórios de encante?  

Sabe-se que a ideia dos “donos” dos lugares, e também dos guias “donos” das 

linhas, “donos” da cabeça, é amplamente difundida na Amazônia, e igualmente forte na 

encantaria (com variações como a “mãe” e o “mestre” do lugar); essa ideia certamente 

ajuda a compreender uma dimensão importante do fenômeno, aquela em que se busca 

estabelecer (ou mesmo estabilizar) uma relação com essas forças, que ora se apresentam e 

dão sinais de sua presença, e ora não, sem, contudo, significar sua ausência. Deve-se, por 

isso, agir com respeito – pedir licença – a essas forças. É essa a atitude “fundamental” 

(Galvão 1955: 110) para aqueles que coabitam o mundo com esses seres. Há, contudo, um 

risco na manipulação da concepção de “donos”, que tende a estabilizar as variações 

presentes na dinâmica entre o ser e o meio (um ser-meio) que os encantados, por exemplo, 

apresentam, caindo, assim em uma hierarquia fixada a priori ao legar a essa dinâmica 

relacional uma rigidez que não é sua. Como mostrou Lima (2002a), as hierarquias em casos 

como este, só se produzam a posteriori, o que exige deixar que a experiência vivida aponte 

os caminhos da análise, sem qualquer redução a nossas concepções pré-estabelecidas. 
                                                             
101 Hilário me contou que, quando chegam pela linha do Fundo, encantados como Mariana e Herondina 
“cantam doutrinas diferentes” e que possuem outra aparência, eram indígenas, e que na Pena-e-Maracá 
tudo tinha um espírito animal.  
102 No caso da etnologia andina essa percepção também se apresenta de maneira como os apus, as 
montanhas, são vistas como detentoras de um corpo, ver, por exemplo, Bastien (1996). 
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 Não podemos tomar, dessa forma, as punições exercidas sobre aqueles que ofendem 

e agridem as moradas dos encantados como atos de um proprietário que defende suas 

posses. O encante não pode ser uma propriedade do “dono” porque encante e dono se 

encontram numa relação de possessão recíproca. Encantar-se, ou seja, ser capturado pelo 

ato de encantamento é uma transmutação e não deixa de ser uma relação de mutualidade. 

Dessa forma, a relação do “dono” encantado com o encante é uma relação que não passa 

pela apropriação ou pelo cercamento.  

Assim, Lima (2002a) apresenta uma abordagem relacional do corpo partindo de seu 

trabalho etnográfico com os Yudjá, que aborda uma outra perspectiva para além daquelas 

trabalhadas anteriormente, para os povos indígenas da América do Sul, que viam o 

tratamento do corpo por meio dos dispositivos de tortura (Clastres 1973), da arte (Lévi-

Strauss 1955) e da fabricação, “no sentido forte da palavra” (Viveiros de Castro 1979). 

Dessa forma, mais que delimitar esses espaços do corpo e do território, deveríamos pensá-

los como relações – elas próprias produtoras de outras relações. Uma relação-corpo e uma 

relação-território que se implicam e se afetam. Poderíamos então nos perguntar, que tipo de 

aproximação a relação-corpo e a relação-território apresentam na encantaria. Mais que uma 

questão de “dependência” entre o ser e o meio, o que parece estar em jogo é um tipo de 

existência que a separação dessa relação, ou o corte desse vínculo, coloca em risco. Os 

“espíritos”, poderíamos dizer, aqueles que são bem-vindos, guias, mestres e chefes, nunca 

deixam de se apresentar nessa composição (um “povo-terra” dos caboclos, por exemplo103), 

“uma produção recíproca do corpo e do mundo” (Lima, T 2002a: 12). 

Nesse sentido é interessante pensar que a percepção de que os encantados se 

aproximam dos humanos por não possuírem “corpos”104 e os desejarem muda de contorno: 

talvez os encantados, enquanto corpos outros que os humanos, desejem o que só corpos 

humanos possibilitam. Daí não se daria uma relação entre seres que possuem corpos e 

                                                             
103 “Caboclos são entidades em movimento, habitam paragens distantes, de onde chegam ou irrompem em 
meio a galopes, saltos, cambaleios. Arrastam consigo pedaços de seus mundos, atraindo espectadores que 
não tardam a ser puxados para dentro, para sambar com eles e, quem sabe dar lugar a mais um deles. 
Quando se juntam para dançar (ou “vadiar”), mar, sertão e mato muitas vezes se justapõem, quase se 
tocando” (Flacksman e Rabelo 2019 mimeo). Essa descrição fantástica dos caboclos, acredito, poderia ser 
extrapolada aqui para todos os encantados.  
104 Como aponta Sauma: “O fato de que os donos invisíveis se veem como humanos é problemático 
justamente em função do fato de que são invisíveis e de que, portanto, não possuem corpos” (Sauma 
2014b: 265).  
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aqueles que não os têm, mas entre diferentes seres e corpos que desejam-se por suas 

diferentes experiências corporais – ou diferentes perspectivas, que são, dependem, de um 

corpo. Esse desejo, contudo, continua acarretando o risco de captura perspectivista e seus 

efeitos (Lima 1999).  

 O que parece prevalecer, do lado de cá dessa relação, como disse anteriormente, é 

certamente o respeito, e com ele uma “arte de se deslocar por fronteiras sem destruí-las” 

(Goldman 2017: 35), arte essa em que estão engajados os pajés em seu trabalho. 

 

O trabalho do pajé 

 

 A figura do pajé abarca mais que o papel de realizar um trabalho de cura, um 

fechamento de corpo, uma sessão na linha do Fundo, ela se estende por uma gama de 

práticas curativas, rezas, produção de remédios, benzimentos, exorcismos e outras ajudas 

dando conselhos sobre dificuldades familiares, colaborando com a comunidade de uma 

forma mais geral. Roxita (assim como Zeneida) comanda uma creche em Soure, e também 

ajuda na Cruz Vermelha. Durante o período de campo que frequentei sua casa pude 

observar a pajé cuidando da segurança da praia para a chegada do verão (ajudando a 

arrumar a barraca da Cruz Vermelha na praia da Barra Velha), assim como do auxílio aos 

dançarinos das quadrilhas, que chegam a passar mal durante as apresentações na quadra. 

Também acompanhei a ajuda da pajé com gestantes que precisavam posicionar 

corretamente o bebê na barriga para o parto, massagens em partes do corpo com dores 

recorrentes – nesse caso, eu mesmo precisei da ajuda de Roxita com uma dor no ombro que 

teimava em não passar; haviam também casos de rezas e exorcismos.  

 De que forma expressar o prestígio que notei na forma como as pessoas procuravam 

a ajuda de Roxita sem que com isso repasse uma impressão muito desproporcional de 

algum tipo de “poder” que esse prestígio poderia insinuar? O que se passa é menos um 

acumulo de algum tipo de “capital” (material ou simbólico) por parte da pajé do que a 

expressão de um valor imanente a sua própria prática, que não parece poder ser resumido a 

nenhum tipo de relação de troca. O bom curador cura, e qualquer tipo de compensação por 

isso não poderia, por si só, servir de justificativa ou explicação para sua prática. Ao mesmo 

tempo em que reafirma esse valor da prática do “bom curador”, Roxita não perde de vista 
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que sua missão é também um fardo: essas divergências talvez só nos pareçam contraditórias 

por só percebermos nelas oposições e discordâncias (Stengers 2016: 167).  

 Na casa na sexta rua, do bairro do centro de Soure, a porta da casa de Roxita, apesar 

de gradeada, se encontra sempre aberta quando a pajé está em casa. Na sala, logo na 

entrada, podemos encontrar quatro sofás, um em cada parede do cômodo. Quando cheguei 

em campo, nas primeiras visitas, não havia uma televisão ali, que foi colocado durante o 

verão, talvez pela presença de pessoas vindas de fora que ali se hospedaram. Na casa 

circulam várias pessoas, em sua maioria parentes de Roxita. Ela está quase sempre 

acompanhada de sua jovem neta. Sentada em um dos sofás, costurando algum vestido ou 

preparando alguma pomada, Roxita vai recebendo ao longo do dia as visitas que chegam 

pedindo uma ajuda. A pajé sempre busca analisar cuidadosamente o que as pessoas têm. O 

olhar do pajé é responsável por grande parte do sucesso de seus procedimentos, é no 

diagnóstico minucioso que se extraí uma boa cura105.  

 Logo que surgiu a primeira oportunidade para acompanhar um dos seus trabalhos na 

linha do Fundo fui até sua casa, no fim da tarde, aguardar o transporte para o sítio no bairro 

do Tucumanduba onde Roxita tinha uma cabana. Me contou que antigamente costumava 

realizar os trabalhos dentro de sua casa, mas que isso não era bom, já que eles atraíam 

muitas coisas para lá, o melhor é ter um espaço separado para tal e manter certas coisas 

afastadas. De qualquer forma, a pajé continuava a realizar alguns trabalhos ali mesmo. Para 

além do preparo de alguns remédios, banhos e pomadas, em uma tarde presenciei o que 

acreditei, em um primeiro momento, se tratar de uma reza. 

 Sentei na sala de Roxita na companhia de um garoto que não devia ter mais de cinco 

anos, eu em um dos sofás e ele no outro. Roxita rezava a mãe da criança no cômodo ao 

lado, onde costumava trabalhar antigamente. Enquanto ela rezava, a mãe da criança 

chorava, um choro que começou baixo e crescia. Por algum motivo achei que deveria orar, 

olhei para a criança e tentei insinuar para ele fazer o mesmo, mas não disse nada e já era 

tarde, quando o choro dentro do quarto foi ficando mais alto a criança desatou a chorar 

copiosamente, soluçando. Roxita orava usando palavras de ordem para que o espírito ruim 

deixasse o corpo da jovem. Foi então que percebi se tratar de um exorcismo. Roxita deixou 

                                                             
105 “Eu não consulto ninguém, eu faço diagnóstico da pessoa”, explica Zeneida sobre os primeiros passos da 
sua prática de cura (Matos 2015: 156).  
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o quarto duas vezes e voltou com uma garrafinha com um líquido dentro – ela estava 

ensopada de suor. O choro da jovem saía como um lamento que se estendia no ar de forma 

aguda, como se o som fosse emitido de um canto afastado, distante e profundo. No fim ele 

se foi, o choro silenciou, a criança já soluçava de forma cansada, Roxita havia afastado o 

encosto. A jovem saiu do quarto, tomou o filho no colo e saiu. A pajé me contou que eles 

vieram andando e pedindo carona desde Cachoeira, outro município do Marajó, de onde a 

moça tinha fugido do marido, ele era alcoólatra e se envolveu em problemas. 

 Em casa, durante o verão principalmente, Roxita recebia os jovens voluntários da 

Cruz Vermelha. A pajé colaborava com a montagem da barraca na praia da Barra Velha, 

onde ela e os voluntários faziam o atendimento. Eram comuns os casos de afogamentos 

naquela região, por conta da entrada do igarapé que fica colada na praia. Com o movimento 

rápido da maré, as pessoas eram pegas de surpresa, principalmente as pessoas que vinham 

de fora no verão. Além da barraca, Roxita ajudava a Cruz Vermelha no atendimento dos 

dançarinos de quadrilha, na quadra da quinta rua. Muitos passavam mal por conta do calor. 

Além disso, Roxita diz que muitos dos dançarinos são médiuns e acabam recebendo seus 

caboclos durante as apresentações. Em um ano presenciou um surto de dançarinos virando 

na quadra. Um dos jovens voluntários, na ocasião, perguntou a pajé o que ele deveria fazer? 

“Nada, você não é pai de santo”.  

 Geralmente no fim da tarde, antes do cair da noite, as pessoas que desejam 

participar de um trabalho na linha do Fundo se encontram na casa de Roxita na sexta rua do 

Centro de Soure e aguardam que a picape ou uma van chegue. Roxita não costuma cobrar 

pelos seus trabalhos, como disse, pode no máximo pedir uma contribuição para os materiais 

utilizados nos trabalhos, como velas, cachaças, incensos, e também para pagar o transporte. 

O caminho até o sítio consiste em descer a quarta rua e virar na curva da estrada para a 

praia do Pesqueiro, e seguir depois até a entrada da rua no bairro do Tucumanduba. O sítio 

fica em uma parte mais afastada da estrada.  

Antes dos trabalhos geralmente nos sentamos na cozinha externa da casa para tomar 

um café e conversar. Sempre de forma bem-humorada, a troça e a brincadeira costumam 

deixar o clima mais leve, até que somos finalmente convidados para entrar na cabana. Do 

lado de fora era como as casas daqui, com tábuas de madeira, um rodapé de base de 

cimento, uma portinha com uma janelinha ao lado, na fachada, e o teto de folhas de 
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palmeira muito bem trançadas. Lá dentro bancos e cadeiras de madeira e o chão de terra 

batida. Algumas belas fotos ampliadas de trabalhos passados de Roxita penduradas nas 

paredes. Havia pequenos altares nos quatro cantos da sala – uma cortina separava uma 

portinha ao fundo, onde existia outro cômodo. O que mais chama atenção na sala é o 

pequeno poço localizado bem no meio do recinto. Em seu círculo mais amplo são postas 

velas de diferentes cores e formatos, dispostas a uma certa distância umas das outras, 

fechando a roda. Na circunferência menor algumas conchas de dois tamanhos diferentes 

cravadas (algumas maiores e entre elas pequenas conchinhas). Nas águas do poço uma vela 

em formato de flor de lótus boiava, junto com uma cuia e alguns bonecos de animais (como 

um sapo, uma tartaruga e uma cobra). Notei que no fundo outros objetos estavam 

depositados, sem, contudo, eu pudesse identificá-los. A pajé me contou que a construção 

daquele poço fora um pedido dos caruanas.  

Roxita costuma arrumar o espaço pouco antes do trabalho, colocando mais velas ao 

redor do poço. Próximo da porta é possível ver duas bacias de barro com líquido dentro (e 

uma pedra grande no interior de cada). Roxita também acende incensos e espalha pelos 

quatro cantos da sala. Em uma ocasião, uma cinta com uma cobra desenhada, uma cobra 

alaranjada com marcas vermelhas, foi estendida no chão, do poço em direção a porta. Na 

porta também foi derramado um pouco de cachaça no chão e ateou-se fogo. Em outra 

ocasião, Roxita me explicou o motivo de usar velas durante o trabalho e não fazê-lo no 

escuro como os demais pajés. Disse que certa vez, quando ainda trabalhava no escuro, uma 

cobra apareceu no salão. Era uma cobra incomum, estranha, e que a pajé identificou como 

sendo um feitiço. Daquele dia em diante Paraguaçu, um de seus guias, pediu que ela usasse 

velas no seu trabalho, visando inibir essas presenças.  

Depois do salão devidamente paramentado, Roxita se retirava para o outro cômodo 

com os médiuns e a assistência para se arrumarem para o trabalho. Todos retornavam 

trajados de branco e prontos, com suas cintas na altura do peito, exceto Roxita e Elvira, sua 

assistente, que permaneciam no outro cômodo. Os três médiuns em treinamento usam 

apenas essa cinta na altura do peito – diferente de Hilário e Fátima. Eles ficavam sentados 

em seus banquinhos, de costas para a parede que separa os dois cômodos. No outro cômodo 

iniciam-se alguns cânticos e a preparação da chegada dos guias. Logo depois, as luzes são 

apagadas, os caruanas já se fazem presentes.  
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Nesse momento, em um dos rituais que presenciei, uma jovem foi chamada no 

quarto dando início ao seu processo de cura de uma ferroada de arraia. Ao contrário dos 

outros pajés, Roxita separava em dois o espaço do seu trabalho. A sala onde ficava a 

audiência e os médiuns em desenvolvimento e um quarto onde a pajé fica em um primeiro 

momento – é lá que são feitas as curas, rezas e consultas, para só depois os caruanas da pajé 

se juntarem ao restante dos presentes. Além de Elvira, Roxita conta com a assistência de 

Arnaldo, pai de um dos médiuns e casado com uma outra, os três compondo a família dona 

do sítio onde fica a cabana.  

Ao deixar o quartinho Roxita geralmente usa apenas uma cinta na altura do peito e 

uma espada verde de cetim em volta do pescoço. Dos trabalhos que vi, um deles era apenas 

para o desenvolvimento dos médiuns, como explicou a pajé. Em outra oportunidade pude 

presenciar um trabalho de cura em que fora extraído da paciente algo que, à luz da vela, me 

lembrou um dente e por vezes uma lesma, aquilo era o mal que o guia, no corpo da pajé, 

retirou. Nesse processo, muita fumaça do tauari foi soprada sobre o corpo da paciente, 

assim como muita cachaça foi usada para a limpeza. No prato onde foi colocada a maldade 

extraída havia uma fina camada de vinho.  

 No trabalho para o desenvolvimento dos médiuns, a pajé se levantou e jogou 

cachaça no chão na frente dos quatro e pisou no local. Começou a chamar os encantados, 

“puxar suas cordas”. Logo Ian cantou uma doutrina, depois de tontear e piscar os olhos, 

como se estivesse caindo no sono, balançando. “O balanço das águas” era o que cantava 

Roxita para chamá-los. O primeiro caruana que veio em Ian deixou um recado para o grupo 

de médiuns, sobre a displicência que eles têm tido, o que Roxita corroborou na hora. Logo 

os outros puxaram também doutrinas. Nos cantos surgiam nomes como o de Tupinambá, 

que também veio no corpo de Ian. A assistência cantava junto com os caruanas, que iam e 

vinham se despedindo e se apresentando, batendo as costas na parede. De repente Ian 

começou a cantar uma doutrina de Herondina, Roxita foi até ele e o conduziu até o poço e 

colocou sua mão dentro, jogando água também em seu corpo e repetindo “é linha do 

Fundo, aqui é linha do Fundo”. Ela se sentou, terminou de cantar sua doutrina e se foi. 

Logo depois Ian recebeu Mariana, irmã de Herondina, puxando sua doutrina: 

 

“Lá fora tem dois navios 
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No meio tem dois faróis  

É a esquadra da marinha brasileira, Mariana! 

Lá na praia dos Lençóis” 

 

Ela então se pôs de pé e foi falar com as pessoas ali presentes. Roxita, logo após 

Mariana partir, voltou aos trabalhos. Atou sua cinta e se levantou. Foi até a porta e segurou 

a faixa de cetim verde – fechou os olhos por um instante, de cabeça baixa. E então seu 

corpo se chocou contra a porta em uma série repetida de golpes – golpes que levaram a 

porta a se abrir. Pediu à assistência que jogasse cachaça na sua frente e ateasse fogo – e o 

caruana já foi puxando sua doutrina, que dizia que seus pés estavam cheios de bicho. Ele 

pisava nas chamas que tremulavam no chão, entoando que seus pés estavam bichados, 

depois falou com todos com bom humor, inclusive notando o pé também bichado da jovem 

que havia sido ferroada pela arraia. Pediu então sua “pretinha”, uma cerveja preta. Ele 

tomou e ofereceu aos demais. Bebeu mais um pouco e cantou para partir. O Tupinambá em 

Ian se despediu, depois de comer alguns doces e manejar um maracá perguntando se era 

presente. Nesse instante o caruana em Roxita iria fechar a sessão, mas antes olhou para uma 

das moças visitante e disse que, apesar dela não ter falado nada para os encantados, eles 

sabiam que ela estava com problemas sérios. Pediu para ela encher uma garrafa com a água 

daquele poço depois do trabalho, pedindo para Roxita colocar algo para o banho, que ela 

deveria tomar, do pescoço para baixo. Entoou seus cantos de despedida: 

 

“Adeus meus filhos, Ai Um! 

Ah eu já vou embora, Ai Um! 

Ah vai ficar com Deus, Ai Um! 

E Nossa Senhora, Ai Um! 

Quando passares por lá, Ai Um! 

Vai pelas três marias, Ai Um! 

Ah pede a Deus do céu, Ai Um! 

Que será seu guia, Ai Um!” 
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Outro caruana veio e trouxe Roxita de volta, a sessão chegava ao fim. Os nós das 

cintas desatados, ouvidos assoprados, tomou um copo d’água, “que horas são?”, alguém lhe 

informa as horas, “ainda é cedo! Eu pensei que tinha dormido muito”. 

Na conversa que tive com Roxita, um tempo depois desse trabalho, a pajé me 

explicou o motivo de ter levado Herondina, assim que chegou em Ian, até o poço – que 

funciona como um olho d’água que se conecta com o fundamento da linha -, colocando sua 

mão ali e explicando para a cabocla se tratar de um trabalho na linha do Fundo. A cabocla 

teria chegado trazendo uma doutrina de outra linha e Roxita precisou lembrá-la disso. Era 

assim que ela lidava com caboclos e guias de outras linhas, como erês e pretos velhos. “Os 

médiuns trazem consigo esses outros guias e não tem porque bani-los do trabalho, mas é 

preciso doutriná-los” 106.  

A palavra “doutrina”, usada aqui enquanto verbo (doutrinar), também é usada 

enquanto substantivo quando se refere as canções trazidas pelos caboclos e caruanas, 

canções consideradas como fundamentos dos mesmos – como me explicou Maria Légua na 

cabeça de Jura. Elas dizem de onde eles vem, quem eles são, qual a sua força, o que fazem. 

Essa dupla acepção do termo enquanto verbo e substantivo apresentam duas modulações de 

forças operadas na encantaria: o controle das linhas, a própria lapidação de cada trabalho, e 

o fundamento, parte intensiva daquilo que compõe a força dos encantados, que eles trazem 

carregada em seus cantos107.  

Em um trabalho na linha do Fundo na casa de Fátima, tive a permissão de registrar 

os cantos trazidos pelos caruanas. No começo do trabalho Fátima pediu licença para 

trabalhar, “Dá licença pra eu trabalhar um pouquinho”, depois convocou todos a rezarem 

com ela. Reza-se um Pai Nosso e uma Ave Maria, pede-se proteção para o seu corpo contra 

a feitiçaria. Já com todos no escuro, Fátima puxou o assobio, um assobio cantarolado, para 

afugentar Anhangá e as forças que possam atrapalhar o trabalho. Rezou novamente, 

pedindo a ajuda do Pai e dos Anjos, da Virgem e de Jesus crucificado, Santo Antônio de 

Lisboa, estrela de Portugal. Novamente o assobio cantarolado. Ficamos no escuro ao som 

                                                             
106 “A doutrinação dos caboclos, isto é, a tentativa de ensinar-lhes os princípios dos guias que predominam 
no terreiro é um processo que depende do gênio (índole) do iniciado e do “caboclo encostado” no seu 
corpo” (Silva 2014: 133).  
107 O sentido dado a palavra “doutrina” aqui parece se aproximar mais do sentido dado às doutrinas jurídicas 
(que são normas interpretativas) ou ainda políticas (definindo alguns princípios sem que precisem ter uma 
repercussão geral). Outra palavra mobilizada pelas religiões de matriz africana é preceito.  
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do assobio por mais de quatro minutos, só depois desse tempo pudemos ouvir como um 

estrondoso sacolejar, as costas de Fátima se chocarem contra a parede e o banco tremer. 

Sua respiração acelerou, fungando o ar como se ali tivesse acabado de adentrar um ser de 

grandes dimensões. Junto a esses sons, pequenos estalidos da língua entre os dentes eram 

emitidos pelo corpo de Fátima. Alguém da assistência lhe serviu algo para beber. Ouvimos 

o som dos lábios estalando enquanto o guia bebia. O som lembrava o de um pássaro. 

 O caruana anunciou sua chegada, saudou a todos na sala, sua fala era um tanto 

quanto enrolada e não consegui compreender grande coisa até que ele disse, com clareza, 

“veja um pouquinho dessa cachaça pra mim” – e bebeu estalando os beiços -, desejou boa 

noite a todos os “brancos e brancas” e pediu que “a Virgem da conceição dê saúde a todos”, 

depois pediu licença para que ele pudesse puxar sua doutrina. Ele cantarolou algo, um som 

como o de um lamento, uma lembrança de alguma música, uma música de alguma 

lembrança. “Fiquem todos na santa paz de Deus, saúde a todos e ao meu aparelho!” – se 

chocou contra a parede e partiu. “Muito boa noite” saudou o próximo caruana. Saudou a 

todos, desejou que a Virgem da conceição os abençoasse, bebeu uma cachaça e pediu 

licença para puxar seu canto: 

 

“Corre o barco, 

que o papai vai começar! 

É hora, é hora 

e a mamãe vem trabalhar!” 

 

 No começo dos trabalhos os caruanas costumam puxar doutrinas que pedem pela 

abertura dos trabalhos, das correntes, dos caminhos... uma sucessão de encantados passa 

pelo corpo da pajé, um já anunciando a chegada do próximo, como nessa doutrina:  

 

“Mamãezinha abre as portas!  

Deixa minha ave trabalhar 

Me despeço Mamãezinha,  

Deixa minha ave trabalhar 

Me despeço do recinto,  
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Mas já vem outro em meu lugar” 

 

 Isso se seguiu até a chega de Mestre Luciano, um dos primeiros encantados a se 

demorar mais tempo, recebendo as pessoas ali presentes, passando fumaça de tauari nos 

braços, costas e cabeças delas. O caruana se despediu e voltaram a passar outros, como 

Pena Verde e José Tupinambá, Banzeiro, as Boiúnas (Cobras Grandes). Uma delas, após 

cantar sua doutrina em que dizia que botaria a ponte de Soure pro fundo das águas, alertou 

para aqueles que iam mergulhar na sua morada: “Eu vou pegar aqueles que ficam por lá!”. 

Quando recebeu as boiúnas, Fátima bateu o corpo com mais força contra as paredes, de 

forma menos contida e ameaçadora. Outros tantos caruanas passaram até que “vaqueirinho 

novo” abriu o caminho para Boaventura, seu irmão108: 

 

“Me chamo de Boaventura, iá iá! 

Vaqueiro do Piratuba!” 

 

 Ele veio cantando. “Boa noite! Como vão por aqui meus brancos e brancas? Me dê 

uma cachaça por favor!” – todos se animaram com a chegada do vaqueiro, que gosta de 

fazer piada e tirar troça com os outros. “A rico não dê e ao pobre não prometa! Eu gosto do 

fresco, mas não gosto da frescura dele”, disse rindo e desafiando os homens ali presentes, 

“Deus não fez um macho nesse mundo que me dê porrada!”. Gabou-se da sua fama de 

mulherengo, quando foi dar sua benção a um jovem presente disse: “Que você cresça, seja 

bom de porrada e bom de mulher, de cachaça não”. Boaventura gostava de ficar “só na 

manha”, bebendo e contando histórias que terminavam com sua chancela, “é verídico isso”. 

Uma das senhoras da assistência lhe pediu um serviço, o vaqueiro deu seu preço, as pessoas 

em volta riram “Diiiabo! Isso tudo?” - “Eu não sou relógio pra trabalhar de graça!”. 

Por esse comportamento, Fátima reprovava bastante a vinda de Boaventura em seus 

trabalhos, e seus próprios guias, assim que o vaqueiro chegava, já forçavam a passagem 

para ele partir. “O povo vem e expulsa o Boaventura, será que eu sou o mais péssimo da 

linha de encantaria?” E então provocava, tomando mais uma dose de cachaça, “calma que 

                                                             
108 “Passou por aqui meu irmão? Ele é índio eu sou um vaqueiro”, disse Boaventura na sua passagem.  
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eu já vou embora! Se me expulsar eu não vou, mas se ficar calma eu vou me embora”. E 

quando pareceu ter ido, voltou - “Boaventura esqueceu da saideira!” 

Depois de Boaventura, outro guia mestre da linha passou por Fátima, e então se 

iniciaram os cantos de partida e fechamento dos trabalhos:  

 

“Se as ondas me leva, Ai Um!  

Se as ondas me traz, Ai Um!  

Eu vou me embora, Ai Um!  

Para ondas do mar 

Eu vou, eu vou, eu vou” 

 

Presente no trabalho de Hilário e Fátima, o vaqueiro Boaventura, “vaqueiro do 

Piratuba” como também é conhecido nas doutrinas que puxa ou que puxam em seu nome, é 

um encantado muito famoso em Soure. Grande parte dessa fama advém da sua presença 

enquanto guia nos trabalhos da linha do Fundo. Ele também é lembrado pela sua história 

enquanto vaqueiro, que passava longos dias no pasto, com o gado, criando um vínculo tão 

forte que muitos remontam a esse fato as razões de seu encantamento – “ele amava muito o 

gado, ficar no pasto”, me diziam, “até que o pasto também se enamorou dele”. Um dia, 

Boaventura precisou varar atrás de um bezerro que se desgarrou do rebanho e dessa busca 

nunca mais voltou. Foi encantado na fazenda São Sebastião, de baixo de um cajueiro.  

O caso de Boaventura é interessante para pensar o encantamento como um caso de 

amor “interespecífico” – para dizer como Tsing (2015) – entre vaqueiro, gado, pasto, 

campo, em seu enlaçamento mutualista. Um tipo de relação que quebra, dessa forma, as 

relações meramente produtivas, pelas quais o vaqueiro se relaciona, a princípio, com o 

pasto e o gado, e coloca essa relação na chave do desejo, em um processo de devir 

(Viveiros de Castro 2015: 186).  

Também sobre o encantado do piratuba é preciso observar um fenômeno 

interessante apontado no campo – de que ele estaria baixando em terreiros em Belém, algo 

que não ocorria em outros tempos. Boaventura estaria passando por um processo 

migratório, processo esse semelhante pelo qual passaram outros “caboclos” – como aqueles 

vindos de Codó e que dançam nos festejos no Marajó -, levando, nesse processo, parte do 
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território, que é ele mesmo e, ao mesmo tempo, produzindo uma reterritorialização de 

Belém. Assim, seria possível notar, nessa observação feita sobre um guia de Soure, a 

distinção entre caruanas e caboclos, por exemplo, sob a chave desse processo de 

reterritorialização provocados por esses seres-territórios (os encantados “daqui mesmo”, 

para o povo marajoara) em movimentos de migração e aquele processo, de vital 

necessidade, de reterritorializar o território marajoara a partir desses encantados vindos de 

longe, e que precisam se assentar, ser doutrinados, para poderem ali baixar e trabalhar.  

 

* * * 

 

Em uma conversa que tive com Hilário sobre a importância das cintas que ele usava 

durante seu trabalho o pajé afirmou que sem elas seria impossível sustentar em seu corpo o 

peso dos caruanas. É por isso que ela precisava se encontrar bem atada ao corpo. Uma vez, 

me disse, realizou um trabalho com a cinta frouxa – ao fim do mesmo Hilário teria cuspido 

sangue, “eles são muito pesados, por isso a cinta precisa estar bem atada, para sustentar o 

peso”. Sobre o uso das cintas, escreveu Zeneida Lima: “o pajé, no ritual, é amarrado por 

quatro cintas, espécie de fitas tecidas de fibras de caruatá. Elas funcionam como se 

transformassem o pajé em uma grande árvore de raízes profundas, presa solidamente à 

terra, inatingível pelos raios e resistente aos ventos das tempestades” (Lima 2002b: 232). A 

imagem do pajé enquanto uma árvore fortemente ligada ao solo e protegida é intercalada, 

na linha do Fundo, com a do pajé como “ave”, como geralmente são chamados os médiuns 

pelos caruanas (como vimos em uma das doutrinas de abertura do trabalho de Fátima). São 

suas aves que vão recebê-los em seus corpos e realizar seus trabalhos.  

Além da proteção conferida pelas cintas para o trabalho dos caruanas no corpo do 

médium, elas têm, principalmente, a função de trazer/conter as linhas de encantados que o 

pajé irá receber ao usá-las durante seus trabalhos. “As cintas chamam os caruanas, cada 

uma dessas cintas tem 101 caruanas, às vezes em um trabalho não chega a vir a metade. 

Esse um é o mestre, o chefe do trabalho que vem curar. Cada cinta traz consigo uma 

corrente de encantados, pássaros, boiúnas, índios... cada cinta tem uma personalidade”, me 

dizia Fátima ao mostrar suas cintas e demais instrumentos do seu trabalho na linha do 

Fundo. As cintas ficam dentro do balaio do pajé e devem receber a fumaça do tauari antes 
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dos trabalhos. “A cinta principal” me explicou Fátima, “é a cinta de Curauá, a primeira 

cinta que se amarra ao corpo, na cintura” – diferente das outras cintas, essa consiste em 

uma corda (semelhante ao sisal) fina, que é amarrada também em um dos braços do pajé. 

As outras cintas são: a cinta Mestra, com desenhos de losangos vermelhos e amarelos; a 

Contramestra, com um desenho de um índio de arco e flecha com detalhes vermelhos; a 

Desmestra, com a imagem de Nossa Senhora da Conceição; a Simestra, que leva a imagem 

do signo de Salomão; a Minimamestra, uma cinta mais fina que as outras; a Sete Linhas, 

que possuí sete cores; a Coral, uma cinta vermelha com um desenho de uma cobra coral 

feito com tinta preta; a Linha do Fundo, com o desenho de um pentagrama e outras formas 

de pontos riscados; a cinta do caruana Ricardinho, um dos chefes da linha de Pena-e-

Maracá, cinta com as cores verde e rosa e uma listra branca mais fina no meio; a cinta de 

Ogum, uma cinta toda verde, com uma espada desenhada e uma bandeira com as cores 

vermelho, verde e azul; as cintas das Boiúnas, das quais me mostrou quatro: uma de um 

azul claro, outra com uma cobra de cor amarelo, vermelho e preto, outra com losangos 

roxos e uma última com traços vermelho e preto; a cinta Meio Sol e Meia Lua, com três 

cores: verde, vermelho e azul; e a cinta que representa os Pássaros, com uma borboleta 

desenhada109.  

Outras ferramentas importantes para o trabalho do pajé são seus bancos (de 

madeira110), o banco principal, que é preparado com azougue111 e outros ingredientes, e o 

segundo banco, que também recebe um preparo. Ambos, no caso de Fátima, possuem 

desenhos geométricos pintados. O maracá, com penas de arara, as cuias maiores e as cuia-

pitingas menores para as doses dos caruanas, e as quengas, pequenos potes de barro, onde 

se coloca cachaça e se ateia fogo, para limpar o corpo com o mesmo antes dos trabalhos.  

Ao me explicar os procedimentos do seu trabalho, Fátima fez questão de deixar 

claro que aquela era a maneira dela trabalhar - “cada um trabalha com seu dom de uma 

forma e da forma como foi iniciado, como seu mestre te iniciou. Se tem cem caruanas bons, 

pode ter certeza que tem duzentos perversos, então tem que doutrinar para eles virem 

certinho, fazer seus trabalhos, tendo a responsabilidade de curar a pessoa”. Sobre essa 
                                                             
109 A descrição dessas cintas faz referência ao balaio de Fátima, há variações estéticas nas cintas de outros 
pajés.  
110 Ouvi dizer em campo que alguns pajés usam ossos de baleia encalhada como bancos, mas não presenciei 
tal fato.  
111  Apodanthera smilacifolia Cogn. 
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possibilidade de se realizarem trabalhos para o mal ela me explicou: “toda pessoa na linha 

de Pena-e-Maracá tem uma Anhangá, ele não vem para ser visto por todas as pessoas, o 

pajé ou cirurgião vai mexer com esse caruana. Ele é mais para fazer o mal do que para fazer 

o bem, nós chamamos ‘nossa Anhangá’”. Roxita também havia me falado sobre esse 

caruana, que chamou de “diabo do mato”, uma força que é mobilizada segundo ela para a 

realização desses “desejos não moralizados”. A pajé chamava atenção para os riscos 

envolvidos – riscos, acredito, de que certos poderes se convertam em poderes coercitivos 

sobre outras potências. “Para ser um bom curador”, me disse Roxita, “é preciso se livrar do 

seu paruá, o dom do feitiço que nasce com todo pajé”, é preciso declinar desse poder, não 

por ele ser em si maléfico, mas por ele colocar esse tipo de risco para o curador, o de uma 

sedução de conversão da sua potência. 

Não basta combater a feitiçaria, é preciso tirá-la de circulação. Um dos problemas 

que mantém a maldade viva é o ato de “devolução” do feitiço para aquele que o realizou no 

ato de despachá-lo. Para Roxita, o verdadeiro trabalho de cura “retira o feitiço e o coloca no 

tempo”, colocar o feitiço no tempo é a única forma de suspendê-lo do mundo das relações 

humanas. Na encantaria marajoara existe um caruana responsável pelo tempo chamado 

Ventania. Todo ano Roxita realiza um ritual para o tempo, o “fogo do tempo”, na nona lua 

cheia de setembro. O fogo, ela me explica, é força e limpeza. Por isso o fundamento do 

trabalho do pajé está na cachaça e no cigarro de tauari. Ambos são queimados no processo 

do combate aos malefícios, dissipando-os e fortalecendo o que fica.  

 

Malinezas 

 

“Tem gente que vê, só vê quem tem esse dom”, dizia o filho de Nilson sobre os 

encantados como o Pretinho da Bacabeira, a Mulher Cheirosa e o vaqueiro Boaventura, em 

uma tarde na cabana de pesca na praia do Araruna. Nessa ocasião conversávamos sobre os 

donos e mães dos lugares, sobre o respeito que se deve ter para passar em determinadas 

localidades, sempre pedindo licença antes de tudo. Aqueles que não respeitassem poderiam 

ser mundiados, malinados ou mortos – depois de devidamente flechados pelo seu ato de 

desrespeito. Os processos desses efeitos podem se complementar ou não, mas eles não são 
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sinônimos. Mudiar, para Loirão112, era se perder, como se perder na mata ao ver algo, como 

a bola de fogo flutuante que atrai os desavisados nos campos, ou um som que você 

responde no meio do mato fechado, etc., mas também pode ser visto como um processo de 

se perder de si, perder sua razão, enlouquecer. Ele conhecia histórias desse tipo, da loucura 

fruto de um descuido desse preceito. Isso pode vir a se configurar em uma malineza, uma 

doença, uma dor, uma aflição causada pelo descuido. Estar malinado é sofrer a ação desses 

seres donos, sofrer de sua ira. E essa malineza pode levar o transgressor à morte. Quando 

na volta da praia acabei atolando com a bicicleta em uma fossa d’água, e tendo metade do 

corpo dragado para dentro da lama, Nilson disse na hora “mãe d’água te puxou”, e riu. 

 Essas concepções da ação dos encantados que envolvem uma afecção negativa na 

vida das pessoas, a malineza e a mundiação, usadas de forma mais recorrente, e a flechada, 

mais pontualmente, se somam a outra mais recorrente entre o povo da Umbanda/Mina, a 

peia de caboclo. Todas essas ações de caruanas e caboclos partem de um fundo comum 

percebido como uma punição, mas elas diferem e variam entre si e internamente, de grau de 

intensidade e de intencionalidade. Os encantados, me disseram, podem também malinar 

sem necessitar de um motivo, simplesmente por cruzarem seu caminho esse risco já passa a 

existir. Como escreveu Galvão, “todos os bichos são malignos, quando não efetivamente 

(...) em potencial” (Galvão 1955: 109). Alguns, eu diria, mais que outros. Assim, se os 

botos tucuxi são vistos como amigos das pessoas, os botos vermelhos (ou malhados) são 

também chamados de malinos, devido a sua propensão a praticar a malineza.  

 A malineza é um processo inicial em que a intencionalidade do encantado passa a 

agir sobre a pessoa malinada, ela atrai negatividade, abre o corpo para doenças, enfraquece 

a quem ela afeta. Dizem que o processo de abdução do boto encantado vai sugando as 

forças de quem ele captura e a pessoa fica mofina. Geralmente a malineza é antecedida por 

uma flechada (ou também olhada de bicho, ver Wawzyniak 2008), onde o encantado lança 

sobre a pessoa sua influência. Geralmente ela se dá por algum tipo de infração – como me 

contou Roxita sobre Arnaldo, que fazia um serviço no sítio e foi cortar uma árvore sem 

pedir licença. Foi flechado e passou a sofrer os efeitos da malineza dos encantados.  

 Muitos dos encontros com encantados e com visagens têm como consequência esse 

tipo de afecção, outros, contudo, produzem uma perda de orientação – temporária ou 

                                                             
112 Apelido do filho de Nilson.  



108 
 

permanente -, chamada de mundiação. Mundiar é, num sentido mais amplo, perder-se, 

como quando contam que a Mulher Cheirosa perdia os homens nas noites de Soure. Nilson 

me contou quando encontrou um amigo bem longe de casa que só despertou do transe 

quando ele lhe chamou atenção, ele lhe pediu um copo d’água e contou que só se lembra de 

estar voltando para casa quando olhou para aquela presença. Essa mundiação temporária, 

contudo, não pode ser vista de maneira alguma como inofensiva. O destino de muitas 

pessoas perdidas pela Mulher Cheirosa, por exemplo, é ser atraído até o mangue e 

amanhecer morto pela maré cheia. Em uma outra história, essa sobre o Pretinho da 

Bacabeira, falava-se do destino de um jovem mundiado pelo encantado, que enlouqueceu, 

perdeu o contato com esse mundo. Não eram raros os casos de pessoas que tinham esse 

destino depois do encontro com os encantados.  

Na Umbanda/Mina é mais comum ouvir histórias das peias aplicadas pelos 

caboclos. Samambaia me contou de três casos em que ele teria sofrido uma peia. O 

primeiro foi em um festejo em que ele já se encontrava alcoolizado e ofendeu a cabocla 

Jarina na cabeça de sua mulher – lhe negou cigarro, afirmando que ela já tinha fumado 

demais. No dia seguinte, quando pensava em ir a outro festejo, acordou com uma dor no 

abdômen, uma pontada como se tivesse tomado uma facada. Assustada, sua mulher 

perguntou o que ele havia feito na noite anterior, no que ele contou que ofendeu sua 

cabocla. No desespero da dor, pediu ajuda a outros encantados, mas todos responderam que 

somente Jarina poderia resolver o problema dele. Quando finalmente foi se resolver com a 

cabocla ela exigiu que ele a respeitasse e ainda o fez lamber bebida no chão, para aprender 

algo sobre ficar porre por aí e também para se livrar das dores, que desapareceram depois 

daquele dia.  

 Em outra ocasião não só ofendeu como agrediu um filho de Corre Beirada e foi 

alertado que o caboclo se vingaria por seu aparelho. Acordou no dia seguinte com uma dor 

de dente insuportável, teve que pedir desculpas e prestar reverência ao caboclo. Em um 

terceiro episódio Samambaia recebeu um carregamento de seis litros de vinho que seu 

irmão havia comprado para uma promessa que ele fizera para Seu Zé Pelintra. Uma noite, 

sem grana e querendo sair para uma festa, achou que fosse uma boa ideia pegar um dos 

litros do vinho para repor depois. A festa acabou antes da hora e ele quase foi levado preso 

de lá. Em um festejo depois do ocorrido Seu Zé apareceu para ele e avisou: “Não pegue o 
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que não é seu. Se algo me foi ofertado você pode deixar apodrecer e estragar, mas não vai 

tomar”.  

 Para além de punições mais pontuais, diziam-me que algumas peias eram mais 

sentidas e prolongadas, como quando alguém passava por uma provação mais pesada, como 

ir preso ou sofrer algum tipo de deficiência no corpo, como a perda da visão. Nesses casos 

diziam que as peias se deviam a ofensas mais graves ou descuidos daqueles que possuem 

uma maior responsabilidade, uma missão.  

 Há também os casos em que o destino das pessoas se encontra atrelado ao 

encantamento, sem que elas passem a habitar o mundo do encante. É o caso do que 

chamam em Soure de fados. Os fados são pessoas amaldiçoadas pelo destino de estarem 

constantemente se transformando, como é o caso das Matintas, mulheres (e em alguns 

casos homens também) que se transformam em enormes pássaros que perseguem as 

pessoas noite adentro, também é o caso dos Lobisomens. Existem casos de pessoas que tem 

a sina de virarem outros animais como porcos, cavalos, bezerros. Na primeira passagem por 

Soure ouvi de um morador que seu avô, vaqueiro da região, era conhecido por ser um 

homem destemido, encarando coisas que amedrontavam a maioria das pessoas. Certa vez 

ouviu dizer de um amigo que uma visagem havia se instalado num trecho de caminho, de 

baixo de uma árvore, e que seria melhor evitar passar por lá. Ele então foi montado em seu 

cavalo até o local. Chegando lá um bezerro surgiu do meio do matagal e colou no seu 

cavalo. O bicho, furioso, mudava de tamanho e o vaqueiro percebeu se tratar da tal 

visagem. Pegou a correia do cavalo e deu uma surra no bezerro, que já era quase um boi. 

Ele varou no mato e sumiu. No dia seguinte foi visitar o amigo que lhe alertara para contar 

a história e descobriu que ele se encontrava de cama por uma surra que levou na noite 

anterior. Foi assim que descobriu que seu amigo se transformava em bezerro. Eram comuns 

essas transformações das pessoas em outro tempo. Agora esse fenômeno era considerado 

mais raro. Contaram-me também que há aqueles que possuem técnicas para a 

transformação em animais. Soube que, caso se queira transformar em um cavalo, por 

exemplo, basta buscar uma região arenosa onde o animal tenha se deitado e arrastado o 

corpo e deitar-se ali, em determinada noite com determinada lua, e repetir os movimentos 
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do animal. Conversando sobre isso com um casal de amigos, Eden e Leida113, eles 

levantaram a indagação: “por que alguém gostaria de virar cavalo? Vai que você não 

volta”. 

 Essa animosidade transformativa dos corpos e dos afetos também atinge os 

trabalhos com as linhas, o que configura um risco quando o contato com essas forças perde 

seu controle. Leida foi quem primeiro me falou sobre o que chamou de “linha virada”. 

Trabalho em que os encantados chegavam violentos, como bichos, trabalhos geralmente 

voltados para o mal. Comentou sobre a casa de um pai de santo onde são feitos trabalhos 

assim, e que ele costuma tocar para o povo de rua, os exus de rua. Me disse que tinha medo 

de ir nesses toques. Que nunca sentiu medo nos festejos, mas que morria de medo desse 

tipo de toque. 

 Certa noite acompanhei um trabalho de desenvolvimento na casa do pajé Hilário. 

Ao contrário de Roxita, Hilário não participou do ritual, que foi conduzido por um jovem 

pajé. No início observaram-se todos os procedimentos de preparação das cintas, do 

material, uma reza foi feita e a luz se apagou. Os caruanas foram chegando, até que um dos 

guias que assumiu o corpo do pajé e estava de pé, estendeu a mão no ar aguardando a 

resposta de algum dos presentes. A senhora que lhe servia de assistente não sabia o que 

fazer, “ele quer falar com alguém”, ela indicou uma das moças, mas o guia rejeitou, não era 

ela. Uma segunda vez ele esticou o braço e esperou que viesse. Silêncio. Ninguém se 

apresentava. Ele então, enfurecido, avisou a mulher que tinha ido até lá para curar sua 

perna, que era a esposa do jovem pajé, que ela ficasse com seus problemas. Desse momento 

em diante, outros médiuns que ali estavam (um pai de santo que assistia ao trabalho e uma 

senhora do terreiro de Hilário, acompanhada de sua filha) foram pegos pelos guias. Foi 

preciso amarrá-los e levá-los até a parede. Os caruanas desse pai de santo enviaram um 

recado para ele através das pessoas ali presentes, que ele voltasse a trabalhar na linha do 

Fundo. A mulher, que recebeu em seu corpo as boiúnas, batia-se compulsivamente contra a 

parede. O jovem pajé também passou a bater com força contra a parede, o que levou a 

assistente a segurar sua cinta na altura do peito, para amenizar as batidas. As coisas 

pareciam fora de controle, o ar estava pesado. A filha da mulher pega de surpresa, que tinha 

                                                             
113 Eden e Leida foram dois grandes amigos que fiz no campo. Eden é pai de santo e pude participar e ajudar 
do festejo de seu caboclo, Gregório. Na ocasião houve uma presença massiva das mães e pais de santo de 
Soure, sinal de grande prestígio.  
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por volta de dez anos, ficou ao lado da mãe, assustada, os guias, antes de partir, trataram 

dela no corpo da mãe, com tauari e cachaça. As pessoas pareciam nervosas aguardando o 

fim do trabalho, temendo sair antes do fim. Era como se, ao invés de transmitir forças, ali 

elas estivessem sendo drenadas. Os ânimos dos caruanas demoraram a amenizar. Só 

deixamos o local pouco depois de uma hora da manhã.  

Em um festejo, dias depois do ocorrido, encontrei com a assistente do jovem pajé. 

Ela primeiramente me pediu desculpas por ter presenciado aquela situação. Segundo ela, o 

trabalho não teria corrido bem primeiramente pela afobação do rapaz que realizou o ritual 

sem se tornar pajé (sem ter sido sentado), antecipando certas partes do processo e não 

seguindo todas as restrições, em segundo lugar, ela me disse que não conhecia o guia 

mestre dele e nem os procedimentos que ele adota, o rapaz, contudo, insistiu que ela fosse a 

assistente do trabalho. A situação saiu do controle e a deixou aflita, não sabia o que poderia 

acontecer. 

Para Zeneida Lima, a “linha virada” se dá por um efeito causado pela força de 

Anhangá atuando sobre os próprios caruanas, “fazendo-os incorporar nos pajés com 

características inversas as que usualmente possuem”, se sobressaindo a “agressividade, o 

destempero de atitudes, podendo causar mal ao próprio pajé” (Lima 2002b: 229). Anhangá 

é, para a pajé, uma energia que está em tudo, “entre as pessoas, os fenômenos e as coisas”, 

princípio de equilíbrio, arranjo e desarranjo das forças do mundo. “O ar parado, o vento 

forte que prenuncia e acompanha as tempestades, o que morre e apodrece, todas as coisas 

desse gênero são o domínio de Anhangá” (Lima 2002b: 227). É a dupla energia que protege 

e pune114. “Pode causar emoções fortes, sentimentos negativos, desejos irrefreados, paixões 

ardentes incontroláveis, doenças graves e mesmo a morte. Anhangá conduz o mal de uns 

para o benefício de outros, porque é responsável pelo equilíbrio geral (...) é furta-cor, sob a 

luz ou nas sombras”115 (Lima 2002b: 228).   

É aquilo que movimenta as coisas e é ele mesmo esse movimento. Por sua 

ambivalência é considerado por muitos uma energia maléfica a ser banida. Zeneida, 

                                                             
114  Um caruana na linha do Fundo de Fátima afirmou que mobilizaria a força de Anhangá contra os inimigos 
da pajé, caso fosse preciso.  
115 Ainda sobre Anhangá conta Zeneida: “um dia, Anhangá tingiu todas as coisas que existem no fundo das 
águas, produziu um festival de cores que causava efeitos inebriantes. Fez isto como artimanha, para furtar 
as riquezas levando-as para a terra firme, plantando no coração dos viventes a inveja, a ganância e a 
ambição” (Lima 2002: 228). 
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contudo, defende que antes que banir Anhangá é preciso aprender a conviver com 

Anhangá, evitando que essa força atravesse seu limite e lance o mundo ao caos de outrora. 

É preciso cuidar dessa fina instabilidade onde a vida é possível.  

Além da influência de certas energias sobre os guias, há também aqueles guias 

considerados potencialmente propícios a virar a linha por suas características menos 

“domesticadas”, como no exemplo dado por Mãe Terezinha a Jerônimo Silva: “A cabocla 

do fundo que baixa aqui no terreiro é muito braba e é da mesma linha do seu Rompe Mato, 

são uns caboclos que não viram gente muito bem não. Que vem muito como bicho...” 

(Silva 2014: 132), esses precisam ser despachados para que os outros caboclos desçam. A 

ideia de que certos encantados tragam mais acentuadamente sua animosidade para os 

trabalhos é sempre vista como um risco, um comportamento que deve ser doutrinado por 

possibilitar a virada da linha. 

A “linha virada” não pode ser confundida aqui com a “linha cruzada”, a primeira é 

vista como uma perda de controle – em que um tipo de trabalho apresenta seu reverso 

potencialmente destrutivo. Já a segunda é vista como um tipo de encontro entre linhas, uma 

confluência (para falar como Antônio Bispo) em que diferentes energias são mobilizadas 

mantendo suas diferenças e singularidades nesse encontro. Roxita me contou que sua linha 

é cruzada. Em um trabalho na Lua Cheia de agosto, poucos dias antes da minha partida, 

pude observar, mais intensamente esse cruzamento.  

Logo que chegamos ao sítio, Roxita nos avisou que faria o trabalho do lado de fora. 

Limpamos um espaço próximo a cabana, tirando as folhas de baixo das árvores e catando a 

lenha para a fogueira. Colocamos alguns dos bancos para fora. Roxita e Elvira arrumaram 

algumas velas na raiz das árvores. Acendemos a fogueira e Roxita foi se arrumar com os 

outros médiuns. Era uma densa noite de lua cheia, mas pouco vimos a lua por conta da copa 

das árvores onde nos alojamos. Ao redor, o ruído dos bugios e macacos da noite 

espreitavam a clareira onde o fogo queimava.  

Grande parte do ritual foi realizado ao redor da fogueira. Roxita realizou 

movimentos bem próxima do fogo, com sua espada de cetim verde estendida em suas mãos. 

Logo no começo do trabalho, a pajé recebeu Preto Velho, que pediu seu cachimbo e cantou, 

que vinha da senzala para acender seu cachimbo no fogo. Enquanto cantava o fogo 

estalava, as chamas já estavam altas. “O fogo quando estala é que ta queimando maldade”, 
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ele explicou. É Maria Conga, preta velha, que veio logo em seguida, também pedindo seu 

cachimbo e um café.  

Outro caruana chegou avisando que “quem quiser pode se aproximar da fogueira 

para que o fogo leve as coisas ruins e as feitiçarias”, depois dele é Ricardinho Rei do Mar, 

um erê116, como me disseram, que chegou:  

 

“Em Tacurumim! Em Tacurumim! 

Foi aonde eu me encantei 

Tacurumim é minha terra, 

Tacurumim é meu lugar 

Eu me chamo Ricardinho,  

Ricardinho Rei do Mar” 

 

 Ele chegou e pediu bombons, perguntou por onde andava o cachorro do sítio. Me 

avisou que a festa dele estava chegando e que queria que eu lhe presenteasse com 

refrigerante.  

“Que o fogo possa queimar todas as invejas! O fogo e o sol são duas coisas que o 

inimigo não gosta”, nos disse Ricardinho. Conversamos por um tempo com o caruana, que 

ficou feliz em ver o cachorro, que finalmente apareceu. Ele lhe deu alguns bombons. Tanto 

ele quanto Roxita possuem um profundo afeto pelos cachorros. Ele estão se despediu de 

nós e partiu. O trabalho logo se encerrou, com as chamas da fogueira já baixas e as 

madeiras arriadas.  

Caboclos, pretos velhos e erês fazem parte do trabalho de Roxita. Em sua cabana, 

notei que haviam bonecas em dois altares nos cantos do cômodo onde fica o poço com as 

velas. Ela me contou que foram postas ali a pedido de um erê – ela recebia outros erês 

como Pedrinho, Joãozinho e Jureminha. Foi nessa ocasião que me explicou que sua linha 

era cruzada, que a chegada desses guias, trazidos pelos médiuns, impuseram ao seu trabalho 

tal condição, mas que ela os doutrinava para o Fundo, para que viessem na frequência do 

Fundo. Roxita também afirma que seu trabalho se dá em continuação com o catolicismo, 

                                                             
116 Entidade criança dos candomblés, o erê é tido como um mensageiro entre o filho de santo e seu orixá, 
uma energia intermediária. Em Soure o termo era usado para se referenciar aos caboclos e caruanas que 
trazem consigo esses afetos mais infantis, como Jureminha e Ricardinho.  
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com os santos, aos quais é tão apegada. Sua casa está cheia de imagens de santos, assim 

como sua cabana. A composição do “cosmos”, coloquemos dessa forma, para Roxita e 

demais pajés de Soure, abrange uma vasta gama de forças, energias e entidades, com os 

quais se deve lidar. Não há, dessa forma, uma contradição no ato de aproximação e 

cruzamento de linhas. “Esse pensamento feito de linhas e multiplicidades em constante 

metamorfose não obedece ‘ao princípio da identidade e da não-contradição’ (Bastide 1989: 

374) próprio do pensamento ocidental”, por serem as linhas meios de composição e 

movimento e não formas fechadas e estabilizadas, por isso a imagem da encruzilhada, da 

linha cruzada, é uma imagem outra que não vê nos encontros e misturas a produção de uma 

nova unidade, como o sincretismo, por exemplo, parece evocar, ela mantém as diferenças e 

pluralidades do encontro vivas (Anjos 2008: 80).  

 

Miriateísmo117  

 

“Todo caboclo é encantado, mas nem todo encantado é caboclo”, me explicou 

Marcelo118, logo nas primeiras semanas daquele mês de maio, no começo do trabalho de 

campo em 2019. Era uma explicação importante e constante durante o campo. Encantado, 

categoria de vasto alcance, abarca, de alguma forma, o que se entendia por espíritos guias – 

como caboclos e caruanas -, esses que não passaram pela experiência da morte, ou que 

passaram por uma experiência outra da morte, e que incidem na vida das pessoas de forma 

singular e diferente de outros espíritos. 

Mesmo com uma minuciosa diferenciação operada pelos praticantes das linhas de 

encantaria, me explicou Sebastião, para o candomblé, tanto caboclos como encantados do 

Fundo (caruanas) podem ser vistos como eguns – são colocados ao lado dos espíritos dos 

mortos, exus de rua, etc. Sebastião evidencia esse caráter variável das perspectivas, já que 

faz questão de apontar que “para o Candomblé” eles aparecem de tal maneira, enquanto 

para os que praticam essas outras linhas as diferenças não se colocam nessa chave – os 

                                                             
117 O termo é de Gabriel Tarde e pode ser encontrado em seu Monadologia e Sociologia (2018).  
118 Marcelo é um amigo membro de um terreiro em Belém que conheci no festejo de Iemanjá do terreiro de 
mãe Fátima no Pesqueiro, em janeiro de 2018.  
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encantados são vivos119. Ele também demonstra que o cruzamento de linhas não pode abolir 

suas diferenças mais ásperas, suas divergências, para manter seu solo restritivo de criação, 

respeitando os valores próprios de cada prática. Essa é a única forma de lidar com essas 

energias: tendo uma linha mestra de fundamento, para conseguir manejá-las. Sebastião em 

momento algum afirmou que o candomblé estaria errado, ele apenas ressaltou esse aspecto 

divergente das concepções que essa tradição possuí com as linhas da encantaria, no que 

ambas diferem no trato com esses espíritos. Aqui poderíamos observar como a divergência 

opera por uma criação de interesse e de “importância” – para pensarmos com Stengers 

(2016: 167) -, do que para alguns é proximidade e para outros requer distância.  

Lembro quando Pai André me explicou que para ele, Zé Pelintra, considerado do 

“povo de rua”, “um exu, como dizem”, era um encantado. Mesmo sendo notório o 

acontecimento de sua morte, assassinado na Praça Mauá, no Rio de Janeiro, André explicou 

que na verdade ele não havia “morrido morrido”. Ele teria se encantado no momento do 

assassinato, só assim seria possível entender como ele baixava como guia nos terreiros.  

Sobre a história em que teria encontrado Herondina na cabeça de uma médium na 

virada de ano em Copacabana, no Rio de Janeiro, cheguei a perguntar ao pajé Hilário como 

ela teria feito para chegar até lá, no que ele me respondeu que ela é um encantado, vive na 

sua encantaria e baia aonde for chamada. “Os caboclos da Mina são invisíveis – ocupam o 

plano astral, estão no ar, mas em outro mundo. Os caruanas, os encantados da Pena-e-

Maracá, por sua vez, vêm do Fundo, sua encantaria fica no fundo das águas, das matas. São 

mundos diferentes, mas todos, quando são chamados, se movem, circulam, podem ser 

recebidos em diferentes lugares. Mas são povos diferentes de encantados, separados”. Nós, 

diz o pajé, estamos no meio, entre eles, na terra, entre os encantados do astral e os do 

fundo. “Se você em vida obteve o merecimento de se tornar um guia, Deus vai deixar você 

trabalhar no astral. Não é só o vivente que se encanta, o vivente encarnado, mas o espírito 

                                                             
119 Sobre as pessoas que desaparecem, carregadas para o encante, escreveram os Leacock: “...after living 
there seven years will be able to appear on earth as an encantado, but under a new name. However, if the 
body of the person who disappeared is ever found, one can be sure that he simply died and was not carried 
off, for the encantados, as living beings who have never died, will have nothing to do with dead souls [... 
depois de viver lá por sete anos, poderá aparecer na terra como um encantado, mas com um novo nome. 
No entanto, se o corpo da pessoa que desapareceu for encontrado, pode-se ter certeza de que ele 
simplesmente morreu e não foi levado, pois os encantados, como seres vivos que nunca morreram, não tem 
nada a ver com os espíritos dos mortos]” (Leacock e Leacock 1972: 89). 
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também se encanta. Os pretos velhos, por exemplo, são descendentes de africanos 

escravizados que morreram e se encantaram, e aparecem para trabalhar”.  

O que constitui o “encantado” é um movimento, o encantado parece menos estar e 

mais passando, mudando, devindo... Assim, quando me explicava a abertura de seu trabalho 

para outros encantados, contanto que fossem doutrinados (modulados) na sua linha, Roxita 

me fez perceber que eram as linhas e não necessariamente os guias que demandavam maior 

trabalho e atenção dos pajés. A linha, a frequência em que se trabalha, é o meio, onde as 

coisas acontecem, e os guias são inflexões nesses meios. Para Zeneida Lima, na encantaria 

“não há panteão de divindades, espíritos ou entidades. Cada pajé recebe suas cordas e 

linhas de caruanas, que somente se manifestam nele” (Lima 2002b: 232)120.  

 Os pajés, mães e pais de santo dedicam-se a construir, compor esses meios, que 

advém de sua missão e são os esforços de seus trabalhos. O cosmos aparece assim como 

resultado dessa composição. Quando Roxita diz que vê sua prática como extensão do 

catolicismo, de que catolicismo estamos falando? Um que abarca um mundo composto e 

menos um que restringe a existência a certo corpus doutrinário121 religioso. Os santos, com 

os quais as pessoas são “pegadas”, para os quais se realizam festas, círios, procissões. 

Santos que são padroeiros, que cuidam e zelam pelas comunidades, pelas vilas, casas e 

famílias, são parte desse mesmo mundo cindido, onde habitam encantados, caboclos e 

caruanas122.  

Para Roxita, a diferença da relação entre os santos e os caboclos se dá por uma certa 

percepção do tempo que a ação dessas entidades efetua: “Para os santos nós fazemos 

pedidos maiores, de destino, que se estendem no tempo e não se apressam em acontecer. 

Um casamento, uma casa, saúde, etc. Para os caboclos o pedido é feito para que eles 

venham e trabalhem, para que efetuem de imediato o pedido ou em um prazo menor”, 

                                                             
120 “Não é a linha que está entre dois pontos, mas o ponto que está no entrecruzamento de diversas linhas” 
escreveu Deleuze, “pois não são os começos nem os fins que importam, mas o meio. As coisas e os 
pensamentos crescem ou aumentam pelo meio, e é aí onde é preciso se instalar-se, é sempre aí que isso se 
dobra” (Deleuze 2013: 205). 
121 Doutrina aqui possui outro sentido que aquele dado pela encantaria, como conjunto de ideias básicas e 
fundamentais de um sistema.  
122 Essa certamente não é uma relação que possa ser generalizada, existem em Soure conflitos e 
perseguições aqueles que pensam o catolicismo em consonância com a pajelança e as religiões de matriz 
africana. Essas duas práticas possuem um histórico de perseguição, violência e racismo que a experiência 
católica não compartilhou, e por vezes mesmo fomentou.  
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existe uma diferença da potência e da presença de cada um dentro do seu próprio trabalho. 

Eles estão em dimensões diferentes da experiência.   

Na composição do cosmos apontada em seu estudo sobre o Batuque em Belém, o 

casal Leacock assinala algo próximo dessa reflexão de Roxita. Eles apontam que, da 

perspectiva dos adeptos do Batuque, o interesse de Deus pela vida humana é limitado, já 

que ele está demasiadamente ocupado com problemas de escala maior, supervisionando o 

universo. Os santos, que viveram na terra, possuem uma experiência diferente e estão mais 

propícios a ouvir os problemas humanos e ajudá-los. Contudo, existem outros milhares de 

espíritos mais próximos das pessoas, física e espiritualmente. São os encantados aqueles 

que compartilham com a humanidade afetos e afinidades mais intensas. Os santos, dizem, 

são virtuosos, elevados, puros. Os encantados bebem e fumam. Há uma distinção clara 

entre os dois, não abrindo margem para qualquer equivalência ou sincretismo (Leacock e 

Leacock 1972: 52-55). Assim:  

“Como seres vivos com um aparato sensorial que 

registra dor, prazer, tédio, raiva, repulsa, orgulho e 

todas as outras sensações que os seres humanos têm, 

os encantados possuem uma compreensão muito mais 

íntima da natureza humana do que os santos e outros 

seres sobrenaturais poderiam ter”123  

(Leacock e Leacock 1972: 92). 

Em suas considerações finais, ao afirmarem ser o Batuque um sistema religioso 

coerente e independente, os autores defendem uma outra perspectiva sobre processos vistos 

como de “sincretismo”, por acreditarem que o mesmo não dê conta da experiência por eles 

observada. “O termo “sincretismo” usualmente empregado para descrever o 

desenvolvimento de religiões como o Batuque, falha em fazer justiça aos processos 

criativos envolvidos”124 (Leacock e Leacock 1972: 320).  

Fazer justiça aos processos criativos não é de forma alguma trivial na tentativa de 

apresentar uma imagem das “culturas” que estudamos (Wagner 2009: 46). Pelo contrário, é 
                                                             
123 No original: “As living creatures with a sensory apparatus that registers pain, pleasure, boredom, rage, 
disgust, pride, and all the other sensations that humans have, the encantados have a far more intimate 
understanding of human nature than saints or other supernaturals could possibly have”.  
124 No original: “The term “syncretism” usually employed to describe the development of religions like the 
Batuque, faills to do justice to the creative process involved”.  
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preciso escapar dessa captura da vida e de sua anulação, que age como se ali não houvesse 

criatividade alguma. É aqui que o pensamento antropológico pode se alinhar com a 

complexa reflexão sobre as linhas que a encantaria nos convida a pensar. Provocando um 

encontro fecundo de ideias.   

 No fim, é sobre criatividade e vida que se trata esse encontro. Criação de caminhos 

outros que levam a vida adiante, ali onde ela parecia não poder mais fluir. A vida, nesse 

caso, passa por essa expansão que a encantaria nos faz pensar. Um tipo de vitalismo 

generalizado, em que os encantados e demais experimentações do cosmos dão prova de 

uma vida singular. Nos mostram que “não há vida geral, a vida não é um absoluto 

indiferenciado, mas uma multiplicidade de planos heterogêneos de existência” 

(Zourabichvili 2009: 112).  

Não à toa, criatividade e vida, mais que chaves interpretativas, são vias de 

experimentação, uma experimentação com esse outro pensamento que é também uma 

experimentação com o nosso próprio. Uma experiência da qual participam os pajé, mães e 

pais de santo, encantados, caboclos e caruanas, envolvidos nesses processos inventivos do 

mundo que compartilham.  

A noção de participação, enquanto uma “categoria da ação”, deriva de um 

dinamismo, de “uma filosofia vitalista ou dinâmica, uma teoria das Forças” (Bastide 1953: 

32), sendo a participação uma consequência dessa filosofia que se dedica a manipulação e 

codificação de forças (Goldman 2005: 13). Essa filosofia do cosmos, vitalista ou dinâmica, 

ressoa com a encantaria em seu caráter compositivo e móvel, dando a participação uma 

outra profundidade.  

 São suas ações, as consequências de suas ações, ou seja, uma pragmática, que a 

presença dos encantados coloca para a vida das pessoas que com eles coabitam o mundo. 

“O mundo não é o que a gente pensa”, me disse Seu Pombo, atestando a presença nele de 

uma infinidade de acontecimentos, de experiências que raramente se revelam dentro de seu 

mistério. Como as singularidades gravitacionais que dobram o espaço-tempo, os encantados 

são fenômenos125 de interesse especulativo por parte das pessoas, por ampliarem a 

dimensão do possível.  

                                                             
125 “Todo fenômeno é se não uma nebulosa decomponível em ações emanadas de uma infinidade de 
agentes que são outros tantos pequenos deuses invisíveis e inumeráveis” (Tarde 2018: 77). 
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Fuga das linhas  
 “Eu me vou para longe, eu me vou para longe, não me 
vereis mais. Em consequência, meus nomes, não os 
percais” 

- Fala dos Guaranis registrada por Pierre Clastres126 

“Os espíritos xapiri, que descem das montanhas para 
brincar na floresta em seus espelhos, fugirão para muito 
longe. Seus pais, os xamãs, não poderão mais chamá-los 
para fazê-los dançar para nos proteger” 

- Davi Kopenawa 

 

“O mundo vai se acabando, porque antigamente a gente via muita coisa”, me diziam 

os moradores de Soure sobre o aparente sumiço de alguns encantados e visagens que 

rondavam por ali. Como anunciei no último capítulo, o desaparecimento dos encantados, 

sua fuga, se dá pela mudança sensível sentida por eles do ritmo e dos movimentos que, com 

o tempo, vão se ampliando no município marajoara. Apesar de serem eles mesmos 

moradores de cidades submersas com luzes, carros e grande movimentação, parecem 

contrários a dividir esse mundo de cá com tais fenômenos127. Retiram-se, fogem, 

dispersam.  

Suas “migrações” (Silva e Pacheco 2015) apontam para uma perda, uma 

desencantaria do mundo do qual partiram, antes que um desencantamento de um mundo 

onde, na verdade, nunca existiram. Como apontou um interlocutor de Slater no campo:   

“No passado”, disse um organizador do Boi-Bumbá de 

Belém, que também é um chefe de culto afro-

brasileiro, “os encantados costumavam sair do rio e 

andar por ai de noite. Eu mesmo costumava vê-los nas 

                                                             
126 A passagem completa da fala dos Guarani sobre o deus Tupã: “Eu, Tupã, eu vos dou estes conselhos. Se 
um desses saberes permanecer em vossas orelhas, em vosso ouvido, conhecereis meus vestígios... Assim 
somente vós atingireis a meta que vos foi indicada... Eu me vou para longe, Eu me vou para longe, não me 
verei mais. Em consequência, meus nomes, não os percais” in Pierre Clastres (2003: 189). 
127  Como me colocou Hilário: “Agora acabou tudo, antes era mais soturno, agora, por causa do movimento e 
a luz que permanece a noite inteira, não tem como aparecer esse mundo. Some”. 
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ruas. Mas, com a passagem do tempo, as luzes e o 

tráfego estavam deixando-os malucos. Sim, pensando 

bem no assunto, há pelo menos dez anos que não vejo 

um encantado em Belém” (Slater 2001: 213).  

Não são mais visíveis, deixaram de aparecer, os relatos sempre apontam para esse 

sumiço e não necessariamente sua morte ou extinção, o que não impede de se especular 

para onde iriam, quais seriam os seus redutos, como fugir dessa expansão do mundo insone 

que se espraia por toda parte? Em Soure, me diziam, talvez tenham fugido para os campos, 

lá aonde a energia elétrica não teria ainda se fixado. Onde o ritmo dos pastos não segue 

aquele da cidade, ou mesmo não segue o ritmo dos grandes empreendimentos do 

agronegócio, com os ruídos e movimentos bruscos de seu maquinário.  

Essa oposição, mais que um confronto entre o que poderia ser reduzido ao avanço 

da modernidade e as forças de resistência da tradição, parece apontar para uma diferença 

entre outros tipos de movimentos, aqueles entre os que operam com a diferença por 

composição e os que se fazem valer processos de conversão. Assim, como vimos no 

primeiro capítulo, antes que um movimento de imposição empreendido pelos terreiros, sua 

chegada ao território dos pajés e caruanas precisou se vincular com esse meio, como uma 

exigência para que o novo vínculo que eles trouxeram consigo pudesse proliferar. É só por 

meio do agenciamento entre vínculos que as coisas podem se mover e mudar, se 

transformar. Do outro lado, para aqueles que desde a colonização do continente assediam 

esses outros vínculos buscando rompê-los e se sobrepor a eles, só existe mudança na 

conversão, no abandono de uma relação para adoção de uma outra. Os movimentos insones 

convertem o ambiente ao seu ritmo, deles só se pode fugir ou se extinguir.  

 Poderíamos falar de uma ‘extinção’ dos encantados, como descrevemos a extinção 

de outros seres no mundo, extinção essa cada dia mais acelerada pelos processos de 

expansão do projeto moderno e capitalista, cuja a catástrofe climática figura como sua mais 

recente face monstruosa? Correriam esse tipo de risco os seres que, encantando-se, 

ludibriaram a morte?  

 Nas religiões de matriz africana, escreveu Banaggia, aparentemente há jeito para 

tudo menos para a morte; contudo, como observa o próprio autor, as narrativas de 

encantamento acenam para essa possibilidade de enganar a morte. Os encantados seriam 
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como “pessoas que não serão desfeitas pela morte”, eles revelariam assim um cromatismo 

da existência, graus de continuidade entre seres vivos e mortos, passagens128 (Banaggia 

2018: 24-25). Em seu trabalho de campo sobre o Jarê, religião de matriz africana na 

Chapada Diamantina (BA), apresenta a interessante história sobre como os gêmeos Ibêji, 

Cosme Damião, enganam a morte, se valendo de sua gemelaridade, revezando-se ao tambor 

e prolongando os toques que, caso chegassem ao fim, determinaria a morte de toda sua 

aldeia (Banaggia 2015: 306-307). A história revela como é do movimento, do toque 

prolongado, que se busca fazer com que a vida prossiga, torcendo assim a finitude. Estar 

sempre devindo, virando continuamente.  

O “encantar-se” pode ser compreendido, nesse sentido, como um acontecimento, 

como se a existência passasse a habitar “um presente definitivo”, um “ainda-aqui-e-já-

passado” e “ainda-por-vir-e-já-presente” (Zourabichvili 2004: 19). Enganar a morte fugindo 

é, assim, estar sempre fugindo, a vida como movimento e como plano de imanência 

povoada de acontecimentos, contínuos e intensos. Porque, de alguma forma, os 

acontecimentos fugiram da história, ao invés de, como equivocadamente acreditamos, 

terem se perpetuado (ou se extinguido) nela. Como feridas ao avanço linear do tempo, os 

encantados persistem ali, na espreita, como o falso anacronismo que assombra a mente do 

progresso e da modernidade e seus adeptos. Andam pelos fundos, pelos cantos escuros, 

movem-se sem barulho, aproximam-se por dentro da pele.  

Não tive como desenvolver melhor nesse trabalho as implicações que a encantaria 

marajoara coloca para esse debate sobre a morte nas religiões de matriz africana, ou nas 

suas variações afroindígenas129. Esse é certamente um tema que merece um maior 

adensamento e ficará para trabalhos futuros. Queria aqui, de alguma forma, apresentar a 

experiência do campo, dos aprendizados que tive em conversas, assistindo os trabalhos e 

convivendo com o povo marajoara de Soure. Colocar essas imagens, ritmos e movimentos 

que são parte dessa experiência que atravessa as pessoas, que nos coloca a fabular com, que 

nos encaminha a um pensamento novo.  

                                                             
128  Os encantes são passagens, mas também o próprio movimento de passar, são brechas, interstícios entre 
dimensões da experiência.  
129 O termo “afroindígena” não foi muito acionado durante esse trabalho apesar de sua afinidade com os 
fenômenos aqui descritos. As relações entre as linhas podem ser lidas como uma relação afroindígena, no 
sentido relacional do termo como apontado por Goldman (2014 e 2017b).  
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 É preciso, com isso, implicar nossas ideias com essa experimentação do pensamento 

outro. É pensar com a dança, com as músicas, com a alegria. É encontrar-se com as 

sinuosidades do mundo, cheio de desejos e intenções. É ver pela perspectiva da sedução e 

do perigo. É buscar força sem deixar de se precaver. Saber que tudo pode virar, variar, 

diferir, vazar, correr, fugir e que acompanhar esses fluxos é a única forma de aprender algo, 

e que qualquer tentativa de cessá-los é um ato de morte – é perdê-los.  

 

* * * 

 

 Nas páginas anteriores vimos que os encantados também colocam em evidência um 

certo agenciamento ecológico. Ecológico mais próximo do sentido “ecosófico” dado por 

Guattari (e também Stengers) ao termo, que tem como objeto menos aquilo que 

circunscrevemos como “natureza”, “animais” e “plantas” e mais territórios existenciais, 

espécies existenciais, mais movimentos que entidades constituídas, os quais é preciso criar 

e cuidar de suas potências que correm o risco de extinção (Lima 2019: 387)130. Assim, os 

encantados dobram nossas noções sobre a “ecologia”. Para seu vitalismo generalizado, é 

necessário se pensar uma ecologia igualmente amplificada, caixas de ressonância dessa 

ecologia, é o que os encantados parecem produzir. Os domínios transversais, presentes na 

importante reflexão proposta por Guattari em “As três ecologias” (1990), se recompõem ao 

atravessarem a experiência do “se encantar”. O social, o mental e o ambiental, são 

repensados, confundem-se antes de se reagruparem em suas linhas.  

                                                             
130  Sobre as formulações ambientalistas por certos movimentos ecológicos e pela própria antropologia, já 
salientava Wagner: “Para uma civilização que se inventa como relação do homem com a natureza, é mais 
conveniente e ideologicamente coerente (bem como muito mais “seguro”) lidar com essas inadequações 
[como abusos sociais e excessos da indústria] como abusos contra o “meio ambiente”, como “crise de 
energia” ou “poluição”. O movimento ecológico é, portanto, um esforço para controlar a cultura por meio 
da natureza, para criticar e restringir a invenção maciça e impensada da força natural como “produto” e 
“energia” em termos da exaustão e espoliação de sua base de recursos” (Wagner, 2009: 329). Os ativistas 
ecológicos aparecem como reformistas da Cultura, buscando restaurar um balanço entre as duas dimensões 
da vida – a relação do homem com a natureza. Com isso Wagner demonstra o quanto eles são tão 
“conservadores” como “conservacionistas” - mantendo seu pensamento por trás dessa distinção. Algo que é 
corrente também entre os antropólogos com abordagens ecológicas como Malinowski e Leslie White, que 
presumem a cultura como uma “adaptação” a uma realidade natural. Ao utilizar a nossa ideia de realidade 
como controle da invenção de outras culturas, o que chamamos de antropologia ecológica reforça um 
etnocentrismo que converte em universal nossa criatividade ao passo que desqualifica a dos outros. 
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Esse esforço por dobrar o que se entende por uma “ecologia” está igualmente 

presente na reflexão do xamã Davi Kopenawa yanomami, quando esse afirma que são eles, 

o povo da floresta, da urihi – terra floresta -, o povo da ecologia, que vive no meio da 

ecologia, negando outras designações como a de “meio-ambiente” (eles são o ambiente 

‘inteiro’). Também os encantados e suas encantarias não são pensáveis sem serem eles 

mesmos seu território, sua ecologia, cuja separação, o corte desse vínculo, destituiria não da 

terra os seus donos, mas da própria terra sua vitalidade, alienando-a (Albert 2002).  

Os modelos predatórios-parasitários que extinguem mundos e vidas (emulação mais 

avançada da marcha do progresso e do desenvolvimento, da história em sua perspectiva 

linear acumulativa, na qual o capitalismo – ou capitalismo mundial integrado – rege suas 

paixões tristes, despotencializantes), contrários à proliferação de vínculos que a encantaria 

gera, ao seu vitalismo generalizado e sua simbiose intensiva, só se realizam a partir de um 

profundo corte de vínculos. Em sua forma de capturar desejos, o capitalismo é como “um 

sistema político-religioso cujo princípio consiste em tirar das pessoas o que elas têm e fazê-

las desejar o que não têm” (Viveiros de Castro, 2011); é também um sistema feiticeiro sem 

feiticeiros, que reduz a ação das pessoas operando mecanismos de captura como 

“alternativas infernais” (Stengers e Pignarre 2011). Diagnóstico, proteção e descarrego, 

como vimos, são as formas mais eficazes de se proteger dos feitiços.  

A capacidade viral do capitalismo para se acoplar e converter outras estruturas nele 

mesmo, nutrindo-se desse parasitismo, dessas cascas esvaziadas faz dele o sistema mais 

tolerante jamais visto. A tolerância, como vimos, é o contínuo avesso da intolerância, 

ambas operações redutoras da diferença. Por isso sua necessidade de romper os vínculos, 

enfraquecer suas vítimas, retirar delas a potência de suas singularidades. Assim como na 

encantaria, onde a distância dos guias fragiliza o adepto, para o capitalismo é preciso de 

uma distância dos pertencimentos, uma distância imemorial.  

É somente nesse estado de ausência de vínculos que parece possível pensar na lama 

de dejetos da mineração que rompe barragens matando milhões de diferentes vidas, 

contaminando rios, desertificando mundos. Só com essa distância de qualquer 

pertencimento para cobrir de óleo os mares, praias, arrecifes de corais. Só tamanha 

voracidade parasitária para que seja possível comemorar a inauguração da última turbina do 
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Rio Doce, assassinado pelo extrativismo predatório da mineradora Vale. Sua dor era aquela 

das vidas perdidas e da vida com o rio que será perdida nos próximos anos, onde gerações 

de povos, ribeirinhos, pescadores, indígenas, não poderão ter com ele uma relação, um 

vínculo, que antes eles mantinham. Mas o rio voltará, ele afirma. Um rio pode se esconder, 

submergir, sobreviver, para voltar a brotar e fluir mais à frente, em tempo propício, em toda 

sua força, com toda sua vida. Claro, de forma alguma ele morreu, ele está vivo, seus 

organismos podem ter morrido, mas não sua vida. Saber ir e voltar, eis a arte da viração 

contínua da encantaria marajoara, e, importante lembrar, nunca se volta o mesmo.  

Assim também os encantados parecem submergir, já que são eles mesmos os 

mestres da submersão, saindo do campo de visão, não sendo mais perceptíveis, 

permanecendo à espreita, para, quem sabe, retornarem mais fortes, como o rio, o rio que é, 

ele mesmo, sua morada e seu corpo, sua força. Como disse Zuzu ao casal Leacock, os 

encantados são vivos e a vida sempre encontra um caminho. 
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a pausa entre os movimentos da imagem de São Sebastião durante o círio de Cajuúna, 

sentados à varanda de Seu Pombo, conversávamos sobre a rotina do calafate e a vida de 

um homem do mar no Marajó. Ele nos contava sobre o ritmo da vida ali, do seu convívio 

com os outros seres que habitam as águas e as matas da ilha. Perguntávamos, mais avidamente, 

sobre os botos...  

 

- Aqui no rio tem muito boto. – ia dizendo Seu Pombo - Tem o tucuxi, tem o malhado... 

tem muito aí no rio. Até onde tem os peixes, eles estão atrás pra comer. Eles andam atrás 

dos peixes no fundo. Então tem uma cumidia, que nós chamamos, é uma sardinha assim 

[mostra o tamanho de um palmo]. Ela é até beneficiada na região de Salina, São Caetano, 

pra aí tinha uma fábrica. Eles beneficiaram essa sardinha em sardinha em lata. Então, essa 

sardinha, os peixes se apoderam dela pra comer. Junta muito peixe, aí o boto ataca pra 

comer. A sardinha chama os peixes grandes pro boto pegar. Vem bagre, serra, sarda, tudo 

vem. É assim que é a vida do boto. Você vê ele, é um avião na água. Ele tem velocidade, 

Deus o livre. Você não vê aqueles cardumes no Amazonas? Você já viu na televisão, 

aquele monte de peixinho assim, tchum, tchum, tchum, e ele entra no meio. Ele apara. Deus 

o livre. Eu já vi, nós somos nascido e criado nisso aqui, eu vi ai fora. Meu pai era pescador. 

Ele mexe com rabo no cardume da tainha e bota o cabeção pra fora assim e apara as 

tainhas. Mexe com rabo e sai aparando é muito, olha a boca dele, enorme. Ele tem sete 

carreiras de dentes, sete em cima e sete em baixo, uma metralhadora! Muito forte a cabeça, 

o osso, ele é forte. É fera.  

 

- E essa história que o pessoal fala, que o boto é namorador, o que o senhor acha disso?   

 

- É sim senhor. Ele é. Já vi contarem muito caso. Conheci pessoas que já... que já 

morreram. Mulher em beira de rio não é bom viver, estar, viver em beira do rio, aqui. Ele 

vem na fisionomia do marido e se serve da mulher. Ele é safado, é jangadeiro. O senhor 

conhece o Mario Couto? Deputado Mario Couto? De Salvaterra. Aquele que tá em Brasília, 

é deputado. 

 

- Não, não conheço.  

N 
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- Procure saber quem ele é. Ele é filho daqui do Marajó, de Salvaterra. Então, tinha um 

rapaz – que morreu novo – amigo dele, forte, o Beja, lá da Beirada, Caldeirão, era amigo 

dele. Ele vinha de Brasília e embarcavam num lanchão muito lindo e confortável dele, e 

iam pescar. Lá pra Guia, um ponto de pesca. Foram pescar, foram pra lá e apareceu um 

boto. Ele começou a assobiar pro boto e ofender. O rapaz disse: Mario, não mexe com ele! 

Você não sabe com quem tu tá mexendo. E ele não ligou. Porque esse pessoal rico não 

acredita em certas coisas. E lá adiante tem uma porção de cobra grande, nesse lugar, 

chamado Mucunã. Nesse Mucunã, quando pescam, se você embarcar um peixe, se você não 

caceta o peixe você não mata mais nenhum, lá. É fundo. É feio... é feio pra lá.  Diz que 

quando o Mario Couto viu, chegaram pra mais de mil botos, e cercaram a lancha dele. 

Cercou pra meter no fundo a lancha. E iam meter. Ele olha, ligou o motor da lancha e se 

empurrou. Não foi mais lá. Então, não se mexe com essas coisas. Porque tem muito mais 

gente – encantados - do que nós em cima da terra. Tem. Então nós, pra andar nesse mato, 

aqui, a gente tem o costume de pedir licença: Minha vó, me dê licença de eu vir dá uma 

pescada. Eu sou um homem pobre, vim aqui – pede o consentimento. Porque eu sou dono 

disso aqui [aponta para a casa], mas existem outros donos, aqui. Dono do Igarapé, fulano de 

tal, tem. Tem sim senhor. Tem porque eu vejo. Eu sou um homem que eu vejo as coisas. 

 

- Mas esse boto, Seu Pombo, que a gente vê na água, pode ser que seja encantado?  

 

- Ele é tudo eles. Tem um poder só. A gente não mexe com eles não que eles vão buscar a 

família deles e vem lhe atacar. Com ele é com todo cuidado, respeito. Se você ver um boto 

e começar a assobiar, é que eu não assobio, se não eu ia fazer pro senhor, ele tem raiva. Aí 

ele vem pro senhor na canoa. Ele vem mesmo, é um bicho enorme, muito grande. É 

perigoso o boto. Eles saltavam e iam bater em festa lá em Soure pra dançar. Cheira que só 

bicho! E corriam, o pessoal já sabia quem era e corriam atrás dele, mas não pegava, 

chegava na beira do rio, na rampa, ele - tchow! - e ia boiar lá adiante - tchaw! - e ia embora. 

Tinha uma senhora pra lá chamada Tomásia, mulher de quase cem anos, dava uma festa de 

São João e ele ia pra lá dançar. O boto é safado. Eu tenho uma prima, que até hoje ta olhe 

[gesticula o indicador fazendo círculos ao lado da cabeça], ficou doida, doida, doida. 
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Assombraram ela nesse igarapé que vai ali. Mexeram com ela, o dono de lá, e foi que ela 

ficou olha, nunca mais prestou pra nada. Então mulher em beira de igarapé não pode, 

principalmente tomar banho. Eu tenho outras propriedades lá no rio e tinha um casal que 

morava, a mulher descia pra tomar banho, quando ela vinha dentro d’água os coqueiros iam 

tudo caindo pra dentro d’água – Tebei! Tebei! Tebei! – atrás dela. O coqueiro caindo na 

beira do igarapé! É... o mundo não é como a gente pensa não. 
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Anexo I 

GLOSSÁRIO 
 

Abatazeiro: Tocador de atabaque nos terreiros.  

 

Atuado: Corpo tomado por um caboclo. 

 

Baiar: Dançar durante um festejo ou durante um trabalho com o toque dos atabaques.  

 

Caruanas: Encantados, forças e energias ditas do Fundo dos rios, moradores dos encantes.  

 

Croação: Momento ritual em que o pajé é “sentado”, em que se assentam em seu corpo a 

energia de seus guias.  

 

Doutrina: Canção entoada por caboclos e caruanas quando esses chegam no corpo dos 

médiuns, pode ser considerada de “fundamento” quando se remete a certas qualidades da 

entidade. 

 

Encante: Morada dos encantados do Fundo. Portal que conduz a pessoa ao mundo dos 

encantados. Cidade submersa nas águas dos rios, com prédios, carros e luzes.   

 

Espada: Pano usado por pajés, mães e pais de santo, geralmente no ombro o entorno do 

pescoço, mas também pode ficar amarrado ao corpo.  

 

Espumosa: Como é chamada a cerveja pelos caboclos encantados.  

 

Fado: Pessoa com uma sina, amaldiçoada, que muda de forma, se transforma, geralmente 

em um animal ou em um ser híbrido.  

 

Festejos: Festas nos terreiros dedicadas aos caboclos; há também festejos realizados por 

pajés em homenagem aos caruanas.  
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Flechada (olhada) de bicho: Afecção do encantado lançada contra uma pessoa.  

 

Fundamento: Diz-se daquilo que possui certa concentração de força e conhecimento e que, 

por conta disso, podem ser transmitidos com seu contato.  

 

Linha do Fundo: Linha de trabalho onde são mobilizados os caruanas que passam pelo 

corpo do pajé, com o corpo atado com suas cintas.  

 

Malinar: Afecção negativa causada pelos encantados nas pessoas que os ofendem.  

 

Missão: Destino dos trabalhadores das linhas em sua potência e responsabilidade com o 

desenvolvimento das mesmas.  

 

Mistificar: Enganar, fingir no âmbito da mediunidade.  

 

Mundiar: Fazer perder-se, momentaneamente ou de forma mais duradoura; diz do 

encantado que enlouquece alguém.  

 

Pajé: Conhecedor de práticas curativas e modulador da força dos guias nos trabalhos na 

linha do Fundo; pessoa de grande prestígio por conta desse conhecimento.  

 

Passeadeiro(a): Caboclo (a) que passa de forma mais duradoura no corpo do médium 

durante os festejos e trabalhos.  

 

Peia de caboclo: Punição exercida pelos caboclos aqueles que os ofenderam ou deixaram 

de cumprir com suas obrigações.  

 

Plantar Roça: Criar/fundar um terreiro de candomblé.  
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Sentar: Processo de iniciação dos pajés para a amenização e assentamento das forças de 

seus guias em seu corpo para a realização de seus trabalhos.  

 

Tauari: Cigarro ou charuto usado pelos pajés da feito com a casca da árvore de mesmo 
nome (Couratari tauari). 
 
Umbanda/Mina: Linha de trabalho que envolve o uso de tambores e a recepção, no corpo 
dos adeptos, dos caboclos. 
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Anexo II 

MAPAS 
 

 
Mapa I – Ilha de Marajó 

 

Mapa II - Soure 
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Mapa III – Reserva Extrativista Marinha de Soure 
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Mapa IV – Município de Soure, ruas e bairros 
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Anexo III 

FOTOS 
 
 

 

 

 

                       Nilson e o Boto 
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Nilson na mata de mangue da praia do Araruna 
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Fim de tarde na praia do Araruna, os urubus aproveitam uma carcaça de boto 
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Cassiano no rio Paracauari 
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O pajé Hilário, em dois tempos 
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Cabana de Roxita no sítio do Tucumanduba 
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Fonte de água localizada no centro da cabana 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



153 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 

Pajé Roxita após tratamento de cura 
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Apresentando a malineza extraída 
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Abatazeiro na casa de Mãe Angela 
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Jonivaldo recebe o caboclo Paraguaçu 
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Maria Légua  
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Marinheiro 
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Maria Mineira 
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Atabaques do terreiro do Pai Jura 
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Pai Jura com a cabocla Maria Légua 
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Festejo de Pena Verde no Pedral 
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Fachada do terreiro Iansã Nossa Senhora da Conceição de Mãe Fátima 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 


