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Resumo: O presente artigo tem como objeto de analise 0 mito da matintaperera narrado
na comunidade bragantina da Acarpara — Braganca/PA por Dona Maria Silva de Aviz,
tendo como objetivo compreender a construgcdo deste mito amazbnico e também a
maneira como o imaginario é tecido em torno da matinta e como esta se aproximada da
imagem da bruxa/feiticeira. Para tanto, o referencial tedrico que norteou esta pesquisa
teve como base 0s seguintes tedricos: acerca do imaginario: Mafessoli (2001) e Durand
(1998); simbolismo: Chevalier e Gheerbrant (2009); feiticaria: Ginzburg (1988), Souza
(1986, 1987) e Kramer e Sprenger (1991). A metodologia perpassou o campo da historia
oral e da etnografia justamente por esta pesquisa ser na sua maioria de campo, mas
também bibliografica. ldentificamos que as bruxas bragantinas (as matintapereras)
aparecem nas noites para despertarem medo naqueles que persistem insones, recebem
tabaco ou café como sacrificio (MAUSS, 2003, 2005) para cessar suas investidas
(assobios) que assombram aqueles que passam as noites em claro, mas que também séo
construgdes sociais acerca do feminino, um discurso que atribui ao outro a condicao
inferior ou nefasta dentro da sociedade, uma excluséo social.
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Abstract: This paper intends to analyze the myth of matintaperera narrated in the city of
Braganca/PA as the objective of understanding the construction of the myth, how the
imaginary is woven around the Matinta and how this is approximate of the image of the
witch/sorceress. Therefore, the theoretical framework that guides this research is based
on the following theorists: about imaginary: Mafessoli (2001) and Durand (1998);
symbolism: Gheerbrant and Chevalier (2009); witchcraft: Ginzburg (1988), Souza (1986,
1987) and Kramer and Sprenger (1991). The methodology passes the field of oral history
and ethnography precisely because it is a field research but also literature. Identifies that
the witches bragantinas (the matintapereras) appear in the nights to arouse fear in those
who remain awake, they receive tobacco or coffee as sacrifice (MAUSS, 2003, 2005) to
cease their attacks that haunt who spend sleepless night, but they are also social
constructions of femininity, a discourse that attaches to another the inferior condition or
nefarious within society, a social exclusion.
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Introducdo metodoldgica da pesquisa

O texto analisado neste artigo corresponde a uma narrativa da entrevista realizada
em 19 de maio de 2012 na residéncia de dona Maria Silva de Aviz moradora da
comunidade da Acarpard, a aproximadamente 8 km da sede do municipio de Braganca,
regido nordeste do estado do Para. Para registro desta narrativa foi utilizado um gravador
digital com microfone e um caderno de anotagdes, a maquina fotogréafica acompanhou
todo o processo e, de modo geral, as entrevistas seguiram o modelo de didlogo. A
autorizacdo para o uso do gravador e maquina fotografica nesta entrevista foi concedida
pela narradora, bem como a autorizagdo para utilizarmos as fotos e gravacdes para a
producéo dos trabalhos académicos que estdo sendo desenvolvidos.

Para andlise do material coletado o recorte da entrevista recaiu sobre a narrativa
mitica da matintaperera. Para compreender imaginario foram feitas as seguintes leituras:
Durand (1998) e Maffesoli (2001), dando énfase para este segundo que segue a linha de
pensamento desenvolvido pelo primeiro e por Gaston Bachelard. Para analise simbolica
o “Dicionario dos Simbolos” (CHEVALIER; GHEERBRANT, 2009) atravessa a analise

da narrativa aqui empregada.

Consideracao acerca do imaginario e das narrativas miticas

A forma como o imaginario amazénico é pensado neste artigo diz respeito a
maneira como ele é conceituado por Mafessoli, tendo como texto base a entrevista
concedida por ele e publicada na Revista Famecos, em agosto de 2001. Pois o imaginario
(MAFESSOLLI, 2001, p. 74-75) seria o estado de espirito que sublima o pensamento do
povo como algo ndo racional e que permite o misterioso emergir e, com isso, ultrapassar
os sentidos do corpo. Por isso, ele sensibiliza a maneira de representar a realidade do
homem amazdnico. Assim, 0 imaginario se apresenta como uma sensibilidade poética da
narrativa.

Dessa forma, o imaginario seria a aura benjaminiana que envolve e suplanta a
materialidade da cultura. “O imaginério, para mim, ¢ essa aura, ¢ da ordem da aura: uma
atmosfera. Algo que envolve e ultrapassa a obra.” (MAFESSOLI, 2001, p. 74-75). Pois
transcendendo o individuo ele dispensa racionalizagdo, isto se 0 compararmos aos fatos
reais da vida cotidiana, pois a ele ndo se aplica as mesmas regras que regem a analise de

um objeto factual, uma vez gque as imagens que ele suscita correspondem a uma realidade
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que somente o campo da simbologia, guardada suas propor¢des, pode se ocupar, porque
ndo se prende a conceitos imediatos a realidade de quem os vive.

As duas filosofias que desvalorizardo por completo o imaginario,
0 pensamento simbdlico e o raciocinio pela semelhanga, isto é, a
metafora, sdo o cientificismo (doutrina que sé reconhece a
verdade comprovada por métodos cientificos) e o historicismo
(doutrina que sé reconhece as causas reais expressas de forma
concreta por um evento historico). Qualquer “imagem” que nao
seja simplesmente um cliché modesto de um fato passa a ser
suspeita. (DURAND, 1998, p. 14-15)

Essa suspeita que paira sobre a imagem corresponde ao pensamento légico que

considera somente duas assertivas: verdadeira ou falsa. Como a imagem dispensa este
tipo de valoracéo, ela é colocada em uma posi¢cdo que se aproxima do devaneio, pois ndo
participa deste pensamento logico que exclui qualquer terceira possibilidade de anélise,
por isso “passa a ser desvalorizada, incerta e ambigua” e ainda “suspeita de ser ‘a amante
do erro e da falsidade’” (DURAND, 1998, p. 10), entdo, deixa (ou deixava) de ser
elogiavel sua analise cientifica.

Assim tem-se a mitopoese amazénica como exemplo de elemento comum que
delimita o lugar dos sujeitos dentro de uma comunidade repleta de valores sociais.
Valores que sdo transmitidos, com suas ressalvas, por meio dessas contacoes
sobrenaturais que sdo 0s mitos. Sendo no convivio social que elas encontram seu meio de
transmiss@o no tempo e espaco como uma das argamassas da coexisténcia humana. Por
este motivo Bachelard (apud DIEGUES, 1998, p. 31) sinaliza que o imaginario nao
corresponde apenas a imagens que se localizam em um espaco virtual e que conceituam
diretamente a realidade, como a etimologia do termo recomenda, pelo contrario, ele ¢ “a
faculdade de formar imagens que ultrapassam a realidade, que cantam a realidade”. Assim
surge a mitopoese amazbnica também como uma representacdo da realidade, uma
representacdo sensibilizada e poética. Se entendermos que é o imaginario que produz um
conjunto de imagens e que determina uma forma de organizacdo, um modo de pensar,
veremos gue na instancia popular este imaginario também tece maneiras de compreender
e criar valoracdo acerca da realidade.

Ha sempre uma parte de razdo, de ideologia, de contetdo, no
processo descrito, mas também uma algquimia um tanto misteriosa
que detona, em certas situacdes, uma interacdo. Esse momento de
vibracdo comum, essa sensacdo partilhada, eis o que constitui um
imaginario. (MAFESSOLLI, 2001, p. 77)
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A materialidade da verbalizagcdo marca a narrativa, mas o clima que se forma entre
0s pares corresponde a aura que Mafessoli recupera de Benjamin para conceituar este
momento que transcende o encontro. Porém, para o sociélogo francés o imaginario ndo é
fator de construgdo objetiva de algo, uma “institui¢do imaginaria da sociedade” [...] “o
imaginario é uma sensibilidade” (MAFESSOLI, loc. cit.), uma poética que transcende esse

conceito tdo fragil que é a realidade.

A mitopoese da Matintaperera, 0 que representa?

Esta narrativa oral tem como palco de acdo a comunidade de Quatipuru (Nordeste
Paraense) da qual a matinta iniciava seu v6o para cumprir sua peniténcia transladando e
espalhando seu canto agourento sobre outras comunidades, despertando medo e, as vezes,
curiosidade naqueles que a percebem pelas madrugadas insones. Muitos a oferecem
tabaco, outros café e ha aqueles que conseguem prendé-la.

Os dicionarios a descrevem de diferentes maneiras. Para o Dicionario do Folclore
Brasileiro matintaperera € uma pequena ave, identificada também como coruja agourenta
que rasga a noite espalhando seu canto sombrio. Cascudo utilizando a citacdo de Stradelli
a conceitua da seguinte maneira:

Matintapereira. Mati, matitaperé; nome de uma pequena coruja,
considerada agourenta. Quando, a horas mortas da noite, ouvem
cantar o Matintaperé, quem o ouve e esta dentro de casa diz logo:
“Matinta, amanha podes vir buscar tabaco”. “Desgracado” —
deixou escrito Max J. Roberto, profundo conhecedor das coisas
indigenas — “quem na manha seguinte chega primeiro aquela casa,
porque sera ele considerado como o mati. A razdo € que, segundo
a crenca indigena, os feiticeiros e pajés se transformam nesse
passaro para se transportarem de um lugar para outro e exercer
suas vingancas. Outros acreditam que 0 mati € uma maaiua, €
entdo o que vai a noite gritando agourentamente é um velho ou
uma velha de uma so6 perna, que anda aos pulos.”. (CASCUDO,
2001, p. 374)

Esta citacdo lanca, entre outras, uma definicdo muito salutar para o mito: a
capacidade que a entidade possui para voejar pelas comunidades ser possivel somente
pela transformacdo em ave que a pessoa sofre quando vira Matintaperera. Esta
caracteristica da matinta levara a professora Josebel Akel Fares (1999, 2007) a utilizar o
termo “bruxa amazOnica” para caracterizar esta entidade mitica da Amazonia. Ou seja, a

passagem da condi¢do humana para a condicdo de ente mitico semelhante a uma ave
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representada com habilidades consagradas ao mal, que nesta mencéo de Stradelli aparece
como masculino (feiticeiro e pajé) e com origem indigena.

Quando o medo da lugar a curiosidade, pode-se oferecer café ou mesmo tabaco a
matinta, quando esta passar assobiando, que na manhad seguinte ela surgird na casa
daquele que fez a oferenda requerendo o sacrificio da noite anterior®. Aquele que cedo
aparecer pedindo a oferta, ou se trata da ave agourenta na forma humana ou passara a ser
alcunhado de matintaperera naquela comunidade. Nao obstante, para Cascudo (2001) este
ser sobrenatural corresponde a uma figura masculina, geralmente um feiticeiro ou pajeé,
que se metamorfoseia em ave para alcangar grandes distancias e realizar suas vingancas.
Fato este também encontrado em Métraux (1979), mas que para este antrop6logo, a
matintaperera € um expediente para o pajé realizar sua travessia entre 0 mundo dos vivos
e o mundo dos mortos, com a finalidade de curar os males que assolam seus “pacientes”,
assemelhando-se ao Hermes grego, somente como aquele que transita entre dois mundos
(o dos humanos e o das divindades), um ser do “entre-lugar” (BHABHA, 2010, passim).

Quanto ao tempo da epifania (FARES, 2007, p. 68), este geralmente corresponde
ao noturno. Outra pessoa com autoridade para esta metamorfose sdo 0s idosos da
comunidade, que também surgem na figura de um passaro pelas noites emitindo seu grito
agourento que arremeda seu nome: “matin-ta-péré”.

Na narrativa de Dona Maria Silva de Aviz (Acarpard em 19 de maio de 2012) a
Matintaperera confirma as caracteristicas de Cascudo (2001), com uma diferenca, a
feiticeira amazonica corresponde a uma senhora idosa que se metamorfoseia naquela ave
e quem antagoniza com ela nesta narrativa é justamente um personagem masculino
investido de poderes sobrenaturais, o pajé. A leitura nesta narracdo modifica os papéis
dos personagens da cultura indigena.

[19:28:44] Era uma vez 0 meu pai contava que era uma senhora
gue morava nos campos do Quatipuru. Ele contava pra gente né?
Ai quando foi uma noite o senhor tava la no tabacal dele de noite,
toda noite aquele bicho passava por cima da casa dele, ele via
aquela matintaperera, sabe, passar pro cima da casa dele e ai ele
disse: “— Um dia eu vou te pegar”. Ele era meio pajé, sabe, esse
homem. [19:28:54]. (Maria Silva de Aviz, Acarpara, 19 de maio
de 2012)

% A categoria oferta, oferenda ou prenda neste trabalho surgird como sinénimos de sacrificio-dadiva, da
forma como ele é conceituado por Mauss (2003, 2005). Acrescente-se que esta ideia é desenvolvida
longamente na dissertacao.
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A narradora caracteriza a Matintaperera como uma entidade com habilidade de
alcar voo, aptiddo que Ihe permite alcancar grandes distancias, podendo ultrapassar os
limites de sua comunidade e avancgar ao encontro de outras, cumprindo seu percurso (fado
ou peniténcia). Quem antagoniza com a matinta da Acarpara é um pajé. Citacdo que se
assemelha a descricdo de Stradelli (apud CASCUDO, 2001) é encontrada no trabalho de
Silva (2007, p. 149), quando a antropdloga menciona que um habitante da comunidade
de Carvoeiro (estado do Amazonas) teria escutado o assobio da Matintaperera e afirmou
que esta seria 0 pajé daquela comunidade que estaria metamorfoseado neste ser mitico:

Dois caboclos antigos de Carvoeiro relataram-me certa vez que o
pajé deséna, vindo do Alto Rio Negro, tem poderes magicos de se
transformar em matinta-pereira e onga, um deles confirmando o
fato com a evidéncia de que “ndo tinha onca no varador antes de
ele chegar”. Sr. Abilio disse ainda que, quando o pajé era
“novato” na area, ele ouviu o tal matinta gritando trés vezes
durante sua pescaria no igapd a noite, entdo ele gritou:
“compadre, se tu fores meu amigo, vai tomar café em casa
amanha de manhd”. E adivinha o que aconteceu? O pajé foi o
primeiro a aparecer para tomar café na casa dele no dia seguinte.
(SILVA, loc. cit.)
Métraux, por sua vez, diz:

Os tupinambas sentiam supersticioso temor por certa espécie de
ave que, a julgar pelas descri¢bes, pode ser identificada com o
matim tapirera (Cuculus cayanus L.). Essa ave passava por
mensageira dos parentes ja falecidos e seus trinados eram
interpretados como ordens do além-tumulo. Nao resta duvida de
que o matim tapirera era considerado uma encarnagdo dos
espiritos dos mortos. (METRAUX, 1979, p. 56-57),

A discordancia que existe entre a afirmacdo de Métraux e Silva e a da narradora

da Acarpara deixa pairar a duvida acerca da modulacdo que o discurso sofre quando a
personagem muda de género. Ao pajé ndo € direcionado um olhar que o torna malfazejo,
pois mesmo com a habilidade de praticar o mal, o lado de curandeiro o investe de um
cargo elevado na comunidade, fato ndo admitido a mulher que pratica a mesma atividade,
isto evidencia que existe uma relacdo de poder entre estes personagens, pois nao se aceita
que a mulher exerca esta funcdo religiosa sem que seja excluida socialmente
(VILLACORTA, 2000). A mesma relacdo de poder é observada nos trabalhos que versam
acerca da feiticaria no velho mundo (BEAUVOIR, 1961; BRUSCHINI e ROSEMBERG,
1980; DELUMEAU, 2009; EVANS-PRITCHARD, 1978; FOUCAULT, 2009;
GINZBURG, 1988, 1989; KRAMER e SPRENGER, 1991; NOGUEIRA, 1995;
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NOVINSKY, 1980; SOUZA, 1987, 1986), especialmente aqueles que discorrem acerca
das préticas de cura que eram descritas nos tribunais do santo oficio como préticas de
bruxaria, mas que por tréas estava 0 medo pelo fortalecimento social entre as mulheres.
Podemos também encontrar em Villacorta (2000) a mesma interdigdo social que sanciona
a mulher acerca do exercicio da pratica do curandeirismo e da pajelanca.

A professora Fares apresenta uma leitura semelhante a de Cascudo (2001) e Silva
(2007), no que se refere ao sacrificio realizado em nome da matintaperera:

O dia esconde os ultimos raios de sol, a noite adentra, 0s corpos
estdo em queda nas camas ou nas redes, um rasgo sonoro rompe
a calma noturna: fite, fite, fiuiite... O assobio ndo cala: fite, fite,
fiuite... Os que se amam ou que descansam precisam sossegar.
Entdo, oferecem: “amanhd de manhd vem buscar uma
cachimbada de tabaco...”, de outro canto uma nova oferenda:
“vem tomar café conosco, matinta perera”. E assim que o siléncio
se restabelece até a aurora. Alguém ja desvirado, vird buscar a
prenda ao amanhecer. E a matinta perera. (FARES, 2007, p. 68)
Assim, uma das formas de conhecer aquele(a) que se transmuda em matintaperera

é lhe oferecendo, quando este(a) passa durante a noite, café ou tabaco, elementos que
cessam suas investidas (assobios). Assim, o primeiro que chegar pedindo a oferta pela
manha, certamente sera a matintaperera que na vespera havia passado assobiando. Porém,
na narrativa registrada na comunidade da Acarpara, a ave agourenta ¢ uma velha e o pajé
€ justamente a pessoa que se aventura a desvendar a identidade da divindade amazénica,
e tal oferta (tabaco e café) nao € feita. Enquanto a matinta de dona Maria é feminina e
velha, na descricéo citada por Silva e Cascudo € masculino, enquanto Fares no seu texto
menciona os dois sexos. Em Itapud, regido do salgado paraense, a pratica da
matintaperera so € exercida por mulheres interditadas socialmente, uma elas recebem um
alcunha pejorativa. (VILLACORTA, 2000, passim)

N&o obstante, somente uma figura respeitada na comunidade, sobretudo por
manipular ervas e se apresentar como “o depositario autorizado da ciéncia tradicional”
(CASCUDO, 2001, p. 468), pode metamorfosear-se em matintaperera. Por outro lado, a
representante feminina neste contexto mitico ndo goza dos mesmos predicados daquela
entidade masculina, pois o pajé

é o médico, o conselheiro da tribo, o padre, o feiticeiro, o
depositario autorizado da ciéncia tradicional. S0 os fortes de
coracao, 0s que sabem superar as provas da iniciacdo, é que tém
o félego necessario para aspirar a ser pajé. [...] Além da expulsao
do espirito da moléstia, comum a todos os curadores-feiticeiros
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no mundo, pelo canto, batida ritmica de maracas e dancas,
cercava 0 pajé um ambiente de respeito, convertido em veneragdo
e medo, quando se tornava velho, de humor desigual, semi-
recluso em sua cabana afastada, sabedor dos mistérios divinos,
conversador Unico e intérprete solitario entre o grupo e a
divindade. (Ibid., p. 468-469)

A figura masculina € investida de um simbolismo que o direciona para uma

posicao de destaque na comunidade: considerado, respeitado e temido pelos sujeitos que
participam da comunidade que cultua o pajé como representante de direito do saber local,
como o manipulador, autorizado pelo costume popular, das ervas (por isso médico-
feiticeiro) e como conselheiro da comunidade. Uma figura de coragéo forte que conseguiu
vencer as provas que o iniciou nos mistérios e que lhe deu direito para ocupar a posi¢ao
de destaque na sociedade, que nunca deve ser ocupada por uma mulher, pois ela ndo
dispde das mesmas habilidades que o homem para exercer tal cargo na sua comunidade.

[19:28:54] Ai quando foi uma noite o senhor tava 14 no tabacal
dele de noite, toda noite aquele bicho passava por cima da casa
dele, ele via aquela matintaperera, sabe, passar pro cima da casa
dele e ai ele disse: “~ Um dia eu vou te pegar”. Ele era meio pajé,
sabe, esse homem. [19:29:20]. (Maria Silva de Aviz, Acarpara,
19 de maio de 2012)

Nesta narrativa, a Gnica pessoa que se aventura em capturar a matintaperera é o

pajé. Somente alguém investido de um carater mitico e superior poderia “pegar” a
matintaperera, subtraindo-lhe também sua aura mitica. Da mesma maneira como foi
citado por Sr. Abilio (SILVA, 2007) e por Fares (1999, 2007, passim) quanto pela
narradora da Acarpara, o horario de passagem da matinta corresponde ao noturno,
direcionando este ser para o nefasto que acompanha os horarios apds o crepusculo: “o
tempo da epifania quase sempre é noturno, rarissimas vezes o ser mitico se move a luz
solar. Em relagdo ao ser desmetamorfoseado, o tempo ¢é diurno” (FARES, 2007, p. 68).

A matintaperera, na narrativa de dona Maria, pratica seu voo sobre a residéncia
do pajé todas as noites. Porém, quando a narrativa avanca, a narradora confirma que o
adejo da bruxa obedece a um ciclo de oito dias que da margem para 0 médico-feiticeiro
idealizar sua captura. A cerca deste nimero que regula o periodo do ente voejante, temos
que:

O oito &, universalmente, o nimero do equilibrio césmico. E o
namero das direcdes cardeais, ao qual acrescenta o das direcdes
intermediérias: [...] O homem, enfim, é oito em seu esqueleto,
assegurado pelas oito articulagbes dos membros (GRIE),
articulagGes cuja importancia é primordial, pois que é delas que
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provém a semente masculina. (CHEVALIER; GHEERBRANT,
2009, p. 651-652)
Mesmo se tratando de uma figura feminina, o valor que regula sua passagem pela

comunidade, o ciclo de sua peniténcia, sua rotina, denota um valor predominantemente
masculino, uma vez que a definicdo do numero oito pertencente ao scorpus de
significados que engloba o aspecto da cultura masculina. Mostrando também que o ciclo
realizado pela matinta se refere ao equilibrio da sua trajetéria, como trajetoria
intermediéria entre o céu e a terra, sobretudo com fei¢es sempre voltadas para 0 homem.

Assim, o ciclo de passagem da matinta é interrompido pelo pajé que a surpreende
e a “pega” quando ela passa por cima do seu tabacal. Contudo, o segredo resguardado por
aqueles que detém a peniténcia de se transformar em matintaperera ndo pode ser levado
a publico (observando o que é dito exclusivamente nesta narrativa oral) sob pena de perda
da caracteristica mitica. Fato que se confirma quando a mulher do pajé demonstra
curiosidade em conhecer a identidade da matinta que ela ouvira gemer detras de sua casa.
O marido se limita apenas em pedir alguma roupa para cobrir, certamente, a nudez da
velha que acabara de ter seu encanto quebrado, e néo revela a identidade da bruxa a
esposa.

Subjacente ao contato do pajé com a feiticeira esta o elemento que intermedia este
encontro: a faca. Como elemento ativo que age sobre a matéria passiva, semelhante ao
cinzel que “representa o principio cdsmico ativo (masculino), que penetra e modifica o
principio passivo (feminino)”. Modificando a natureza fantastica que investe aquela
senhora, desencantando o aspecto sobrenatural que ela carrega, a faca também representa
o falo quando utilizado nos rituais iniciaticos, principalmente, na circuncisdo.
(CHEVALIER; GHEERBRANT, 2009, p. 414)

Na narrativa da Acarpara, a faca por si s6 ndo revela dominacédo sobre aquele ente
sobrenatural, pois ela precisa antes ser preparada, no sentido de que ela deve passar por
um processo ritual para surgir como ameacadora ao ente que se quer dominar.

[19:29:57] Ai ela foi, pego e cortou um bocado de tabaco e deu
pra ele, ele botou na bolsa e foi embora, pegou a faca foi la pra
dentro, preparou bem e foi embora. E ela pensava que ele tinha
ido pegar o peixe, mentira, ele tava na beira do tabacal dele, né,
esperando ela passar por cima da casa dele, era em oito e oito dias
que ela passava. [19:30:19]. (Maria Silva de Aviz, Acarpara, 19
de maio de 2012)
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No decorrer da pesquisa de campo, outras formas de prender a matintaperera séo
descritas, entre elas temos: girar uma chave na fechadura da porta no momento em que a
matinta dobra* seu assobio, enfiar um punhal no esteio® da casa ou em um tamanco
correspondem a outras maneiras de se prender a divindade.

Também, o simbolo feminino e imagem da bruxa tem que ser removido no
momento da dominag&o, a saber, a enorme saia que a velha trazia vestida e o cordao que
usava em torno do pescoco. Estes tém que ser substituidos pelas roupas da esposa do paje,
pois uma vez quebrado o encanto que envolve a matinta, fazendo-a voltar ao normal, a
forma humana, a indumentaria que ritualiza a transformacéo da velha em bruxa tem que
dar lugar as vestimentas préprias da condicdo humana, e ndo sé isso, a roupa que a veste
é a roupa do dominador, despida de toda a marca que a constitui, ela perde também aquilo
que a caracterizava como ndo-natural, como misteriosa e sombria, para voltar a feicdo
humana de submisséo.

Afora seu papel de ornamento, o colar pode significar uma
fungdo, uma dignidade, uma recompensa militar ou civil, um lago
de serviddo: escravo, prisioneiro, animal doméstico (coleira).
De modo geral, o colar simboliza o elo entre aquele ou aquela que
o traz e aquele ou aquela que o ofertou ou imp6s. Nessa qualidade,
liga, obriga, e se reveste, por vezes, de uma significacdo erotica.
(CHEVALIER; GHEERBRANT, 2009, p. 263)

Como qualidade de submissdo, o corddo (colar) que ela utiliza denota sua

condicao de cativa dos poderes que ela detém. Alem disso, o adorno sinaliza um pacto
que ndo pode ser rompido, sob pena de perda dos seus atributos sobrenaturais, por este
motivo o0 pajé se apressa em remové-lo do pescoco da velha. Fica subjacente que a
auséncia da saia e do corddo deixa transparecer a condi¢cdo humana despida da aura mitica
que os dois elementos reveste.

[19:31:22] S6 que ela mora muito longe, sabe, na beira do campo
que ela morava, e ela caiu, agora, na hora que ele pegou ela né,
ela caiu ela se desvirou de matintaperera, né, ficou normal, ela
com uma saiona grandona e amarrava aquele corddo por aqui,
sabe, ai ele foi e, “— Agora eu tenho que levar ela onde ela mora”.
Al ela: “— Mas tu vai ficar na coisa (...)”. “~ Eu vou levar ela. Vé
uma roupa tua ai pra ela se vestir, pra tirar a saia dela daqui da
onde ela tava, né, pra vestir uma blusa”. Por que a roupa dela ela

4 Os narradores descrevem esse dobrar o assobio quando ela apita: fiiite, fiite, fiite, matiiintaperera. Este
matiiintaperera é justamente 0 momento em que a divindade arremeda seu nome e corresponde ao dobrar
do seu assobio.

° Este esteio é encontrado nas residéncias de taipa e que além de sustentar toda a moradia, na maioria dos
casos, tem o formato de cruz ou T.
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tirava na beira do pogo do genro dela, sabe, de noite e ela ia fazer
as coisas dela, ela torava no mundo fazendo, (Cumé?) a peniténcia
dela. [19:32:13]. (Maria Silva de Aviz, Acarpara, 19 de mai. de
2012)

A marca da humanidade do sujeito € posta sobre a borda de um poco que em todas

as tradicGes carrega um simbolismo sagrado e que também, guardada suas proporcdes, é
“simbolo de segredo, de dissimulagdo da verdade.” (CHEVALIER; GHEERBRANT,
2009, p. 726). Verdade desvelada por aquele que tomou o segredo pra si e assumiu a
responsabilidade de integra-la ao espaco familiar que a mantém presa em regras e
convengdes. Fora deste ambiente, despida de toda roupa que marca a posi¢do feminina
nesta ordem familiar, ela é livre, ndo encontra limites em seus v0os, ultrapassa as barreira
das convencdes que a rotula de feiticeira, de bruxa, de matintaperera.

De igual modo, o que a velha senhora pratica é encarado como peniténcia aos
olhos da sociedade que apenas afere ao pajé a representacdo mitica que merece respeito,
enquanto que a figura feminina quando investida de caracteristicas sobrenaturais é
encarada como penalizada por um castigo que deve pagar periodicamente, um fado que
deve ser cumprido por toda sua velhice. A peniténcia que a narradora cita em varios
momentos da entrevista ¢ explicada quando Fares (2007, p. 71) diz: “Ela cumpre o
fadario, porque no tempo da Cabanagem, junto com os cabanos, fazia orgias nos
cemitérios — ‘matinta perera sao essas bruxas velhas que quando mogas cometeram

299

grandes pecados e por isso ficam cumprindo seu fadario’”. Assim, tendo que cumprir a
expiacdo de uma falta e despida do simbolismo que denuncia uma posicao respeitavel na
ordem familiar, pois ela tem que carregar este presente nao divino como segredo,
enquanto o homem pode exercé-lo publicamente.

A sexualidade € entrevista no trabalho de Fares (1999, p. 135-137) como inerente
as mulheres por conta do medo que o homem possuia de sua parceira (ménstruo e
maternidade) e por este motivo a fémea da espécie humana serd comparada a bruxa
europeia, colocando-a em uma posi¢do de promiscuidade, o que Chaui (1990, p. 101-102)
complementa discorrendo que “sem exceg¢ao, sao colocadas como mal maléfico porque,
por natureza, sdo crédulas, faladoras, coléricas, vingativas, de vontade e memoria fracas
e insaciaveis, prestando-se a todas torpezas sexuais.” ja que esta predisposi¢do para o
pecado faz com que o desejo feminino a aproxime novamente da bruxaria/feiticaria, ndo
raro a acusagdo que ¢ feita acerca desta pratica “¢ sempre sexual, pois a feiticeira ¢ aquela

que dorme com o diabo.”.
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Goya apresenta uma representacdo muito sugestiva do Sabbath das Bruxas (El
Aquelarre)ao expor um enorme bode presidindo uma reunido feminina, destacando a
figura animal no centro da assembleia e, ainda, sobressaindo nesta espécie de ritual
demoniaco uma espécie de oferta de criangas sendo realizadas ao bode negro por um
grupo de mulheres com semblantes decrépitos. O ambiente noturno simboliza 0 momento
em que as forcas positivas se ausentam, permitindo que o sombrio emerja para causar
medo e panico nos grupos humanos. Nestas reuniées femininas era muito comum que o
intercurso sexual com o diabo, ou com um de seus representantes, ocorresse. A figura do
bode é sugestiva por conta dos satiro gregos e do deus Dionisio (ou Baco): bacanais eram
frequentemente realizadas em honra ao deus grego filho de Sémele e Zeus. Provavelmente
esta relagdo sexual entre o deus do vinho somado ao aspecto noturno de sua criagio® tenha
influenciado o pintor Espanhol nesta representacdo quando realiza sua pintura em um
periodo de caga as bruxas, final do século XVIII. (GINZBURG, 1988, 2012; SOUZA,
1986, 1987; NOGUEIRA, 1995, 2002; VARANDAS, 2006; BRANDAO, 2009)

Figura 01: Assembleia de bruxas presidida pelo
demdnio em figura de bode. (GOYA, Museo
Léazaro Galdino, 1797-1798)

6 O deus grego Dionisio foi confiado aos Satiros por conta do 6dio Hera, esposa traida por Zeus com a
princesa Tebana Sébele, ou seja, ele foi criado em uma caverna.
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Reza a lenda (CHEVALIER; GHEERBRANT, 2009, p. 794) que no sétimo dia e
em uma noite de lua cheia (pois Shabater indica 0 momento em que a lua interrompe seu
crescimento), as bruxas saiam voando e se encontravam em um local especifico para se
relacionarem com o diabo em cenas de sexo. Semelhanga que aproximamos do pecado
cometido pelas caboclas que se entregavam aos prazeres sexuais nos cemitérios com os
cabanos mencionado por Fares, dai uma possivel explicacdo para a metamorfose e para a
peniténcia da bruxa amazénica.

N&o somente a condicdo de ser mulher se apresenta diminuta nesta narrativa, mas
o fato de sua protagonista ser uma velha carrega um simbolismo que a distancia também
do aspecto respeitavel, uma vez que ela representa uma

Entidade maléfica ou grotesca, que intervinha nas estdrias para a
fungdo malévola de perturbar a felicidade ou dificultar a
conquista legitima de alguma coisa. Como permanéncia da velha
das tradicbes da Europa, misteriosa e cheia de poder,
simbolizando segredos, a morte, a treva, 0 inverno, reaparece em
algumas supersti¢des. (CASCUDO, 2001, p. 722)

Herdeira de uma imagem que nos remete ao pensamento medieval acerca da figura

da velha nas tradicdes do velho mundo. Esta narradora (Maria Silva de Aviz) conserva
no imaginario amazonico (sob a figura da matintaperera) as mesmas caracteristicas que
direcionam a personagem de sua histéria para a condicdo malévola e misteriosa como
bem salientou Cascudo.

Para que a matinta seja desencantada e com isso perder sua caracteristica mitica,
tem-se que tornar publica sua verdadeira identidade, sua representacdo humana, com isso
nossa bruxa fixasse na forma humana eternamente, ndo havendo depois disto outro
expediente que Ihe atribua os poderes miticos de matintaperera. E esta a preocupacio
revelada por dona Maria quando a velha senhora

[19:32:56] (...) disse: “— Ah, seu Manoel Herculano, ndo vai me
descobrir, que eu tenho este costume muito tempo, ndo vai me
descobrir”. Ele disse: “— Nao senhora, eu ndo vou Ihe descobrir ndo. Eu
sG queria saber quem era que passava (Nera?), mas eu ndo vou dizer
nada pra ninguém, ndo”. [19:33:13]. (Maria Silva de Aviz, Acarpara,
19 de maio de 2012)

Quando demonstra preocupacdo em nao ser descoberta, ou seja, que ndo seja

denunciada sua condicdo de feiticeira, ela também nos confirma conhecer aquele que Ihe
havia “pego”. Isto se comprova quando o genro da velha pede a ela que prepare um

mingau de jerimum para o visitante quando este desconversa a visita inesperada dizendo
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que apenas parou naquele horério para pegar leite, pois estava de passagem para fazer um
“servigo” naquelas redondezas. Esta protagonista ndo s6 ¢ exposta como subordinada ao
pajé que conseguiu lhe capturar e que agora conhece seu segredo, como também ao genro
que a submete. Pois pensando a organizacdo familiar da velha senhora, 0 expoente que a
regula é justamente um representante masculino.

Nesta narrativa constroi-se o papel do feminino sempre aproximado do nefasto,
do mau agouro. Como ndo humano, a relacdo com a natureza ser tdo presente quando é
bastante desses seres miticos com ares femininos. Beauvoir corrobora explicando que o
outro (feminino) é sempre confrontado com o masculino, a passividade sendo gestada em
um discurso masculino (ativo), por isto a natureza ser posta contra a cultura. A mulher-
natureza ¢ dita como ‘““a desordem que resiste a ordem. A mulher ¢, assim, votada ao Mal.”

(BEAUVOIR, 1961, p. 101)

Consideracoes finais

Observa-se que o imaginario estabelece uma aura que envolve a mitopoese
amazobnica e que pode ser pensado como aquele algo que poetisa a verbalizacdo da
realidade, criando um discurso acerca do feminino que é representacéo.

Pensando a maneira como utilizamos este conceito e uma vez entendido que 0s
valores presentes na narrativa mitica aqui analisada envolvem, ndo somente a prépria
narracao, como também o grupo: pois quando o sujeito emite seu discurso, ele o realiza
de um lugar que denuncia uma coletividade que o precede e joga com 0s mesmos valores
simbolicos e sociais de uso das imagens que seu discurso compartilha. A narradora surge
neste palco como transmissora deste discurso que modula o papel feminino, e que também
representa um papel que deve ser assumido pelo masculino.

Observa-se que o nefasto que acompanha a representacdo da mulher como aquela
que se transforma em animal, em bruxa, atravessa nossa personagem quando ela marca a
diferenca na estrutura familiar por ser velha, por ser mulher. E uma mulher quem ostenta
a capacidade de voar por outras comunidades. E especificamente um exemplar feminino
que encarna a diferenca, que é tomada como contraria a hatureza humana, o mal feminino
marcado pela metamorfose deste sexo em bicho, em nédo racional, em uma alimaria.

Sé&o as bruxas amazonicas que despertam medo, provavelmente por conta de uma

organizacdo feminina que incute um medo maior nos homens por dispensa-los de tal
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organizacdo, e que em troca recebem a alcunha de matintaperera, uma maneira de torna-
las inferiores, nefastas, mas que fique entendido neste trabalho que as matintapereras

figuram como uma resisténcia a uma cultura androcéntrica que tenta lhes impor rédeas.
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