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RESUMO

O presente trabalho tem por finalidade investigar as praticas educativas de cura em territorios
quilombolas na Amazonia, compreendendo-as como fendmenos historicos, socioculturais e
identitarios que transcendem os espagos escolares e as formas tradicionais de aprender. Tendo
por objetivo identificar as praticas educativas que envolvem o compartilhamento dos saberes
ancestrais de cura nas praticas de curadores, benzedores e oradores presentes nos quilombos. A
metodologia adotada foi a pesquisa qualitativa, com abordagem participante, utilizando
entrevistas semiestruturadas e observagao participante em duas comunidades quilombolas, Jodo
Grande — Viseu/PA e Jurussaca — Tracuateua/PA, com trés sujeitos que trabalham com as
praticas de cura. Os resultados revelam que as praticas de cura sdo processos educativos
complexos que articulam territorialidade, ancestralidade, espiritualidade, plantas medicinais e
Encantados, construindo sentidos de Praticas do sagrado educativo, ecologicas e decoloniais
ontologicas. Conclui-se que tais praticas resistem a colonialidade, reafirmam cosmovisdes
relacionais e perpetuam o "mandato ancestral" de cuidado com o corpo, com o outro € com a

natureza, ensinando modos proprios de existir e pertencer ao mundo.

Palavras-chave: praticas educativas; praticas de cura; territorio quilombola; Amazonia.



ABSTRACT

This paper aims to investigate educational healing practices in quilombola territories in the
Amazon, understanding them as historical, sociocultural, and identity-based phenomena that
transcend school spaces and traditional forms of learning. Its objective is to identify the
educational practices involved in the sharing of ancestral healing knowledge within the
practices of healers, blessers, and prayer leaders present in quilombos. The methodology
adopted was qualitative research with a participant approach, using semi-structured interviews
and participant observation in two quilombola communities, Jodo Grande — Viseu/PA and
Jurussaca — Tracuateua/PA, with three subjects who work with healing practices. The results
reveal that healing practices are complex educational processes that articulate territoriality,
ancestry, spirituality, medicinal plants, and Enchanted Beings, constructing meanings of
educational sacred practices, ecological practices, and ontological decolonial practices. We
conclude that such practices resist coloniality, reaffirm relational worldviews, and perpetuate
the "ancestral mandate" of care for the body, for others, and for nature, teaching distinct ways

of existing and belonging to the world.

Keywords: educational practices; healing practices; quilombola territory; Amazon.
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1.INTRODUCAO

No presente trabalho nos propomos a investigar as praticas educativas de cura nas
territorialidades quilombolas na Amazonia bragantina. Partimos da compreensdo de praticas
educativas como um fendmeno historico, sociocultural e fundamentalmente identitaria, que nao
se restringe aos espacos escolares ou de instituigdes educadoras, mas que acontecem a todos os
mementos em lugares distintos. Conforme descreve Boakari e Silva (2021, p.93), este processo
esta presente “nos fazeres humanos em todos os tempos e espagos sociais e individuais”.

Nesta dire¢do entende-se as praticas educativas como agentes integrantes das dimensdes
do ser-conhecer-fazer humano em todos os tempos e lugares de multiplas maneiras estando
interligadas as atividades humanas desde as mais ordinarias até as mais complexas, sejam elas
escondidas ou visiveis, sendo efetiva em todas as culturas. (Boakari, Silva, 2021).

Ao situarmos o enfoque deste estudo nas praticas educativas de cura, presentes nos
territorios quilombolas, estamos correlacionando a uma complexa rede de conhecimentos
humanos, praticas culturais, experiéncias de vida, crengas, que conecta o natural ao espiritual,

originando os saberes tradicionais, conforme destaca Toledo e Barrera-Bassols (2009, p.40):

Para compreender de maneira adequada os saberes tradicionais ¢ entdo necessario
entender a natureza da sabedoria que se baseia em uma complexa inter-relagdo entre
as crengas, os conhecimentos e as praticas. A natureza se concebe, valoriza e
representa sob seus dominios visiveis e invisiveis. As sabedorias tradicionais baseiam-
se nas experiéncias que se tem sobre o mundo, seus feitos e significados, e sua
valorizagdo de acordo com o contexto natural e cultural onde se desdobram. Os
saberes sdo entdo uma parte ou fracdo essencial da sabedoria

Desta forma, as praticas educativas de cura, reflete processos que foram transmitidos ao
longo da historia de geragdo a geracdo, em contextos territoriais distintos, que demostram os
modos de Ser e Fazer, construgdes sociais e culturais que revelam os saberes ancestrais
elaborados na correlacao entre natural e sobrenatural.

Nesta logica o presente trabalho tem por objetivo, identificar quais sdo praticas
educativas que envolve o compartilhamento dos saberes ancestrais sobre essas plantas e ervas
medicinais usados nas praticas cura nos quilombos da regido bragantina. E como especificos,
identificar os benzedores e curadores das comunidades quilombolas na Amazdnia e suas
praticas de cura; compreender a relacdo simbdlicas entre as plantas, os encantados e as praticas
de cura; identificar as praticas educativas que envolvem o compartilhamento dos saberes e
préaticas de cura.

Trata-se de um debate, no qual as praticas de curas sdo analisadas a partir de seus

atravessamentos de tempo, espago e territorio pelo que se convencionou a chamar de saberes



ancestrais de cura, ligados a relagdo com a natureza, ao cuidado do corpo e a espiritualidade
marcados por narrativas de encantos ou encantarias presentes nas praticas de curadores e
benzedores nos territdrios quilombolas amazdnicos.

Ao abordamos sobre os curadores e benzedores, aludimos diretamente sobre as
cosmologias dos povos que habitam a Amazonia, interligado aos saberes e praticas afro-
indigenas. Os curadores e benzedores sdo os responsaveis pela manutencao da ordem material
e espiritual das comunidades, sendo acionados sempre que hé “desarranjos”. Estes sujeitos sao
reconhecidos como aqueles que tem poderes e/ou dons sobrenaturais para a cura, saberes
misticos religiosos no uso de remédios feitos de plantas e ervas ou, por meio dos dois.
Trabalham com oragdes, rezas ou incorporagdes, pontes vivas, entre o mundo sobrenatural dos
encantados e o mundo humano (Vaz Filho, 2016).

Neste sentido, as praticas de cura desses sujeitos revelam intrinsecas vivéncias e
correlagdes com o territorio, ndo como um simples espago de posse de terra, mas no sentido de
lugar — na légica de Escobar (2005) — dotado de cargas simbolicas, onde se experiencia a vida
e a conexao diaria, construindo identidade, pertencimento e conhecimento (Ferreira, 2014;
Escobar, 2005). Deste modo estas praticas de cura no processo relacional entre o lugar e os
sujeitos, contribuem para a construgdo e reafirmagdo do territério como fundante em toda
elaboragdo de suas complexas redes de relagcdes simbolicas entre humanos € ndo humanos,
dotando o lugar de uma carga cultural.

Nesta logica as praticas educativas de cura nos territorios quilombolas amazdnicos,
envolve um saber-fazer de um povo carregado de significados, simbologias e concepgdes
construida ao longo de suas historias, relacdes sociais e experiéncias de vida, povoado de
memorias de seus antepassados, que denotam aos sujeitos que ocupam estes espacos outras
dimensdes de conhecimento, trabalho, alimentacao, espiritualidade, doenga e cura, constituindo

a ancestralidade, conforme entende Escobar (2014, p. 74):

“ancestralidad”: la ocupacion antigua, a veces muy antigua, de un territorio dado; la
continuidad de un “mandato ancestral” que persiste ain hoy en dia en la memoria de
los mayores y del cual testifican, tanto la tradiciéon oral como la investigacion
historica; y la experiencia historica de vieja data, pero siempre renovada, de vivir bajo
otro modelo de vida, otra cosmovision, en el pensamiento de los movimientos.

Assim, evidencia-se a ancestralidade como um processo intrinseco ao territdrio, como
um “mandato ancestral” (Escobar, 2014), presente na memoria e pratica e coletiva, que se faz
presente até os dias atuais. Como ainda ocorre nas territorialidades quilombolas Amazonicas,

que mantém vivas, em suas formas de existir pratica o cuidado de equilibrio entre corpo, espirito
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e natureza a partir de praticas de benzimento e preparacdo de remédios com as plantas,
reatualizam cotidianamente o saber ancestral, resistindo a colonialidade.

Ressalta-se a partir de Walsh (2009), que o processo neocolonizador intervém por quatro
meios sociais, o poder, o saber, a cosmologia e o ser, impondo padrdes sociais hegemonicos
que caracterizam as matrizes superiores — a cultura e o ser-fazer europeias — e as inferiores -
cultura e ser-fazer do dos povos originarios e africanos, destituindo as contribuigdes
cosmoldgicas, dos ditos “inferiores”, da construgdo dos saberes, crescas, costumes, no seu fazer
e ser. Um processo que interfere diretamente na educacao, viabilizando a colonialidade do
saber, principal meio de propagacdo dos ideais modernos, que reverbera no processo de
identificacdo do sujeito com suas matrizes ancestrais, descaracterizando ¢ desumanizando o
sujeito no processo educacional que ndo compreende sua construc¢do historica para além das
matrizes culturais europeias.

Ainda neste sentido, estes processos modernizadores, segundo Latour (1994) dividem
natureza e sociedade em dois polos, como se fossem absolutamente distintas e independes uma
da outra, pesando a natureza como uma criagdo dos humanos que esta sob sua serventia ¢ a
sociedade como um agente absoluto, acarretando, ao exposto por Escobar (2014), em uma
“ontologia dualista” que separa humanos de ndo humanos, natureza e cultura, individuo e
comunidade, mente e corpo, secular e sagrado, razdo e emogao, estabelecendo este “mundo”,
dito moderno, em detrimento dos outros “mundos” que ndo vivem esta concepg¢ao dualista.

Nesta perspectiva estudo sobre as encantarias dos saberes ancestrais sdo importantes
para ressignificar os sentidos dos saberes que sdo construidos e estdo presentes para além dos
espacos académicos. Saberes que nao estdo restritos a poucos selecionados e privilegiados nas
universidades, mas sdo compartilhados por guardides de sabedorias ancestrais nos territorios
quilombolas amazdnicos, superando a dualidade ontologica, e evidenciando as intrinsecas
relacdes entre humanos e nao humanos.

O trabalho se devird em cinco se¢des, sendo primeiro a presente introducao, discutindo
e apresentando os conceitos basicos da pesquisa, problematizacdes, justificativa e objetivos.
No referencial tedrico serdo apresentadas as nocdes e concepgdes de educagdo, saberes
ancestrais, plantas medicinais e os quilombos na Amazoénia. Em seguida os caminhos
metodoldgicos, apresentado o projeto e seus fins, assim como discutir os métodos utilizados
para a coleta de dados e andlise. Nos resultados e discussdes buscamos analisar e discutir os
dados coletados tanto nas entrevistas, quanto na observacdo participante. Ao final, nas
consideracdes finais sera realizada uma retomada, um apanhado sintético dos principais pontos

apresentados ao longo do texto.
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2.REFERENCIAL TEORICO

2.1. Pratica Educativa de cura e territorios quilombolas amazoénicos

A educagdo € um processo vivo e relacional que transcende a noc¢ao de intencionalidade
de construir uma aprendizagem ou o espaco ‘“apropriado”, mas, acontece nas multiplas
dinamicas da vida, nas trocas epistémicas entre individuos, nas experiéncias vivenciadas € na
interagdo com 0 meio que sao capazes de construir saberes e sabedorias. Como afirma Brandao
(2005, p.36) ao aludir a educagdo como “o lugar da vida e do trabalho: a casa, o templo, a
oficina, o barco, o mato, o quintal. Espaco que apenas retine pessoas ¢ tipos de atividade e onde
viver o fazer realiza o saber.”

A firmagdo do autor ajuda-nos a compreender a intrinseca relacdo entre fazer e saber,
ou seja, como a constru¢do do conhecimento, em alguns contextos, esta atrelada ao exercicio
do fazer na interacdo com o meio em que exerce a sua pratica, originado saberes. Neste sentido
pensar as praticas educativas relacionadas aos territorios quilombolas amazonicos ¢ pensar
praticas construidas nas dinamicas interculturais que em muito se baseiam em praticas
territoriais, saberes ancestrais que interligam em complexas redes de relagdes que ddo sentido
ao existir do proprio territério, no qual o humano e ndo humano se conectam como agentes
ativos do Ser Fazer deste existir (Boakari, Silva, 2021; Ferreira et al, 2024; Escobar, 2014).

Nesta perspectiva o lugar, no caso o territorio deixa de ser apenas espaco de interacao
e para a pratica do fazer, passando a ser “‘um ser vivo que orienta e ensina” (Ferreira et al, 2024,
p- 2280), aglutinando para além do material, o imaterial, ou seja, o espiritual, como um novo
agente que age diretamente no processo de constru¢ao de conhecimento do sujeito. Este ideario
¢ vivenciado diretamente pelos povos tradicionais, como os povos das comunidades
quilombolas, que em seus processos culturais simbolicos, aprendem, no ato de se
correlacionarem com o meio que vivem, sobre o sobrenatural que os cerca.

Esse processo permite emergir um complexo sistema integrativo de crencas,
conhecimentos e praticas, que Toledo e Barrera-Bassols (2009) denominam de komos-corpus-
praxis ou k-c-p, ao qual corresponde, respectivamente, a representacao, intepretacdo € manejo
dos recursos da natureza. Este sistema, trabalha na logica dos sujeitos que constroem
representacdes simbolicas e materiais do meio do que vivem, por meio de suas crengas, em
paralelo, este cendrio representativo € interpretado pela leitura do contexto que se baseia na

observagao de “objetos, feitos, padroes e processos” (Toledo, Barrera-Bassols, 2009, p. 42),
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revisitando seu repertdério de experiéncias e aprendizados, transformando a
representacao/interpretacdo em uma acao conjunta quanto ao cenario, mediada pelo repertério
de praticas. Assim, os saberes nos quilombos se constituem em uma articulada rede sistémica
integrativa, que correlata espiritualidade, natureza e sociedade em um alinhamento epistémico,
que dota o lugar de um episteme unica, constituindo neste processo, identidades,
territorialidades e sua propria cosmovisao e ontologia (Escobar, 2014).

Neste sentido, os territorios quilombola se caracterizam como lugar de ancestralidades
onde negros e negras refugiavam-se das mazelas do sistema escravista, resistindo a
subalterniza¢do e colonizacdo de seus corpos ¢ modos de vida. Buscaram nesses espacos,
autonomia e liberdade, explorando suas culturas, religides e modos de trabalho em suas proprias
terras. Experiéncias de vida que se perpetuaram por geracdes e, nos tempos atuais, se
constituem para além da ideia de territdrios fisicos de refugio, conflito e resisténcia, mas, de
territorios de representacdes vivas de reexisténcia cultural, cosmoldgica, prote¢do ambiental e
centros simbdlicos de produgao e reprodugdo de saberes-fazeres afro-diasporicos (Mello et al,
2024; Matos, 2025).

No contexto amazonico, as comunidades remanescentes quilombolas ganham novas
configuragdes pelos processos de confluéncia cultural com os povos e culturas indigenas em
suas lutas de resisténcia e sobrevivéncia. Salles (1971) aborda os territorios quilombolas para
além de espacos de refligio, tornaram-se lugares de novas sociabilidades entre negros e
indigenas, lugar de “fronteira da liberdade”, onde se reinventava cultura e politica no
compartilhamento de estratégias de resisténcia a colonizagdo, indo muito além da simples
convivéncia pacifica para incluir solidariedade na fuga, formacao de lagos familiares, comércio
regular e aliangas militares, mas sim, criando um novo modus vivendi em suas trocas sociais,
destruindo “o mito da incompatibilidade étnica” (Salles, 1971, p.203).

Neste sentido, Matos (2025, p.73) destaca, que nessa “convivéncia gerou uma profunda
unido de conhecimentos territoriais ¢ ambientais. [...] formando um sistema de confluéncia
baseado na reciprocidade e na interdependéncia entre humanos e natureza” (Matos, 2025).
Estes modos de vida que emergem desta confluéncia, trazem consigo, uma vasta rede de saberes
e praticas advindas dos conhecimentos indigenas e dos afro-diaspdricos, juntamente as suas
correlacdes com o natural e sobrenatural, que na interligacdo de suas cosmologias originaram
uma nova teogonia amazonica, que povoa o lugar de encantados e suas encantarias, assumindo
a centralidade na organiza¢do do meio natural e na mediagdo entre homem e natureza, nesta
relacdo entre humanos e ndo humanos se desvela um novo Ser — Saber - Fazer , emergindo uma

nova feodicéia, integral que conflui com distintas formas de espiritualidade em uma unica
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perspectiva de crescimento espiritual, desprezando a oposi¢do entre carne e espirito, vivendo
em uma intima relagdo com o divino em suas multiplas formas e faces, trazendo consigo novos
significados de natureza, espiritualidade, filosofia religiosa, cura, doenga, saber e viver (Matos,
2025, Loureiro, 2015; Maués, 2012; Campbell, 1997; Krenak, 2022).

As vivéncias territoriais de praticas espirituais de encantados, guiais, orixas constituem
um sistema, complexo e bem articulado de saberes, fornecedor de uma forma residual de
observacao e reflexdo do mundo sensivel, que impacta diretamente nosso olhar e sentir a vida
e nossas formas de ser e estar no mundo (Krenak, 2020a), perpetuando estes sentidos para além
do tempo, no transcurso do cotidiano, nas praticas, dangas, cantos, historias, que ensinam um
exercicio criativo, diverso e tinico de cuidado com o corpo, com outro € com a natureza (Barreto
et al, 2023; Krenak, 2020b).

Nestes cruzamentos ancestrais, os saberes de cura se originam, neste mesmo sentido da
confluéncia ancestral entre culturas e na relacdo komos-corpus-praxis (Toledo, Barrera-
Bolssos, 2009), em praticas que refletem uma concepcdo integrada de saude, que abrange
dimensodes fisicas, espirituais ¢ ambientais, trabalhando o sobrenatural por meio do homem
natural com multiplos fazeres que constituem simbologias e sentidos singulares de doenca e
cura, que integram corpo € espirito, estreitando as relagcdes entre humanos e ndo humanos
(Krenak, 2023; Silva, Siqueira e Siqueira, 2023), que originam formas de aprender e ensinar
unicas em processos que vao desde o adoecimento até a cura integral do sujeito, transmitido
nas praticas de curadores e benzedores de maneiras tdo particulares e especificas, que nos
convencionou a chamar de praticas educativas de cura.

Diante do exposto, evidencia-se que as praticas educativas de cura nos territdrios
quilombolas amazoénicos sdo um complexo e vivo processo relacional que entrelaca o fazer, o
saber e o ser na intera¢do profunda com o territério vivo e agente que orienta e ensina,
integrando o material, o imaterial e o espiritual em uma episteme Unica. Assim, os saberes-
fazeres de cura, perpetuados nas dinamicas de trabalho de curadores e benzedores, ndo apenas
cuidam do individuo, mas reafirmam a cosmovisao e¢ a identidade dessas comunidades,
ensinando um exercicio criativo e diverso de existéncia que resiste ao tempo. Portanto, as
praticas educativas de cura, em sua esséncia, revelam-se como um ato de reexisténcia cultural
e epistémica que envolve: o territdrio, os saberes e praticas de cura e os sentidos construidos se
fundem em uma complexa rede de vida que perpetua a memoria, a ancestralidade, reafirmando

que o verdadeiro saber ¢ indissociavel do fazer e do ser no mundo.
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3.CAMINHOS METODOLOGICOS

Este trabalho tem como carater uma pesquisa qualitativa, adotando como abordagem
metodoldgica a pesquisa participante, referendados pelos pressupostos de Brandao e Streck
(2006), que compreende o processo investigativo como uma construgdo coletiva de saberes
entre pesquisador e comunidade. A pesquisa participante rompe com a ldgica da neutralidade
cientifica e assume uma postura dialdgica, ética e politica, comprometida com a valorizacao
dos saberes tradicionais e com a transformagao da realidade local.

Seguindo nesta mesma logica, a pesquisa se aproxima da metodologia decolonial de
Tuhiwai Smith (2018), compreendendo que produzir conhecimento em comunidades
tradicionais exige romper com perspectivas coloniais que objetificam os sujeitos pesquisados.
Assim, os sujeitos, os curadores e benzedores presentes na pesquisa ndo serdo apenas fontes de
dados, mas (co)criadores do conhecimento, valorizando seus saberes, suas cosmologias e suas
formas proprias de interpretar o mundo, estabelecendo uma relagao pautada na participagao, no
dialogo e na reciprocidade.

A coleta de dados foi orientada pelos fundamentos da etnobotanica e da etonoecologia,
conforme o proposto por Cabalzar et al (2017), Albuquerque, Lucena, Alencar (2010) e
Amorozo, Viertler (2010), que privilegiam a escuta atenta, a observacdo participativa e o
respeito aos modos proprios de classificacdo, uso e significagao das plantas de cada sociedade.
Essa perspectiva reconhece os saberes ancestrais como sistemas legitimos de conhecimento e
busca compreender as multiplas dimensdes de praticas, simbdlicas, espiritualidade e identidade
que permeiam a relagdo entre humanos e ndo humanos.

A pesquisa se desenvolveu em duas comunidades quilombolas da regido bragantina com
trés sujeitos entre curadores e benzedores em duas etapas. A primeira etapa se deu nos dias 20
e 21 de dezembro de 2025 na comunidade de Jodo Grande no municipio de Viseu, estado do
Par4, onde realizamos os processos da pesquisa com 1 benzedor e 1 orador. A segunda etapa se
deu no dia 11 de abril de 2026 na comunidade do Jurussaca no municipio de Tracuateua, estado
do Par4, realizando a pesquisa com 1 curador do povoado.

As entrevistas com os curadores e benzedores foram o ponto de partida para identificar
as plantas utilizadas e as praticas de cura desenvolvidas por eles. As entrevista foram
semiestruturadas oportunizando coletar uma ampla quantidade de informagdes sobre o tema
pesquisado pelo seu carater informal, que deixa o informante a vontade para se expressar em
seus proprios termos e formas de conhecer, entretanto, ndo distanciando-se dos objetivos e da

linearidade da entrevista, sendo guiada por um roteiro pré-estabelecido, buscando focar mais
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no assunto investigado, portanto, a entrevista ultrapassa as barreiras de uma conversa
despretensiosa, obtendo uma intencionalidade nestes momentos, mas ainda sim pode ser uma
conversa informal (Amorozo, Viertler, 2010).

Possibilitando o aprofundamento de sentidos atribuidos as plantas e as praticas de cura
desenvolvidas, como rezas, oragdes, cantos, modos de preparo etc. Nestas mesmas visitas junto
as entrevistas, foi realizada uma observagao participante do uso das plantas e desenvolvimento
de suas praticas, que nos permiti vivenciar a sua realidade, imergindo nela, podendo analisa-la
“de dentro”, compreendendo o contexto dos processos estudados, assegurando que os dados
coletados refletem de fato a realidade da comunidade (Albuquerque, Lucena, Alencar, 2010).

A andlise dos dados se deu por dois vieses importantes a primeira a triangulagdo de
investigadores, feito nos momentos de reunido com a participacao dos trés pesquisadores, com
o objetivo de "minimizar as distor¢des subjetivas provenientes de um tnico individuo" (Santos
et al., 2020, p. 03), confrontando sistematicamente as interpretacdes e construindo
coletivamente as categorias analiticas. Em seguida, foi empregada a triangula¢do de dados,
articulando as informacgdes provenientes das distintas técnicas de producdo de dados, ja
expostas acima, entrevistas semiestruturadas e a observagao participante, de modo a identificar
convergéncias, complementaridades ou divergéncias, conforme propdem os autores, o que
permitird que as praticas educativas e os saberes de cura sejam compreendidos em diferentes
niveis de profundidade. Por fim, a analise sera conduzida de forma coletiva e iterativa, com
leituras sucessivas do material empirico, identificagdo de temas centrais e construg¢do de
categorias a partir do confronto sistemdatico das percepgdes entre os pesquisadores, garantindo,
assim, credibilidade, confiabilidade e maior rigor cientifico a interpretacdo dos significados

atribuidos pelos sujeitos as suas praticas territoriais de cura (Santos et al, 2020).

4. RESULTADOS E DISCUSSOES

As praticas de cura nos territorios quilombolas amazonicos envolvem, sabedorias,
experiéncias, plantas, espiritualidade e humanos em uma complexa rede relacional e simbdlica
interdependente, construida a partir das experiencias vividas por homens e mulheres no
territorio. Neste transcurso tém-se origem profundas relagdes entre humano, natureza e a
espiritualidade povoando o lugar de simbologias e sentidos que originam praticas e saberes de
cura (Loureiro, 2015).

Os dados da pesquisa desvelam as praticas de cura como uma complexa rede integrativa,

que para a sua analise e compreensao necessita-se de um profundo estudo em todos os ambitos
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que permeiam estes processos a partir de uma rede de l6gica interna coerente que sé se revela
quando comparamos suas multiplas variantes sem hierarquiza-las.

Neste processo partimos da compreensao de que as praticas educativas de cura nos
territorios quilombolas Amazonicos envolvem o didlogo entre Territorio, Ancestralidade e
Sentidos construidos. Nesta dire¢do organizamos os resultados da pesquisa analisando: a)
Territorios Quilombolas Amazonicos e os Agentes das praticas de cura; b) O Saber fazer
ancestrais nas praticas de cura: Modos ¢ mensagens ancestrais; d) Os sentidos construidos nas

praticas de cura nos quilombos amazonicos.

4.1. Territorios Quilombolas Amazonicos e os Agentes das praticas de cura

Os territorios quilombolas amazdnicos, quanto esses lugares étnico-territoriais, simbolo
de identidade, pertencimento e reexisténcia cultural, resguardam as memorias de seus ancestrais
em um movimento de interpreta-las e reinterpreta-las em saberes, praticas e costumes que
rememoram a sociabilidade e a confluéncia cultural entre indigenas e africanos no emergir de
uma nova teogonia, que habita o territdrio de Encantados e seus encantes, em suas convivéncias
— no sentido de confluéncia de Nego Bispo (2015) — com os rios, matas, animais e plantas.
Neste processo teogonico e de vivéncias entre humanos € ndo humanos, o territério compoe
suas simbologias, epistemes e sua propria cosmovisdo, no nexo de uma resisténcia cultural de
enfretamento a colonizagao e o etnocidio (Matos, 2025; Salles, 1971; Loureiro, 2015; Santos,
2015; Escobar, 2014).

Neste sentido, a cosmovisao amazonica, principalmente dos territdrios quilombolas, se
constituem nesse complexo, processo de conflitos e resisténcias, se enraizando no ser, saber e
fazer, de tal modo que, mesmo com os movimentos colonialistas e alguns entrelaces de suas
culturas, esta cosmovisao permanece ativa, como destaca Ribeiro (2006, p.283) ao expor que
uma dos maiores movimentos coloniais presentes na constituicdo do povo caboclo foi a
religiosidade, todavia, esta religiosidade estabeleceu-se como “folclorica” e pouco ortodoxa,
uma vez que este processo resultou “numa crenga popular de colcha de retalhos”, fundada entre
as religides indigenas, africanas, bases da cosmologia amazonica, e vagos elementos do
catolicismo, havendo um resguardar desta cosmovisdo, se entrelacando de igual modo em
outras religides e formas de espiritualidade.

Emergindo, uma religiosidade mistica, uma filosofia religiosa de experiéncia direta,

interior, espiritual, de conexdo metafisica e sincrética, que buscando a unido da alma com o
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divino, em suas multiplas formas de espiritualidade, desprezando o dualismo ocidental e a
verdade literal, indo para além de qualquer mediagdo institucional ou doutrindria. Ela se
caracteriza por um individualismo radical que valoriza a “Palavra Interior” e o “Espirito” acima
das autoridades religiosas, ndo conduzindo a formacao de organizagdes, mas sim, em unides
espirituais. Superando os nexos de crente e descrente, substituindo-o pela ideia da coexisténcia
de todos os seres em escalas de espiritualidade que transcendem esta vida, constituindo uma
religiosidade espiritual e mistica (Troeltsch, 1931; Campbell, 1997).

Sob esta oOtica, as praticas de cura se originam desta religiosidade, tendo como base
fundamental a cosmologia amazonica, no curso da confluéncia afro-indigena, seus saberes,
fazeres, nas intrinsecas relagcdes entre humanos e nao humanos, plantas e Encantados, e os
sentidos construidos sobre doenga e cura, incorporando elementos do catolicismo e
protestantismo europeus e de outras religides em uma unido sincrética.

Estas praticas ancestrais, fazem parte das memorias dos povos quilombolas amazdnicos
que a perpetuam, como dito anteriormente, no seu processo de interpretagdes e reinterpretacao
que resulta nas praticas de benzedores e curadores, que s@o sujeitos reconhecidos por seus dons
de cura, popularmente conhecidos como aqueles que ensinam remédios, fazem trabalhos,
benzem, rezam e/ou oram e se relacionam intimamente com o sobrenatural, seja o da teologia
cristd, do Deus pai, Filho e Espirito Santo, os Santos da igreja catdlica, os Orixads ou Guias e
principalmente com os Encantados, seres centrais no ensinar dos processos de doenga e cura.

Para falarmos sobre praticas educativas de cura, devemos primeiramente conhecer estes
agentes, que ao mesmo tempo que trabalham a cura em suas multiplas formas, ensinam a
comunidade na transmissdo de seus saberes sobre cura, doenca e a espiritualidade. Nao
resumindo apenas a a¢ao do humano, calando as outras presengas, mas a todos os nao humanos
que compde o proceder da cura, como os Encantados, as Plantas e os Instrumentos utilizados,
que sdo igualmente fundamentais para a plena restitui¢ao do equilibrio do corpo.

Desta forma, nos apropriamos do ideario de Latuor (2012) de que tudo que modifique
uma situacdo fazendo diferenca se torna ator da rede com participagdo ativa nas agdes
desenvolvidas, jamais sendo de um s6 agente, mas distribuida entre todos os atores ndo sabendo
quem estd agindo constituindo todos mediadores que transformam, traduzem, distorcem e
modificam o social que estdo inseridos. Neste sentido, sujeitos, Encantados, plantas e
instrumentos de cura sdo atores da complexa rede de cura.

Portanto, neste subtdpico conheceremos trés sujeitos das territorialidades quilombolas

que trabalham com a cura, seus processos de assun¢@o ao dom e as formas como sio vistos pela
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comunidade, e a luz das narrativas e observagoes, apresentaremos os Encantados, Plantas e os

Instrumentos de cura.

4.1.1. Seu Joao

Morador da comunidade quilombo de Jurussaca, municipio de Tracuateua, seu Jodo ou
Jodozinho, como ¢ popularmente conhecido, de 67 anos, vive na comunidade desde que nasceu,
descendente de cearenses e indigenas. O sujeito ¢ muito reconhecido e procurado na regido por
seus dons de cura e seus trabalhos. No decorrer de sua discursiva nao se autodeclara de forma
propriamente dita sua especialidade — Na logica de Maués (1977) ao classificar em seu estudo
as pessoas com dons de cura como especialistas, e suas diferentes categorias, como
especialidades — Mas, deixa implicito em sua narrativa vivéncias de um curador, sobretudo no

processo de assuncdo de seu dom.

Figura 1 - Seu Jodozinho
ok

Fonte: Acervo da Pesquis (2026)
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Um curador, segundo Vaz filho (2016), ¢ uma pessoa reconhecida na comunidade
amazonica como portadora de um dom recebido de Deus, frequentemente, desde o nascimento,
que a capacita a tratar doengas e restaurar a harmonia do corpo e da alma. Distinguindo-se do
médico convencional, o curador atua, como um médico “magico”, que lidam com causas que a
medicina cientifica ndo alcanga. Utilizando para o desenvolver de seus trabalhos de cura
conhecimentos como passes, defumacdes, chas de ervas, banhos e a comunicagdo ou

incorporacdo de Encantados.
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O termo curador ¢ usado em comunidades amazonicas para se referir, ou no caso dos
proprios se autoidentificar, pajés, visto que, os modos de trabalho ndo se diferenciam, tendo o
termo como menos pejorativo € mais aceito por denominagao.

Entendido por termos gerais o que sao os curadores, vamos as narrativas de seu Jodo
para compreendermos melhor sua especialidade. Em primeira instancia para se discutir sobre
os curadores ¢ necessario compreender o processo de assunc¢do e formagao do pajé. Seu Joao

nos narra o inicio de seus trabalhos e a dificil assun¢ao ao dom de curador:

[...] eu nasci, quando eu nasci, sofri até....eu comecei a trabalhar com 7 anos,
trabalhava escondido. Quando chegava um doente para mim trabalhar, eu levava pra
mim la pelo quarto. Eu tinha vergonha. Ai eu nunca quis aceitar, mas eu sofri muito.
Ai gastaram, gastaram, meu pai gastou comigo, gastou, gastou, gastou e ai pra tirar
de mim, afastar de mim, sabe? Mas so que nunca se afastado de mim essas coisas. E
até um dia ele me disse que ele ndo tinha mais nada para gastar comigo. Nem pajé,
nem experiente nenhum conseguiu tirar isso. Se ele (pai) comprava uma roupa para
mim, eu pegava aquela roupa, era mais as coisas que os outros me dessem. Por
exemplo, tu chegasse aqui, me desse uma camisa dessa, uma cal¢a dessa que tu me
desse, eu ia amar. Mas se eu comprasse ou meu pai comprasse um pareio de roupa
nova pra mim, uma camisa nova, uma cal¢a nova, eles pegavam, quando eles me
pegavam, eles pegavam e jogava tudo no fogo. Por que aquilo ndo era bom pra mim,
eu ndo tinha precisdo daquilo. E ai quando eu dava conta de mim, eu tava.....e ai meu
pai foi se injuriando, se injuriando, até que um dia ele disse que ndo tinha mais nada
para gastar comigo, se tivesse que morrer, morria pra la e acabou-se. Ai eu falei para
ele que ele ndo tinha, entdo ele que deixasse eu na mdo de Deus que Deus cuidaria
de mim, se tivesse que morrer, morre-se com isso. (Seu Jodo, 2026).

O pronunciado pelo sujeito revela-nos elementos recorrentes do processo de assun¢ao
ao xamanismo, que segundo Maués e Villacorta (2001), os que nascem com o dom as
manifestagdes comegam desde cedo, especialmente na puberdade ou adolescéncia, mas em
alguns casos raros, desde muito pequenos ja sentem sinais do desenvolvimento de sua
mediunidade, como no caso de seu Jodo, que afirma seu sofrimento desde o nascimento sendo
tratado em busca da cura: “eu nasci, quando eu nasci, sofri até...”.

Este processo ocorre no despertar do dom da cura, em seus estudos Maués (1995, 1999)
classificou como doenga da “corrente-do-fundo”, apresentando uma variedade de sintomas, a
depender de cada sujeito, como tremores, dores no corpo, dores de dente, insonia, febre, raiva
repentina e visdes. No caso de seu Jodo, embora ndo fique claro os possiveis sintomas que
enfrentou desde muito novo, ele evidencia alguns niveis de inconsciéncia, “/...] quando eles
me pegavam [...] . O “eles” referido na discursiva do sujeito, refere-se aos encantados que se
apossavam de seu corpo sem permissao ou controle, por isso o dito “pegavam’ no sentido de
uma posse de sua matéria fisica por estes seres, evidenciando sua inconsciéncia ao aludir que
“[...] quando eu dava conta de mim [...]”, ou seja, revelando que nestes momentos ndo havia

controle ou consciéncia de seus atos, quando recuperava seus sentidos dava conta das coisas
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que fazia, como por exemplo em sua propria discursiva explana “/...J] jogava tudo (roupas) no
fogo [...]".

Como ja analisado por Maués (1999), as possessdes sdao apresentadas para evidenciar
acOes que nao sao comuns no cotidiano desses sujeitos, dito de outra forma, “a¢des incomuns”
sdo formas de identificacio das populacdes tradicionais amazonicas, da manifestacdo
“desgovernadas” desses seres.

As presengas dessas manifestacdes sao a principio levadas ao aos cuidados de pajés
locais, que realizam trabalhos especificos, como passes ¢ defumagdes, buscando afastar os
Encantados, no caso de possiveis perturbagdes, onde os acometidos ficam livres dos sintomas
incdmodos, ou ainda, de alivio, nos casos de dom (Maués, 1977, 1995, 1999). Como descreve
seu Jodo, os individuos com dom de nascenga nunca ficam completamente curados ou nunca
sdo nem aliviados de seus incomodos, “Nem pajé, nem experiente nenhum conseguiu tirar
isso”, vive-se com as perturbagdes até conseguir dominar e alguns casos, aceitar o seu dom.

Ressalta-se como no caso do Joao o processo de “controle do dom” nem sempre esta
associada a orientagdes de outras pessoas mais experientes para orientar e ajuda no processo de
assuncdo a pajelanca. Em seu caso, aprendeu na experiéncia a “controlar” seus dons, ou seja,
sua relacdo direta com os encantados.

Diante do exposto, compreende-se que a trajetéria de seu Jodozinho, ilustra de maneira
exemplar a complexidade enfrentada pelos curadores para a assuncdo de seus dons, um
processo arduo e solitario marcado por sofrimentos e posses nao controladas desde a infancia,
0 que o constituiu socialmente como um poderoso curador na regido e fora dela. Demostrando
de igual modo em sua narrativa sua conexdo direta com os encantados um dos atributos

essenciais de quem detém o saber e o poder de curar.

4.1.2. Seu Antonio
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Figura 2 - Seu Antdénio

Fonte: Acervo da Pesquisa (2025)

Apresento aqui Seu Antonio morador da comunidade quilombola de Jodo Grande no
municipio de Viseu de 73 anos, que se apresenta como experiente, “eu sou um experiente” (Seu
Antonio, 2025) coloca-se como descreve Mates ¢ Villacorta (2001) como especialista de
conhecimentos sobre remédios da terra, para o tratamento de doengas que a medicina comum
nao trata. Dentre os quais se destaca o dom de benzer.

Tal como descreve a literatura seu Anténio, tem o dom da cura e conhecem bem as agoes
dos encantados, traz consigo um Guia, que lhe auxilia em seus trabalhos, o Joaozinho, todavia,
ndo revela processos de posse e ou incorporagdes. Seu trabalho de benzer reflete dimensdes
religiosas e misticas, proprias do ritual de benzic¢do, rezando, longas ou curtas preces, de
maneira silenciosa, ele empunha uma rama de planta, tipos especificos que carregam consigo o
simbolismo de “expelir 0 mau”, como a vassourinha, cip6 d’alho, arruda e ou pido roxo. Em
imposi¢do de maos, vai limpando o corpo e jogando as energias ruins fora, ou ainda, usando o
sinal da cruz para fechar o corpo dos maus espiritos.

Seu Antdnio no transcurso de sua fala, abordar o processo de descobrimento de seu dom

e sua manifestacao:

Eu ja levo esse dom comigo desde meus 12 anos de idade, pra gente ter conhecimento,
né? Mas ndo foi estudo, ndo foi nada, foi Deus mesmo que me deu [...] foi na Casa
de Umbanda. Eu fui na Casa de Umbanda, e la eles me disseram que eu levava esse
dom comigo e eu tinha que continuar levando, até quando Deus quiser, né? (Seu
Antodnio, 2025).

Observa-se na fala de seu Antonio, que o processo de aceitacdo do dom, configura-se

na naturalizacao de algo recebido, divino, uma missao que envolve sua existéncia em diferentes
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perspectivas de fé: “até quando Deus quiser”. No caso de seu Antonio que teve a confirmagao
de seu dom em uma casa de Umbanda, recebendo-o como uma missao divina dada por Deus:
“[...]la eles me disseram que eu levava esse dom comigo e eu tinha que continuar levando”.

Esse processo de aceitagdo, coloca o “ato de benzer” como uma missao divina,
consequentemente interligado ao mundo espiritual. Ele compreende seus dons como mandatos
que recebeu na infancia, e assim, como outros tantos benzedores, t€m as suas praticas como
dadivas divinas, atribuindo sempre sua origem a Deus, em suas palavras, “/.../ndo foi estudo,
ndo foi nada, foi Deus mesmo que me deu [...] ”.

Nesse processo, a ligagdo com as entidades, € por meio de orientagdes, inspiragao direta
ao pensamento ditando em seu ouvido receitas de remédios e instrugdes de rezas e benzas,
desenvolvendo seus trabalhos de acordo os sinais recebidos, do Eré Jodozinho: O Jodozinho é
um caboclo. E um menino de 12 anos. Ele tem 12 anos. Sabe, ele é... Ele é que me ajuda.” (Seu
Antonio, 2025).

No caso de seu Antonio, embora ele reconhega sua iniciagdo na umbanda, e descreve a
ajuda do Jodozinho, que segundo Maciel (2017), ¢ um caboclo eré da Umbanda, de uma
sabedoria incrivel, reconhecido por sua atuagao na protecao, limpezas de energias densas e cura,
seu Antonio diz nao ser da umbanda.

A pratica de seu Antonio € uma complexa rede que combina diferentes elementos, como
o conhecimento de plantas, o benzer principalmente, a presenga de seu guia Jodozinho. Este
guia ¢ um dos pilares de sua atuagdo, sendo ele quem o ajuda nos trabalhos de prote¢ao, limpeza
e cura. Assim, a efic4cia de seu Antonio vem pela confluéncia de sua experiéncia com remédios
da terra, do dom de benzer e da relagdo direta com seu guia espiritual, de forma quase

indissociavel, que sustenta e caracteriza sua pratica curativa.

4.1.3. Seu Selestino
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Figura 3 - Seu Selestino

Fonte: Acervo da Pesquisa (2025)

Seu Selestino, morador da comunidade de Jodo Grande em Viseu. Nao se categoriza
como experiente, curador ou benzedor, se apresenta como catolico e transmissor da palavra de
Deus: “Eu transmito a palavra de Deus [...] a minha fé é catdlica [...] Ela é direta a Deus”
(Seu Selestino, 2025), Sua assun¢do ao dom ocorreu de maneira diferente dos agentes

anteriores, como evidente no pronunciado de seu Selestino:

Foi em Capanema isso. Comegaram a me levar para a igreja e ali eu fui gostando,
fui me desenvolvendo, fui aprendendo e fui deixando aquele medo para tras. Fui
conseguindo. Dentro da igreja catdlica, a gente tinha um acampamento espiritual. A
gente ia para o mato, a gente ia para a beira do rio e ali fazia aquele acampamento.
Grupo de quatro pessoas descobrindo os valores da Biblia e ali tinha um valor muito
importante que aquilo me chamava aten¢do. E quando me chamava atengdo, ela
comegava a aumentar a minha fé. E a minha fé, ela foi comegando a se acordar dentro
de mim. Os dons com a minha fé, ele foi bolando. Ele foi bolando um quebra-cabega.
E esta palavra de Deus, ela fez hoje. Eu pegar o olho ungido, eu colocar na sua dor,
eu fazer aquela oragdo de olho fechado. (Seu Selestino, 2025).

Embora acione a ideia do dom da cura, ele estabelece uma relagdo diferenciada dos
outros dois sujeitos, tendo sua assunc¢do em retiros religiosos da igreja catdlica, estando mais
alinhado a logica do cristianismo tendo como fundamento de seus trabalhos de cura os
simbolismos da cosmologia crista, € a f¢ em Deus.

O desenvolver de seu Selestino incorpora elementos do discurso da linha pentecostal,
como ja estudado por Palma (2018), apresenta elementos identificativos da manifestagdo do
espirito santo, que € a base do pentecostalismo, que se estabeleceu no Brasil, sobretudo na
Amazonia, com a chegada dos missionarios suecos Daniel Berg e Gunnar Vingren, no inicio do
século 20.

Ressaltasse-se que as teologias pentecostais com o batismo com Espirito Santo, os dons

do espirito e da cura, deram origem a assembleia de Deus, bases no movimento pentecostal,
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rapidamente se espalhou por todo a Amazoénia brasileira, agregando mais fiéis as igrejas
protestantes. Destarte que esse pensamento pentecostal chega as igrejas catdlicas brasileiras, no
inicio dos anos 70, com vinda de sacerdotes dos EUA, que ministravam retiros similares aos
ritos pentecostais, originando a renovagao carismatica catolica (Gama, 2016; Silva, 2010).

Segundo Maués (1999) com o desenvolvimento do pentecostalismo na Amazodnia que
tem penetrado nos interiores, seja de vertente protestante ou catolica, traz consigo uma
concepcao de cura totalmente interligado ao exorcismo e ao poder do Espirito Santo. Vaz Filho
(2016), aludi que a linha pentecostal, atribui as praticas de benzedores e curadores
caracteristicas diabolicas e de feitigarias, ligando-as ao mal. Neste sentido, alguns sujeitos que
trabalham com a cura em uma vertente mais cristd, como seu Selestino, buscam distanciar-se
das praticas de outras vertentes de cura, como evidenciado pelo mesmo: “Eu ndo rezo, eu faco
a oragdo. E oragdo” (Seu Selestino, 2025).

O ato de negagdo, traz consigo duas vertentes, a primeira, seria a negagao das praticas
dos benzedores, confluéncia entre o cristdo e miticos algo “malvisto” aos olhos pelas igrejas
cristds e passam em suas praticas, apresentarem elementos cristdos como o 6leo ungido e biblia,
embora alguns ainda mantenham, plantas para realizacdo do rito de bezingao,

A segunda vertente se alinha ao exposto por Palma (2018) que o movimento de
fortalecimento das oracdes cristds, que se definem pela valorizagdo, sobretudo, oragdes de
fervor emocional e espontaneas, permitindo a cada um, seguir suas inspiragdes designadas pelo
espirito santo, diferenciando-se dos outros modos de pratica Cristds. Neste sentido, os sujeitos
como Selestino, resguardam-se nas rezas da igreja e, as verbalizam ora¢des com fervor
emocional e espontaneas, especialmente tratando-se da cura, um dos principios base do
pentecostalismo. Assim, a oracdo tem um significado maior para estes momentos, pois o0 ato
propicia as experiéncias miticas, pelas quais trazem conforto, sentido e a cura.

Todavia, no decorrer da conversa, observamos a confluéncia acima mencionada. Em sua
fala ele reconhece a centralidade e dominio dos encantados na terra € no mar: “sabe que a
natureza tem, né? Deus colocou tudo assim como tem no mar(donos), tem na terra, os donos
da terra” (Seu Selestino, 2025). Assim, mesmo dentro de uma logica cristd pentecostal, Seu
Selestino, rejeita e demoniza as manifestacdes dos encantados, as representando como
entidades malignas ou satanicas, revelando, pela negacdo, a persisténcia de uma cosmologia
amazonica mais ampla. Conforme analisado por Maués (2012), as populacdes rurais da regiao,
mesmo quando inseridas no catolicismo ou em denominagdes evangélicas, mantém uma visao
de mundo onde os encantados sdo concebidos como seres legitimos e donos dos ambientes

naturais.
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Essa visdo evidéncia um sistema de pensamento que postula o dominio e a centralidade
desses seres na organizacdo da natureza, que ndo pode ser totalmente suprimida pela teologia
cristd. Desta forma, seu Selestino, vive na confluéncia de reconhecimento do poder e
importancia dos encantados na natureza, por sua vivéncia no territorio e experiencias com estas
entidades, a0 mesmo tempo que, por sua trajetdria religiosa, nega praticas de cura que sdo
interligadas a estes seres.

Deste modo, seu Selestino, evidéncia as tensoes culturais entre os cristaos, sobretudo da
linha pentecostal, com a cosmologia amazdnica, pois mesmo inseridas em universos religiosos
que demonizam outras formas de saber, mantém-se em didlogo, ainda que conflituoso, com as
crengas ancestrais, por conta de suas intrinsecas vivencias territdrio que ndo podem ser negadas
ou apagadas, revelando a complexidade desta relacdo entre cristianismo e mistico-religioso.

Neste sentido, compreende-se que a trajetoria de seu Selestino revela uma experiéncia
de assuncdo ao dom de cura profundamente enraizada na cosmologia cristd pentecostal,
diferenciando-se substancialmente dos processos vivenciados por outros especialistas
amazonicos. Seu despertar ocorreu no seio da renovacdo carismatica catdlica, por meio de
retiros espirituais e do fortalecimento de uma fé cristd, fundamenta uma pratica na oragao
fervorosa, na palavra de Deus e nos dons do Espirito Santo, distanciando-se deliberadamente
das nomenclaturas ¢ dos modos de fazer associados a benzedores e curadores tradicionais,
apesar de suas relagdes mesmo que conflituosas com a espiritualidade dos Encantados, assim,
faz-se necessdrio criar a partir de suas narrativas e vivéncias, a nomenclatura de Orador,
respeitando suas formas de trabalho e credo religiosos e por exercer, as praticas cristds

pentecostais de cura, com seus elementos e ritos.

4.1.3. Comunidade e os sujeitos de cura

Na relacdo entre os sujeitos das praticas de cura e a comunidade que moram existem
tensdes, durante as entrevistas e observacdes compreendemos que estes homens ndo estdo
inseridos no meio social de forma tao presente.

No periodo da coleta de dados da pesquisa na comunidade de Jodo Grande, era
festividade de Sao Benedito, toda a comunidade estava inserida em sua organizagdo e
participacdo todos em um s6 movimento que objetiva fazer a festa acontecer, seu Selestino
ainda contribuiu de alguma forma, fazendo doces e mingau de mandicueira para a festividade,

mas, ndo observamos sua participacao nos ritos da festa, ao ser questionado o mesmo disse que
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nao gostava de participar, em suas palavras “é eu aqui e eles pra la” (Seu Selestino, 2025). De
mesma forma seu Antdnio, ndo houve participagao do sujeito, estando sempre em sua casa, que
geograficamente a mais reclusa da comunidade e, segundo ele, se prepara para atender as
pessoas mediante a orientagdo do Jodozinho, que lhe avisa quando alguém vai chegar.

De forma mais explicita, seu Jodo termina evidenciando uma relag@o de tensdo entre ele
e a comunidade ao dizer: “Todo mundo tem raiva da gente na comunidade. Eles tém medo, mas
tem raiva. E o caso que nés estamos falando da inveja. Aqui dé carro, da gente de todo canto,
de Goiania para cd. Eu ja atendi aqui até gente do Suriname, veio comigo aqui, para mim
cuidar de gente.” (Seu Jodo, 2026).

O dito pelo homem demostra uma vivéncia recorrente entre os especialistas de cura na
Amazodnia, Maués e Villacorta (2001), descrevem que o reconhecimento de sua relacdo ao
sagrado os coloca em outras dimensdes de relagdes comunitarias. Embora sejam respeitados
por seus dons, a busca maior de pessoas de outras localidades, pelas representagdes que envolve
suas praticas, pois, sdo associados popularmente tanto por fazerem o bem, como também sao
atribuidos aos seus trabalhos para fazerem o mal, em muitas comunidades, relacionados a
feiticaria (Maués, 1999).

No decorrer da pesquisa entre mapear as comunidades quilombolas da regido bragantina
e seus curadores e benzedores, chegamos a comunidade quilombola de Jurussaca, recorrendo a
moradores da comunidade. De imediato, o primeiro nome que se destaca ¢ do seu Joado,
acompanhado de sua popularidade como um excelente curador, e de receber pessoas de diversas
localidades. Mas, sempre havia uma ressalva, ele trabalhava tanto para o bem, como para o mal,
afirmando, “ele ¢ feiticeiro”, e ainda faz um alerta para nos, pesquisadores, “tomem cuidado
com ele”. O conseguir seu contato, também foi um movimento marcado pelo medo, “nao digam
a ele que eu dei o nimero, nem citem meu nome”.

Neste sentido, recorremos aos estudos de Maués (1995, 1999) no sentido de
compreender a construgdo social de um sujeito com dom de cura, caracteristico das
comunidades tradicionais da Amazdnia, como um personagem social que combina entre si as
duas categorias de individuo e pessoa, ora, no processo de sua formac¢ao, desde o tratamento
até alcangar o dominio de seu dom, se prepara para colocar seus poderes, conhecimentos e
praticas a servico da comunidade, ganhando o individuo uma méscara ao modo que lhe
transforma em um ser social, constituindo a pessoa como um membro de um todo social ao
qual deve servir. Em contrapartida, esse sujeito aciona o lado individualizante, do seu “ethos
cultural” (Maués, 1995, 247), no processo de assuncdo ao dom, nas constantes crises que o

for¢a a sair do convivio social, buscando mais contato com a natureza e os encantados, assim
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como, quando usa seus dons e conhecimentos para cuidados com seu corpo e espirito,
sobretudo, no controle das possessdes descontroladas.

Ainda neste mesmo logica, conseguimos compreender os processos de individualizagao
do curador perante as suas necessidades e a construcao pessoal totalizante de suas praticas para
a serventia do povo, entretanto para conseguirmos compreender a constituicdo da associagdo
entre curadores e feiticeiros faz-se necessario fugir um pouco das reflexdes de Raymundo
Maués sobre os pajés na perspectiva da distingao entre individuo e pessoa, e abordamos de
forma propriamente dita a constru¢do das mascaras sociais (Da Matta, 1997).

Observa-se que mascara social, sujeito ligado ao sagrado, ndo é um artificio superficial,
mas um processo ativo de transformacdo do individuo anénimo em pessoa reconhecida,
operado por meio de rituais cotidianos que deslocam o sujeito do universo impessoal das leis
para o universo hierarquizado das relagdes pessoais. Esse processo ocorre em passagens
dramaticas. A construcdo da mascara se da, portanto, na tensdo entre dois polos: a casa, onde
as relagdes sdo intimas e a mascara se torna desnecessaria, e a rua, onde o anonimato obriga
cada um a vestir sua identidade publica para nao ser reduzido a mero individuo.

Neste processo, a mascara daquele que possui o dom da cura ¢ construida
relacionalmente, sendo definida ndo por esséncias internas, mas pelo reconhecimento externo
de quem reconhece o seu poder, o povo e a comunidade. Nesta perspectiva, a constru¢ao da
pessoa e sua mascara recebe as regras do mundo que vive, ou seja, ¢ uma construcao a partir
das simbologias sociais estabelecidos sobre estes sujeitos, quase sempre por processos
colonizadores que estigmatizam estas praticas correlacionando-as ao mal e a feitigaria,
refletindo sobre imaginario social destes sujeitos (Vaz Filho, 2016; Maués, 1995). Trata-se de
imagens partilhadas de um mesmo mecanismo de constru¢do de mascaras sociais, que se
perpetuaram sobre os sujeitos das praticas de cura, revelando constru¢des sociais ambiguas
pelas praticas do bem e da cura, assim como pelas praticas do mal e da feiticaria.

Este distanciamento entre os sujeitos € a comunidade, como visto nas suas narrativas e
nas observagdes, ocorrem, neste sentido, como uma individualizagdo dos homens para
protecdo, autocuidado e conexao, visto que, na casa, onde fazem o atendimento, diminui-se as
tensdes sociais. Todavia, a proximidade a esses sujeitos ocorre, por individuos adoecidos
buscando a cura, emergindo o seu papel do servir coletivo com seus dons e conhecimentos,
reflexos da sua centralidade na cosmologia amazdnica.

Neste sentido, a analise evidencia que o distanciamento dos sujeitos ndo ¢ acaso, mas
reflexo de sua construgdo social ambigua. Esse estigma, enraizado no imaginario comunitario,

os isola socialmente e os torna mais procurados visivelmente, fora da comunidade do que dentro
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dela, que embora seja frequente, permanece invisivel. O isolamento, portanto, ¢ uma defesa
contra o estigma, enquanto sua func¢do curativa, ancorada na tradi¢do amazdnica, mantém sua
relevancia em momentos de adoecimento, gerando um paradoxo permanente, sdo temidos, mas

necessarios.

4.1.4. Encantados

Apresentados o curador, orador e benzedor agentes de cura presentes nos quilombos e
nesta pesquisa, se torna-se necessario apresentar os Encantados, ja abordados nas falas dos
sujeitos, sao de mesma forma agentes ativos tanto no processo da pesquisa, quanto no processo
educativo na transmissao dos saberes e praticas de cura, uma vez que sao parte fundamental na
construgdo, compartilhamento desses saberes e seres ativos nas praticas.

Os encantados, segundo Maués (1995, 1999) sdo seres invisiveis aos olhos dos homens,
que assim como os santos se manifestam, em alguns casos, em aparigdes para devotos fiéis, os
encantados fazem de mesmo modo, todavia, com mais frequente ¢ de maneiras mais variadas.
Diferenciando-se, primariamente, pelos locais que habitam, que de acordo com Loureiro (2015,
p. 107) a estes seres foi reservado no mundo amazonico “um /locus proprio: as encantarias,
espécie de limbo onde as entidades dessa diversificada teogonia estariam reunidas [...]
localizadas [...] nas florestas e no fundo dos rios.”, sendo reconhecidas como encantados “da
mata”, aos que tem suas moradas na floresta e “do fundo”, para os que habitam os fundos dos
rios e dos mares. Sendo estes, secundariamente, distinguindo-os conforme suas manifestacoes,
que se sucedem de trés maneiras principais, assumindo assim nomeagdes distintas em cada
caso, como “bichos-do-fundo”, “oiaras” ou “caruanas”, que também recebem a denominacao
de cavalheiros ou guias (Maués e Villacorta, 2001). Em nossa pesquisa, os especialistas
entrevistados, evidenciam de maneira mais acentuada, duas vertentes dos encantados, os “da
mata” e as caruanas que encontramos mais frequentemente sob a denominacao de guias.

Sobre os encantados “da mata” seu Antonio diz: “Pra mim entrar na mata, eu pego
licenga [...] Tem a Caipora. Tem o Saci Pereré. Tem uns e outros. Curupira.” (Seu Antodnio,
2025).

Os encantados “da mata”, de certo modo, sdo os que estdo mais presentes no imaginario
do povo brasileiro, as representagdes imagéticas e sociais da Caipora, Saci e Curupira assumem
uma forma mitificada e folclorizada. Entretanto, nas Amazodnias, estes seres assume um lugar
de centralidade e dominio, sendo constituintes da organizacdo da natureza em uma logica de

defensores da floresta, rios, lagos e campos, tornando-se elemento importante na ideologia
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regional (Maués, 2012). Quando seu Antonio expde que para entrar na mata pede licenca,
clarificando um reconhecimento desses seres como guardides, defensores e donos dessas terras,
como ja dito por seu Selestino em uma de suas narrativas ja expostas no texto, “assim como
tem no mar (donos), tem na terra, os donos da terra”, logo , compreende um nexo, no sentido
do exposto por Maués (1995, 1999), que tudo tem sua mae, ou seja, estes seres tem suas
representacdes e sdo reconhecidos com a mae do mato, devendo se desenvolver atitudes
respeitosas perante aos locais que habitam.

Neste sentido, o ato de pedir licenga para entrar em seu territorio, ¢ mais do que o
reconhecimento de sua existéncia, mas um ato de respeito, visto que os desrespeitosos ¢
abusivos sdo punidos. Assim, quem ultrapassa os limites impostos, sdo acometidos de doengas
como o mau-olhado, ou sdo “mundiados”, ou seja, sdo encantados e muitos se perdem na mata.

Outros encantados recorrentes nas narrativas, sao as carunas, apresentadas na pesquisa
sob a nomenclatura de guias, em suas manifestacdes ndo se pode ser visualizadas suas formas,
mas, trabalham por meio dos curadores comunicando-se diretamente com eles ou incorporando-
se neles nos momentos de trabalhos ou passes, com os poderes de cura (Maués, 1999).

A presenca dos guias manifesta-se de maneira mais acentuada nas discursivas de seu
Jodo de maneira implicita e timida, sempre se referindo as Caruanas, como “eles”, ou em um
sentido coletivo, como “a gente”, modos de referéncias comuns em sua fala no momento da
entrevista, como visto em um momento de comunicagdo entre o sujeito € seus guias, como
narrado a seguir:

No decorrer da entrevista seu Jodozinho ¢ questionado por um dos pesquisadores: E
quando o senhor faz essas curas para as pessoas, o senhor faz algum tipo de reza ou oragao? —
ao qual o mesmo responde — Fago sim, tudo é com oragdo — Logo € questionado novamente —
O senhor fala as palavras ou ¢ em siléncio? — Seu Jodo ainda inicia a resposta — ndo, a gente....
—mas logo se cala, fecha os olhos e respira profundamente de maneira prolongada, ficando em
siléncio, balan¢ando rapidamente as pernas, com uma expressdo, de aparéncia de escutar
alguém, este momento durou alguns segundos, logo depois, o curador abre o olho e diz: “isso
dai a gente ndo pode revelar”.

Mais adiante ele explica em sua narrativa: “para essas entrevistas a gente tem um
representante da gente que ta ali, a gente ndo vé, mas ele ta, ndo pode tocar aqui, aqui também
ndo, aqui também ndo, sdo os guias da gente” (Seu Jodo, 2026).

A partir do momento vivenciado e da narrativa do entrevistado percebe-se o papel
fundante dos guias na vida dos curadores, eles acompanham em todos os momentos, conforme

¢ afirmado por um dos informantes da pesquisa de Maués (1995, p.190) “Caruana ¢ uma parte
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que acompanha o pajé, ¢ o guia dele”. Observa-se ainda, que os guias orientam a pratica do
curador, inclusive, impondo limites sobre o que pode ser revelado, como quando ele afirma que
“a gente ndo pode revelar” e explica que “para essas entrevistas a gente tem um
representante”. Configurando como agentes ativos no processo de cura, atuando como
protetores e orientadores, ¢ que o siléncio e a discri¢do do sujeito ndo sdo hesitagdo, mas
respeito a mediacao espiritual.

Destarte que os encantados presentes por meio das praticas e narrativas dos
entrevistados revelam-se como agentes centrais na propria organizacao simbolica da natureza
e na transmissdo e construcao de saberes na Amazonia. Longe de serem meras figuras do
folclore, esses seres, sejam os "da mata" ou “guias” atuam como verdadeiros agentes
educativos, pois ensinam, por meio de sang¢des e protegdes, as regras de respeito aos dominios
da floresta, dos rios e dos mares ao exigirem serem respeitados em seus territorios, eles
instituem uma ética de cuidado com o meio ambiente que ¢ transmitida e compartilhada entre
geracdes por meio das praticas dos benzedores e curadores no desenvolver de seus trabalhos.

A crenga nos encantados, conforme destaca Maués (1999), se constitui um dos
elementos mais significativos da identidade regional amazdnica, ao lado das festas de santos e
da memoria historica, integrando-se, assim, como parte fundamental da cosmologia que orienta
a relagdo dos habitantes com a natureza e com o sagrado. Portanto, os encantados nao sao
coadjuvantes, mas protagonistas ativos na constru¢do, no compartilhamento e na legitimacao

dos saberes tradicionais de cura.

4.1.5. Plantas

Durante o proceder da pesquisa outros agentes foram emergindo, apresentando-se como
igualmente fundamentais no processo de cura e aprendizado, sendo um deles as plantas.

Silva (2022) em seu estudo que investiga os modos de fazer pesquisa e de fazer escola
do povo Tikmii’tin, afirma, que os seres tidos como nao vivos pelos ndo indigenas, como o ser
agua, o ser floresta e o ser planta, tiveram forte poder de agdo durante toda sua pesquisa,
demostrando centralidade no ser-saber-viver desse povo. Nesta mesma logica, nos quilombos
amazoOnicos o ser planta tem forte poder de agdo tanto nas praticas de cura, quanto no processo
de aprendizagem, enraizadas na cosmologia amazonica que de igual modo desvela o ser-saber-

viver amazonico.
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Neste sentido, devido aos diferentes sistemas de crencas que envolve as plantas, neste
contexto ganham novas simbologias e significados, carregando consigo, segundo Silva (2025)
“uma complexa rede de significagdes simbolicas e terapéuticas”, tornando-se seres sagrados,
se investido de poder de todos os elementos que compdem o conjunto ritualistico das praticas
de cura (Camargo, 2014).

Neste entrelagamento entre o visivel e o invisivel, as plantas medicinais transcendem
sua condi¢ao de recursos terapéuticos para se tornarem verdadeiras mediadoras entre o humano
e o sagrado, pois o conhecimento sobre seu uso ndo se restringe apenas a experimentagao
empirica ou a transmissdo oral, mas ¢ ensinado, em casos como veremos mais adiante, pelos
proprios Encantados, que em visdes, sonhos ou durante o transe ritualistico indicam quais
vegetais utilizar e de que maneira prepara-los, seja em defumagdes, chas, banhos de limpeza ou
lambedores. A eficicia dessas terapias populares fundamenta-se justamente na confluéncia
entre a materialidade farmacobotanica das plantas e a sacralidade que lhes ¢ imbuida pelo rito
e pela crenga, de modo que a forga curativa nao reside exclusivamente nos principios ativos das
folhas e raizes, mas na complementaridade entre o papel funcional e o papel sagrado que
desempenham nos rituais de cura (Silva, Siqueira, Siqueira, 2023; Krenak, 2023).

Se relembrarmos algumas narrativas até aqui apresentadas uma das plantas mais
utilizadas € o pido roxo, recorrente nas falas dos entrevistados, uma planta poderosa muito
interligada ao espiritual e a protecdo, usada para benzer, da passes e banhos, carregada de
simbologias sagradas. Seu Antonio aborda sobre sua eficacia ao dizer: “O pido roxo, ele recebe,
até coisa ruim que vem da rua, mandar pro seu terreno, pra sua casa, ele recebe, tanto que eu
ndo fico sem ele aqui. Ta bom? O pido roxo, eu boto ele de um lado, do outro, todo dia ruim

que vem, ele pega tudo aqui, pega tudinho e expulsa.” (Seu Antonio, 2025).

Figura 4 - P¢ de pido roxo

\ \

Fonte: Acervo da Pesquisa (2026)
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A narrativa de seu Antonio sobre o pido roxo, revela a carga simbolica atribuida a essa
folha sagrada, carregada de forga vital e espiritual. Conforme aponta Silva (2025), o pido roxo
ou pinhao roxo, como ¢ denominado no trabalho da autora, ¢ amplamente reconhecido nos
terreiros de Candomblé, Umbanda e em comunidades tradicionais por seu uso em rituais de
cura, protecao e limpeza espiritual. Nesta 16gica, Camargo (2014), destaca que nas terapias de
carater mistico-religioso as plantas desempenham um papel sacralizado, sendo investidas de
poder sobrenatural pelos sistemas de crenca dos quais fazem parte o doente, o desenvolvedor
da cura e sua comunidade. Na fala do sujeito, o pido roxo ndo ¢ apenas uma planta, mas um
agente espiritual que recebe as coisas ruins vindas da rua e as expulsa do terreiro e da casa,
funcionando como um protetor do territorio doméstico.

Assim, o pido roxo em suas multiplas formas de uso, evidéncia a cosmologia afro-
indigena presente nas praticas curativas amazonicas, na qual os elementos da natureza sdo
vistos como seres vivos dotados de poder proprio, capazes de estabelecer uma relagdo de troca
de cuidado e prote¢do com os curadores e benzedores, propiciando o equilibrio do corpo e do
ambiente, reafirmando que as plantas tornam-se agente ativos no processo de cura e seres
sagrados quando deslocadas de seu contexto vegetal original e imbuidas de valor simbolico
dentro dos rituais, desta forma, o sagrado e o terapé€utico caminham juntos, ¢ a eficacia do
tratamento depende tanto da materialidade da planta quanto da crenga em seu poder espiritual
(Camargo, 2014).

Neste sentido, as praticas de cura atrelada as plantas desvelam saberes de cura ancestrais
que estao relacionados tanto com os conhecimentos das plantas quando com o religioso-mistico,
abarcando todas as suas compreensdes de enfermidades, das doencas do corpo a doengas do
espirito, tendo os “remédios do mato” como a um dos seus tragos culturais mais marcantes, nao
conhecendo apenas as espécies de plantas, mais suas funcionalidades e praticas de utilizacao
que vao desde chés até banhos, infusdes, fric¢des, e os atos ritualisticos de benzer e da passe,
constituindo as plantas como seres ativos na cura e na aprendizagem (Santos, 2000; Souza,

2024).

4.1.6. Instrumentos de cura

Outro agente de igual importancia sao o que nos convencionou chamar de instrumentos
de cura, que compreendemos como utensilios usados na ritualistica do trabalho, que ndo vem

das plantas, mas de igual maneira sdo fundamentais para o desenvolver da cura e modificar a



33

situacdo do sujeito adoecido, constituindo-se como um ator deste processo, entretanto ndo como
meros objetos, mas como seres simbolicos ativos (Latuor, 2012).

Como demonstra Pacheco (2020) ao analisar os rituais de cura da religiosidade
germanica na Idade Média, os instrumentos utilizados nos encantamentos, tais como varas,
pedras, dgua corrente e madeira, ndo possuiam eficacia por si mesmos, mas eram imbuidos de
uma forga simbodlica que emergia da interagdo com o sagrado, atuando como mediadores entre
o mundo humano e o divino. Essa for¢a, que a autora identifica como uma espécie de mana ou
poténcia espiritual, conferia aos objetos uma agéncia propria no ritual, eles ndo apenas
auxiliavam a cura, mas participavam ativamente dela, tornando-se extensdes visiveis do poder

sobrenatural invocado, passando de meros objetos para instrumentos usados para a cura.

Figura 5 - Esquema imagético dos instrumentos de cura presentes na pesquisa

GARRAFA I
AR AGUA BENTA
i OLEO
BIBLIA UNGIDO

Fonte: Elaborado pelo autor (2026)

Neste sentido, e alinhando-nos a no¢@o de que a cultura € uma teia de significados tecida
pelos homens, criando e recriando simbolismos pela sua ac¢dao (Geertz, 2008), ¢ possivel
compreendermos que os objetos de cura presentes em nossa pesquisa transcendem sua
materialidade ordinaria. Embora alguns ja possuam um simbolismo religioso preestabelecido,
¢ no contexto ritualistico que eles adquirem novos significados, transformando-se em simbolos
operantes que ndo apenas representam, mas efetivam a cura. Deste modo nos propomos a
apresentar os instrumentos de cura, presentes na pesquisa, a garrafa, a tolha, dgua, a biblia, o
6leo ungido e a agua benta e seus simbolismos durante os processos ritualisticos que estdao

inseridas.
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4.1.6.1. Garrafa, a 4gua e a toalha

A garrafa e a tolha, simples objetos do cotidiano, ganha novas simbologias inseridos no
contexto do rito de cura do mal olhado do sol ou sol na cabega, como foi visto durante a
pesquisa, Sol na cabeca ou mal olhado do sol é provocado por sua quentura, quando a vitima
permanece por longos periodos sob o sol forte com a cabega descoberta (Maués, 1977),
causando, segundo seu Antonio, fortes dores de cabega. E deve ser tratada por um benzedor em
um rito especifico. Neste rito, sdo usados instrumentos diferentes dos convencionalmente
usados nos atos de benzicao, usa-se a garrafa cheia de 4gua e uma tolha, que sdo colocados sob

a cabeca da pessoa adoecida.

Figura 6 — O uso da garrafa, da dgua e da toalha no rito

Fonte: Acervo da Pesquisa (2025)

Nesta logica, estes instrumentos ganham novos significados, a garrafa simbolicamente
transforma-se em um receptaculo da doencga, como aquela que guarda o mal retirado da cabeca,
neste mesmo sentido, a dgua sera responsavel por retirar o mal, uma vez que durante o trabalho
a agua comega a “ferver”, o que ¢ justificado pelo benzedor como a “quentura” saindo da

cabega, para a informante de Maués (1977), a dgua recebe o “sol” da cabeca do paciente para
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eliminar a doenga, ou seja, 4gua retira o mal, transferindo-a para si, se configurando como um
receptor. Ja a tolha ganha dois simbolismos de prote¢do da pessoa adoecida, resguardando a sua
cabeca e de mesmo modo de filtro, filtrando apenas o mal necessario para ser transferido para

a agua.

4.1.5.2. A biblia e o 6leo ungido

Diferentemente dos instrumentos anteriores que possuem significados e simbologias
diferentes em seus usos cotidianos, a biblia e 6leo ungido sdo instrumentos imbuidos de forca
simbdlica e significados expressivos para os cristdos, sejam eles catolicos ou prostastes,
principalmente para cura.

Estes instrumentos parecem nos trabalhos desenvolvidos por seu Selestino, a biblia
ocupa lugar central em sua pratica, sendo a palavra inspirada por Deus e necessaria para o rito
de cura. O sujeito, como ele mesmo afirma, ndo cura por for¢a propria, mas age como um porta-
voz, boca de Deus na terra, buscando na leitura biblica a "inspirag@o" divina para diagnosticar
e cura o sofrimento. Simbolicamente, nessas praticas de cura, a biblia ¢ vista como um
resguardador de ordens divinas, quando acionado, evoca-se uma ordem direta de deus que
determina a cura (Franca, 2013).

O oleo ungido entra neste processo como aquele, que simbolicamente, materializa a
cura, seguindo a orientacdo de Tiago 5.14 para "ungir com 6leo, em nome do Senhor" (Schmidt,
2016, p. 46), funcionando como um "sinal visivel e tangivel do poder de Deus" (Schmidt, 2016,
p- 53), onde o toque comunica o amor ¢ a graga trazendo a dimensao natural a ordem espiritual

transmitida na palavra.

Fonte: Acervo da Pesquisa (225)
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4.1.6.3. Agua benta

Na mesma dire¢ao outro instrumento ja impunido de forca simbolica e significado para
os cristdes, sobretudo, os catdlicos € a agua benta, um simbolo sacramental de um costume
antigo, utilizado para abengoar os fiéis, afastar forcas espirituais malignas e aspergindo a
pessoas e objetos, protecdo e auxilio divino. Para a sua sacramentalizagdo ¢ necessario um rito
de suplica da igreja por meio de um ministro para a agua passar de seu uso natural para o
sobrenatural (Nunes, S/A).

A 4gua benta se desvelou durante a pesquisa na narrativa de seu Jodo ao relatar a
preparagdo das folhas para o ato do passe: “gente pega um galho de pido roxo, benze com agua
benta e ai vai dar o passe na pessoa” (Seu Jodo, 2026).

No contexto dessa pratica, o simbolismo da agua benta transcende sua funcao
tradicional de purificagdo e protegdo, pois ela ¢é utilizada para "ativar" e potencializar a forca
espiritual do pido roxo, conferindo-lhe um carater sacro que complementa sua forte natureza
espiritual. A 4gua benta, neste sentido, ndo atua isoladamente, mas como um agente que
consagra a planta, por meio do poder divino que juntamente com forga sobrenatural da natureza
se amalgamam para promover a cura ¢ bem-estar do sujeito adoecido. Assim, a dgua benta,
simbolicamente age como elo na comunhao entre o sagrado, o natural e a inten¢do do curador,

que invoca a prote¢do divina para potencializar a cura.

4.2. O Saber fazer ancestrais nas praticas de cura: Modos e mensagens ancestrais

A ancestralidade, nos termos apresentados por Kopenawa e Albert (2015), ndo ¢ uma
lembranga vaga do passado, mas uma forca viva e atuante que conecta os seres humanos aos
fundamentos do mundo. Neste sentido o Saber Fazer ancestral ¢ multiplo, singular e integral
resguardado na memoria dos povos quilombolas e evocado em suas experiéncias de trocas com
outros seres, seja humanos ou ndo humanos, em préaticas de cultivo, artesanato, alimentagdo e
sobretudo nas praticas de cura, uma vez que, segundo Krenak (2023) nestes momentos se
experiéncia a interdependéncia da relagao entre humanos e todos os outros seres existentes, seja
vegetal, mineral, material e espiritual, cumprindo o “mantado ancestral” (Escobar, 2014) de
cuidado comunitario. Estes momentos de invoca¢ao da ancestralidade sdo educativos, trazendo
consigo uma imagem poética, modos e mensagens de cuidado com o corpo, com outro e com a
natureza, em uma confluéncia que abre possibilidades para outros mundos de experiencia de

vida (Krenak, 2022).
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Neste sentido, as praticas de cura abordadas neste topico ndo sdo praticas
homogeneizadas e simplistas, mas sim, diversificadas e complexas que evocam diferentes
divindades em suas diferentes formas de trabalho e evocagao da ancestralidade que propendiam
ao individuo adoecido para além da cura, experiéncias em um processo paralelo de cuidado,
vivéncia territorial e aprendizagem.

Assim, desenvolveremos este topico fazendo um processo dialético de comparagao das
multiplas praticas e suas singularidades e pluralidades, sem hierarquiza-las a fim de
compreender suas divergentes formas de evoca a ancestralidade. Comecemos pela narrativa de

seu Jodo sobre sua pratica:

as pessoas ‘chego’aqui a gente benze, é a consulta que a gente faz, benze, ai a gente
vé. Qual o procedimento da cura dele, se é pra gente ou se ndo é pra gente, se é pra
gente vamos passar remédio, cuidar, banho [...] faz o passe quando é mal-olhado a
gente pega um galho de pido roxo, benze com dgua benta e ai vai dar o passe na
pessoa tirando aquele peso, ai vai passar um banho pra ele (Seu Jodo, 2026).

Nesta perspectiva, vamos analisar por partes o dito pelo Seu Jodo, para compreendermos
a completude de sua pratica, utilizando de outras narrativas que complemente seu pronunciando
anterior, colocando em certa cronologia sua fala. Ao realizar um atendimento seu Jodo de inicio
realiza uma consulta diagnostica, que segundo o mesmo, funciona da seguinte maneira “a
pessoa chegar aqui, ‘seu Jodo, vem aqui pro senhor ver o que o senhor pode fazer, o que é que
ta pegando meu negocio é assim, assim, assim’” (Seu Jodo, 2026).

Nesta logica, o entrevistado busca nesta etapa, questiona o sujeito sobre o que procura,
no intuito de compreender qual ¢ a enfermidade que assola a pessoa adoecida, assim
posteriormente ¢ feito a benzengdo. Para Maués e Villacorta (2001), alguns curadores
desenvolvem o ato de benzer como iniciagao a sua pratica da pajelanga, como um ato alternativo
que se integra a sua a pratica como um todo, como para seu Jodo, o ato de benzer € um processo

de identificar o corpo e espirito de quem lhe procura.

ro di / : 7 11
Outro dia chegou um (homem) la da serra, o corpo dele td igual uma casca de uma
jaca, sabe? Chegou demais, quando comecei a benzer ele ai, passar a folha nele ai,

pido roxo. Foi pido roxo, esse cara comegou a se remexer pra onde encostava.” (Seu
Antonio, 2025).

No caso e seu Antonio em suas praticas realiza rezas silenciosas, como o0 mesmo expoe,
“eu ndo trabalho em voz, eu trabalho na calada, no siléncio” ele empunha seu ramo de pido
roxo, como evidente na narrativa, trabalhando com doencas naturais € ndo naturais que em seu
processo de tratamento para a cura, equilibrio do corpo, conforme evidente no final da narrativa
sobre seu trabalho com o sujeito: “ai, foi embora. Quase bom, ele foi embora. Segundo dia ele

veio, ai dei outra cura nele, saiu, bonzdo ja.” (Seu Antonio, 2025).
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No caso da pratica de benzer de seu Jodo ha um processo de descrever a doenga do
individuo e sua representacao por meio de seus Guias. Essa averiguagdo leva a outros processos
ritualisticos referendados pelos guias. Assim afirma, “qual o procedimento da cura dele, se é
pra gente ou se ndo é pra gente”

A referéncia a “gente”, que o entrevistado fala, ¢ na logica dos Encantados que o
acompanham, neste sentido este rito ¢ silencioso e intimo, quase imperceptivel, de comunicagao
entre os guias € o homem, para o avisarem se o desenvolver da cura deve ser por meio de seus
trabalhos ou nao, se a reposta for positiva, revela-se qual encantado cuidara desta cura e quais
serdo as formas e proceder do trabalho, quais plantas serdo utilizadas, dado que, cada guia tem
suas formas de agir e trabalhar, como o mesmo deixa claro, ao aludir: “Isso dai, gente, é mesmo
que uma junta médica, né? [...]. Ai cada um tem um tipo de trabalho” (Seu Jodo, 2026).

Nesta conexao direta entre curador ¢ os Encantados existe um processo de mediacao
dupla no proceder da cura, da parte do curador, a intermediagao entre humano e os Encantados,
sendo a ponte entre o individuo adoecido e o sobrenatural, por meio de seus trabalhos e
ensinamentos que recebe da espiritualidade, ¢ dos Encantados a relagcdo entre os mundos,
manifestando os poderes e mistérios de seu mundo, no mundo humano, por meio do proprio
curador ¢ do meio natural, pelas plantas, ervas, rios, entre outros, imbuidos das forgas
sobrenaturais de seu mundo, potencializando a experiéncia do cuidado e cura como uma
capacidade intrinseca da relagdo com o ser humano, onde a ancestralidade se desperta (Krenak,
2023; Vaz Filho, 2016).

Neste processo de mediagdo, sdo reveladas plantas que devem ser utilizadas as formas
de usos, seja para banhos, chas ou garrafadas. Seu Jodo expde que a espiritualidade, em visao,
lhe mostra detalhadamente as plantas e como utiliza-las para que assim possa receitar os
remédios e banhos especificos: “ai vocé vem e eu ja sei, as plantas brilharam aqui. Se é pra
vocé ter cura aqui com a gente, a gente ja sabe. A visdo da gente, aquela planta ja ta aqui tudo
aqui. E isso, é isso, é isso, é isso, é isso.” (Seu Jodo, 2026).

O uso das plantas aparece nas praticas dos outros sujeitos em narrativas como a de seu
Selestino quando diz: “Eu planto, eu tenho essas plantas, o horteldazinho, que chama hortela
menino, eu tenho a oriza, eu tenho a caatinga de mulata, eu tenho essa, aquele boldo, eu tenho
o pariri, que é remédio também que eu fago pras pessoas também.” (Seu Selestino, 2025), ou
no pronunciado de seu Antonio: “E eu uso muitas coisas ai, muitas cascas, raizes, plantas
também, pra fazer remédio pro pessoal” (Seu Antdnio, 2025).

Nesta perspectiva, as plantas passam a ser agentes nas praticas de cura, constituindo-se

simbolicamente como um elo com a ancestralidade nesse processo de medicao dos encantados
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entre os mundos e do humano com a natureza, sendo um dos atores da complexa relacdo entre
humanos e ndo humanos que propiciam o contado e cumprimento da mantado ancestral de
cuidado com o outro.

Para Silva, Siqueira e Siqueira (2023) a forg¢a ancestral vive em tudo que esta na
natureza, na mata, nas aguas, nas pedras, no fogo e nas plantas, carregadas de uma, em suas
palavras, “magia” poderosa manifesta em todas as formas de uso, as plantas emanam a cura que
esta presente nelas, neste decurso, os Encantados ensinam quais € como usa-las seja para
“simples” remédios, xaropes ou banhos, até em seus usos “mais sobrenaturais”, como o rito de
benzi¢do e 0s passes, uma maneira ancestral de cuidado com o outro ¢ de conexdo com a
espiritualidade.

A eficécia da utilizagdo dos vegetais fundamenta-se justamente na confluéncia entre a
materialidade farmacobotanica das plantas e a sacralidade que lhes ¢ imbuida pelo rito, pela
crenga ¢ na relagdo entre mundos, de modo que a forga curativa ndo reside exclusivamente nos
principios ativos das folhas, raizes, cascas e galhos, mas na complementaridade entre o papel
quimico e o papel sagrado que desempenham nos processos de cura, conforme aborda seu
Antonio “Ela tem a forca dela, tem o poder dela, que é da natureza de Deus, né?” (Seu
Antonio, 2025).

Esse saber fazer ancestral ndo separa o mundo material humano do mundo imaterial da
espiritualidade, nem o corpo da alma, e por isso os curadores, benzedores e oradores, ao
receitarem um remédio, estdo simultaneamente restabelecendo o equilibrio entre a pessoa e sua
ancestralidade, entre a comunidade e a natureza, num movimento que mobiliza for¢as cosmicas
e saberes milenares. A “magia” que atribuida as plantas ndo ¢ um devaneio, mas uma poténcia
concreta que se manifesta na relacdo entre os humanos e ndo humanos e no compartilha dos
curandeiros com os sujeitos adoecidos os ensinamentos que se recebe da espiritualidade e seus
saberes acumulados da experiencia de sua vivéncia em seus quintais, principais espacos de
cultivos das plantas utilizadas nos processos de cura (Camargo, 2014; Krenak, 2023; Silva,
Siqueira, Siqueira, 2023).

Entre os sujeitos entrevistados, como observado, existem convergéncias em suas
préaticas, o ato de benzer, mesmo que por motivacdes diferente, e a utilizagdo das plantas para
seus fins medicinais e espirituais, assim, existem também praticas divergentes entre si,
singulares de cada especialidade, o que ajuda a compreender o desenvolver do trabalho de cada
um, como a do orador Selestino que tem a pratica da oragdo e un¢do com Oleo. Para
compreendermos melhor o desenvolver da pratica do orador, me proponho a narrar um

momento de trabalho do sujeito.
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Durante a entrevista no barracdo de torrar farinha, no quintal a lateral da casa, o sujeito

questiona-nos se queriamos uma oragao, um dos pesquisadores, responde positivamente, e seu

Selestino empunha sua biblia e seu 6leo ungido para dar inicio ao seu trabalho, no comeco ¢

lido pelo homem um texto da biblia, Efésios 04:01-10, que diz:

Como prisioneiro no Senhor, rogo-lhes que vivam de maneira digna da vocagao que
receberam. Sejam completamente humildes e doceis, e sejam pacientes, suportando
uns aos outros com amor. Facam todo o esforgo para conservar a unidade do Espirito
pelo vinculo da paz. Ha um s6 corpo e um s Espirito, assim como a esperanga para
a qual vocés foram chamados ¢ uma s6; ha um s6 Senhor, uma sé fé, um s6 batismo,
um s6 Deus e Pai de todos, que ¢ sobre todos, por meio de todos ¢ em todos. E a cada
um de noés foi concedida a graga, conforme a medida repartida por Cristo. Por isso foi
dito: “Quando ele subiu em triunfo as alturas levou cativo muitos prisioneiros e seus
dons aos homens”. (Que significa "ele subiu", sendo que também havia descido as
profundezas da terra? Aquele que desceu € o mesmo que subiu acima de todos os céus,
a fim de encher todas as coisas) (Biblia Sagrada, 2012).

Ao fim da leitura, ¢ pedido por seu Selestino que todos os presentes confirmem o lido

proclamando: “Amém”. Assim o sujeito empunha-se do 6leo ungido e passa na regido adoecida

do pesquisador, ¢ ainda com o6leo faz o sinal da cruz no antebrago esquerdo e panturrilha

esquerda do paciente. Tendo ungido todas as partes necessarias, impde a mao esquerda na regido

doente e a mao direita no antebraco ungido, deste modo dé inicio a oracdo em voz alta, longa e

espontanea:

Querido Pai Celestial, eu te peco que o teu poder, a tua béncgdo. E esta leitura. Toco
aqui na esquerda e toco nesta doenga deste homem. Deus, Pai, Todo Poderoso, eu te
chamo, a tua cura, Senhor. Ele estd dizendo, como é o nome disso daqui? Hérnia. O
senhor vai repreender, porque eu creio na tua palavra. Tu tem grande motivo, Senhor,
para tirar. Ndo sei se o tamanho da fé desse professor seja o tamanho da fé que eu
estou te pedindo. Unge, Senhor. Ataque, toque, amarre, jogue no abismo do
esquecimento. Nem boi, nem passarinho, nem o vento, nem o sol. Pela tua graca e teu
poder, Senhor. Repreenda tudo este mal. Seja caido por terra, Pai. Unge com teu nome
santo, porque tu tens poder. Tu dizes que tua palavra, se a gente crer na tua palavra,
até o fim da vida seremos salvos. Pois é, Senhor Deus Pai. Rebente tudo isso. Jogue
no abismo do esquecimento. Senhor, Deus, Pai, Todo-Poderoso, com a tua béngdo,
com o teu poder, Senhor. Firmamente repreenda tudo isso que este homem sofre dia e
noite com isso. Isso faz uma agonia na pele e na carne, em paz celestial. Mas eu te
toco agora com esta leitura que foi feita. Livro de Efésios, capitulo 4, versiculo I a
10. A tua graga e teu poder, Senhor. Repreenda todo este mal. Caia por terra toda
esta enfermidade. E agora, Senhor. E agora. Toca, Senhor. Toca, Pai Celestial, com a
tua gracga e teu poder. Eu te chamo, Senhor, Deus, Pai. A tua vitoria, o teu poder. Vai
repreender tudo isso. Jogue no abismo do esquecimento. Deixa este homem
“camado” na tua béngdo, no teu poder, Senhor, Deus, Pai, Todo-Poderoso. Ele
enfrenta tantos problemas como professores que estdo rodeados do lado do Senhor,
Deus, Pai, Todo-Poderoso. Repreenda toda esta enfermidade, em nome de Jesus.
Jogue no mar do esquecimento, nas tuas alturas. Te pe¢co com teus anjos e apostos.
Mil a esquerda, dez mil a direita. Jogue o esquecimento, em nome de Jesus. Caia
enxofre, caia enfermidade, caia tentagdo. Mas seja repreendido em nome do Senhor
Jesus. Com todos os teus anjos apostos. Mil a esquerda, dez mil a direita. Tua graga,
teu poder, Senhor. Venha arrebentando. Traga tua vitoria, tua saude, tua bengdo.
Repreenda agora, em nome de Jesus (Seu Selestino, 2025).
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Ao final da oragdo ¢ pedido pelo orador para que todos confirmem a oracao dizendo:
“Amém”. Terminado a ritualistica, o sujeito explica as motivagdes por ter ungido o antebrago
esquerdo do pesquisador, segundo ele, no ritual o0 homem trouxe o espirito e a fé do paciente
do lado esquerda para o lado, conforme seu Selestino, correta, a direita para que a cura ocorresse

plenamente e finaliza seu trabalho.

Figura 8 - Desenvolver do trabalho de seu Selestino

o

Fonte: Acervo da Pesqisa (2025)

A pratica de Seu Selestino ¢ muito singular dentro da pesquisa, se comparada com os
outros sujeitos, a sua forma de evocar e se conectar com a espiritualidade se difere dos demais.
O seu guia ¢ o Espirito Santo que age por meio dele para que a cura aconteca. Assim, seus
principais instrumentos sdo a biblia e o 6leo ungido, imbuidos do simbolismo cristdo, como ja
abordado no subtdpico anterior. Seu trabalho se divide em trés momentos, o primeiro a leitura
da palavra, que no desenvolver de seu trabalho tem um destaque relevante, se observamos a
leitura biblica ¢ utilizada para duas vertentes.

A primeira, a doutrina. Existe um sentido, em primeira instancia, em sua leitura de
ensinamento e doutrinagdo, se observamos a passagem lida a um ensinamento voltado a
importancia da manuten¢do da paz e da comunhao na vida coletiva, sendo humilde e amoroso.
Ao longo da leitura ¢ enfatizada a ideia da unidade espiritual, exposta na afirmagao de “um so
Deus, um so Senhor, uma so fé e um so Espirito”. Essa concepg¢ao torna-se ainda mais evidente
ao final de sua pratica, quando relata que o espirito e a fé do sujeito adoecido estavam voltados
para a esquerda e foram conduzidos ao lado correto, nesta logica, existe um ensinar por meio
da leitura biblica, seja como regras a serem seguidas para que o individuo adoecido mantenha

o equilibrio, seja como explicacdo para a¢des tomadas pelo orador e/ou do mal que lhe assola.
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A segunda instancia, a evocagdo da espiritualidade, na leitura é possivel perceber as
mencodes a soberania de Deus sobre tudo (ndo humanos) ¢ todos (humanos), abordando ao final
do versiculo seu triunfo sobre o mal, neste sentido, como ja dito anteriormente nos simbolismos
da Biblia, a leitura ¢ uma ordem ao mal, que evocando o Deus, o Pai que ¢ o todo poderoso,
centralizando-o em seu trabalho antes de iniciar o rito da oragao.

O segundo momento, a un¢do com 6leo, de mesma forma representa uma centralidade
em sua pratica, pois conecta o orador a uma tradi¢do ancestral enraizando na historia biblica e
na experiéncia comunitaria da fé. Este ato, que remonta as culturas pré-hebraicas e ¢
fundamentado em passagens como Tiago 5.14, ndo é um gesto vazio, mas um rito que carrega
a memoria de curas, consagragoes e do derramamento do Espirito Santo sobre reis, sacerdotes
e profetas. Ao ungir, o orador ndo apenas realiza um gesto liturgico, mas torna-se elo de uma
cadeia ininterrupta que une a comunidade a espiritualidade crista, oferecendo um toque palpavel
do sagrado que acolhe, fortalece e transmite a certeza do cuidado divino (Schmidt, 2016).

Por fim, o terceiro momento, a oragdo ¢ a conclusdo de sua pratica que amarra todo os
atos anteriores que refletem na discursiva da oragdo, neste ato acontece a conexao mais forte
com a espiritualidade marcada pela constante evocagcdo do “Deus, Pai, Todo-Poderoso”,
expressao reiterada diversas vezes ao longo da oracdo e que funciona como fundamento de toda
a eficacia espiritual do ritual. A repeticdo dessa invoca¢do ndo possul apenas um carater
devocional, mas constitui uma forma de convocar continuamente a autoridade divina para
intervir sobre a enfermidade. Paralelamente, observa-se uma caracteristica recorrente dos
sujeitos da cura, a nomeacgdo direta da doenca, tornando explicito aquilo que deve ser
combatido, enquanto a oracdo ordena sucessivamente que o mal seja “repreendido”, “caido
por terra’, “‘jogado no abismo do esquecimento” e “no mar do esquecimento”’, evidenciando
um processo simbolico de expulsao da enfermidade do corpo e do espirito.

O gesto de tocar o lado esquerdo e a citacdo da acdo durante a oracdo reforca essa
dimensao ritual, pois o orador compreende que o espirito da pessoa se encontra deslocado para
esse lado, sendo necessdrio, por meio da leitura biblica, da un¢do com o oOleo
fundamentalmente, da oracdo na parte esquerda do corpo, restabelecer simbolicamente sua
ordem espiritual, na concep¢do do sujeito. A leitura das escrituras inaugura a agdo divina,
enquanto a ungdo materializa corporalmente aquilo que a palavra ja realizou no plano espiritual,
estabelecendo uma continuidade entre palavra, gesto e cura.

Um aspecto relevante ¢ a insisténcia na fé como condicdo indispensavel para a cura,
quando o orador afirma: “eu creio na tua palavra” e questiona “o tamanho da fé desse

professor”, reafirmando que a a¢do divina depende da crenga compartilhada entre quem ora e
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quem recebe a oragdo. Essa compreensao aproxima-se da analise de Lévi-Strauss (1975, p.193),
ao afirmar que a eficacia da cura simbdlica estd sustentada na crenga do curador, do enfermo e
da coletividade, pois “a eficacia da magia implica na crenga da magia”, constituindo a confianca
comum um elemento fundamental para que a agao terap€utica produza seus efeitos.

Nesta perspectiva, este fundamento de igual modo se faz presente em outra pratica
singular na pesquisa, o “tirar o sol da cabega”, pratica desenvolvida por seu Antonio durante a
visita em sua casa.

Sol na cabega ou mal olhado do sol ¢ provocado por sua quentura, quando a vitima
permanece por longos periodos sob o sol forte com a cabega descoberta (Maués, 1977),
causando, segundo seu Antonio, fortes dores de cabeca e tontura. A enfermidade foi diagnostica
pelo sujeito em uma das pesquisadoras, ao benzé-la o mesmo identificou um uma “quentura
muito forte” vindo de sua cabeca, e logo deu o diagnostico, “ela td com sol na cabe¢a”. Para o
tratamento foram utilizados outros elementos diferentes de sua pratica usual, que segundo
Maués (1977, p.98) neste processo “a benzigdo pode assumir uma forma especial”, dessa forma,
¢ utilizado uma garrafa com dgua e uma toalha, bem dobrada, assim, a pesquisadora sentou-se
em uma cadeira, e seu Antonio com a toalha tampou o gargalo da garrafa colocando-a sob a
cabega da paciente, de maneira que objeto com agua fique invertido sobre ela, sem derramar o
liquido. Procede-se, assim o rito, o sujeito benze a garrafa, quanto faz sua reza silenciosa, a
agua comeca a “ferver”, segundo seu Antonio, isto aconteceu pois o “sol” estava saindo da
cabeca da pesquisadora, assim o rito seguiu até dgua nao ferventar mais, € o homem dizer que

o mal estava curado.
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Rito de benzi¢do para "tirar o sol da cabeca"

~ Figura 9 -

A

.

Fonte: Acervo da Pesquisa (202)

Maués (1977) alude que a pratica de tira o sol da cabeca ou mal olhado de sol, como ¢é
denominado em seu trabalho, ¢ uma pratica vinculadas aos benzedores, pois para a sua cura sao
necessarios os ritos de benzicdo para que a cura aconteca, dento formas diferentes em outras
partes da regido, incorporando em alguns casos limao ou alho, entretanto tem como fundamento
sempre um objeto com dgua e uma tolha, sendo o trabalho desenvolvido da mesma forma e
com mesmos resultados.

O conhecimento do benzedor sobre como diagnosticar e tratar o "sol na cabeca" nao ¢
uma invengao pessoal, mas uma heranga transmitida por seus antepassados. Ao identificar a
"quentura muito forte" e saber exatamente qual procedimento ritual € necessario para extrai-la,
ele opera dentro de um sistema de saberes ancestrais depositados nos pensamentos nas
convivéncias o sobrenatural (Kopenawa, Albert, 2015). A pratica do benzedor, assim, ndo ¢ um
ato isolado, mas a materializagdo de uma memoria ancestral que molda a propria percepgao da
realidade, onde o corpo do paciente e os elementos do ritual, agua, toalha e garrafa, sdo
mediadores simbodlicos de uma ordem cosmica estabelecida hd muito tempo.

Essa conexdo ancestral ¢ o que confere autoridade e eficicia ao ato de curar. O benzedor,

ao realizar sua reza silenciosa, ndo esta apenas aplicando uma técnica, mas esta reatualizando
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um elo com os saberes de seus antepassados, seguindo o principio de que, do mandato ancestral
e da reexisténcia cultural dos territorios quilombolas. A "fervura" da 4gua ndo ¢ um fendmeno
fisico qualquer, mas um signo tangivel da expulsdo do mal que ao se manifestar no mundo
sensivel, confirma a verdade do diagnoéstico e a legitimidade da linhagem de saber a qual o
benzedor pertence.

A rito evidéncia a ndo separacdo entre o0 mundo natural, social e espiritual. O sol ndo ¢
apenas um astro, mas uma forga ativa que pode agir de forma maléfica sobre o corpo humano.
O benzedor, como um xama, atua como um mediador que negocia com essas forcas invisiveis
para restaurar o equilibrio (Kopenawa, Albert, 2015; Krenak, 2023). A pratica, ao utilizar
objetos simples como a garrafa, a agua e a toalha, transforma-os em operadores rituais,
demonstrando que a eficacia da cura nao reside nos instrumentos em si, mas na intengao € no
sistema de crencgas que vivem, seguindo a logica de classificacao e a relagdo entre os elementos
do mundo, como fundamentais para a compreensao ¢ a acao sobre a realidade (Lévi-Strauss,
2008).

Esta ancestralidade se reflete de igual modo em outra pratica especifica de seu Jodo, o
passe, em alguns casos, apenas remédios e banhos, ndo sdo o suficiente para completude da
cura, sendo auxiliares neste trabalho, logo a curador recorre a praticas “mais fortes”, como o
passe, na narrativa do sujeito, ¢ abordado sobre o tratamento do mau-olhado que € necessario o
passe para aliviar o peso da doenga, “quando é mal-olhado a gente pega um galho de pido roxo,
benze com dgua benta e ai vai dar o passe na pessoa tirando aquele peso”.

Maués (1977) alude que o passe ¢ um dos atos que diferencia os curadores de outros
especialistas, pois, durante essa pratica, o curador trabalha atuado, ou seja, sob a incorporagao
de um encantado. Embora se assemelhe formalmente a benzi¢do, o passe possui carater
terapéutico, € em alguns casos preventivo, voltado especialmente as doengas ndo naturais,
servindo tanto para aliviar os sintomas da doenca, como para fortalecer a pessoa contra futuros
agravos, configurando-se como uma acao feito puramente por pajés.

A pratica do “passe” descrita na narrativa, especialmente quando associada ao
tratamento do mau-olhado, pode ser compreendida como uma manifestacdo da eficacia
performatica do ritual, onde a ancestralidade se revela ndo apenas como um saber herdado, mas
como uma forga ativa que se manifesta no proprio corpo do curador.

O uso do galho de pido roxo e da d4gua benta ndo sao meros objetos, como ja falado, mas
instrumentos simbdlicos que conectam o ato de curar a uma ordem césmica mais ampla. A 4gua
benta, opera como um agente de purificagdo que remete a uma linhagem de saberes sagrados,

enquanto o pido roxo, uma planta com propriedades simbolicas e medicinais, atua como um
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operador ritual que materializa a intencao de “tirar aquele peso”. A eficacia do passe, contudo,
ndo reside apenas nos objetos, mas na performance do curador, que, ao atuar incorporado por
um encantado, transcende sua individualidade para se tornar um canal direto do poder ancestral.

A ancestralidade, nesse contexto, ¢ o que valida e potencializa a agcdo do passe,
transformando-o em uma ferramenta ndo apenas curativa, mas também preventiva. O curador,
ao incorporar o encantado, reativa um elo com os saberes de seus antepassados. A for¢a do
passe, portanto, nao provém do curador em si, mas da linhagem espiritual que ele representa e
que, ao ser reatualizada no ritual, torna-se capaz de aliviar os sintomas e fortalecer a pessoa
contra futuros agravos. Essa compreensdo ressoa com a nogdo de Geertz (2008) de que os
simbolos sagrados funcionam para sintetizar o “ethos” de um povo com sua “visdo de mundo”
(cosmovisao), onde o ato de curar ndo ¢ uma intervengdo técnica isolada, mas uma
dramatizacdo publica que reafirma a ordem coésmica e a continuidade da tradigdo, oferecendo
ao paciente nao apenas a cura de um mal, mas a reinser¢do em um universo de sentido onde o
passado ancestral e o presente se encontram.

Se falarmos sobre o saber fazer ancestral nas praticas de cura nos quilombos
amazonicos, € necessario também falar sobre as doencgas tratadas neste territorio, na narrativa
de seu Antdnio e falando sobre uma completude de doengas tratadas pelos sujeitos da cura seja
natural ou ndo natural:

Eu tiro fogo selvagem dos outros, eu tiro cobreiro, bicho de cabega, bucho virado,
essas coisas, né? Lepa (lepra), que a pessoa chega com lepa (lepra) aqui, todo doente
de ferida, essas coisa tudo. Pego o bicho.... mal-olhado, bicho do mato, qualquer
coisa, isso eu curo, né? [...] Costurar rasgadura [...] Tudo que aparecer aqui, se
preciso, eu tirar até espirito morto que td na pessoa eu tiro [...]. (Seu Antdnio, 2025)

A fala do benzedor seu Antonio, ao afirmar que trata desde a "lepra" até "espirito morto",
nao constitui apenas um inventario de enfermidades, mas revela uma cosmologia propria do
territorio que compreende a satde, a doenga e a cura a partir dos saberes ancestrais que nele se
constituiram. O benzedor evidencia um sistema de classificacdo no qual enfermidades de
natureza fisica coexistem com adoecimentos provocados por espiritos, Encantados, animais ou
pessoas, sem que haja uma separacao rigida entre o natural e o ndo natural. Trata-se de uma
compreensdo que somente pode ser plenamente entendida a partir do territério quilombola
amazonico, pois muitas dessas doengas ndo possuem equivalentes na racionalidade biomédica,
existindo enquanto categorias de experiéncia produzidas pelas relacdes entre pessoas, natureza,

ancestralidade e espiritualidade.
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Essa compreensdo dialoga com Geertz (2008) ao afirmar que a cultura constitui uma
teia de significados tecida pelos proprios sujeitos e que a tarefa da antropologia consiste em
interpretar esses significados por meio de uma descri¢ao densa. Os simbolos, as praticas e os
rituais organizam a forma como um povo compreende o mundo e interpreta sua experiéncia,
articulando ethos e a cosmovisdo em um mesmo sistema simbolico. Assim, categorias como
mal-olhado, bicho do mato, bucho virado, fogo selvagem, rasgadura e espirito morto ndo podem
ser interpretadas como crengas isoladas ou irracionais, pois sdo expressoes de uma cosmologia
compartilhada que atribui sentido ao adoecimento e orienta as praticas de cura. Elas somente
existem enquanto categorias inteligiveis porque fazem parte da experiéncia histérica, cultural e
territorial dessas comunidades.

E justamente nesse ponto que Maués (1977) amplia essa compreensio ao demonstrar
que, na Amazonia, as populagdes distinguem doencas de causas consideradas naturais daquelas
provocadas por agentes ndao humanos, como encantados, espiritos ou feiticos, embora ambas
pertengam ao mesmo universo de realidade e possam afetar simultaneamente corpo e espirito.
A enumeracao realizada por seu Antonio evidencia essa logica classificatoria, na qual a lepra,
o cobreiro ou a rasgadura ocupam o mesmo horizonte terapéutico que o mal-olhado, o bicho do
mato e o espirito morto, porque todas sdo compreendidas como manifestagdes possiveis do
desequilibrio vivido no territorio e, portanto, igualmente passiveis de cura.

Essa forma de organizar o mundo aproxima-se daquilo que Lévi-Strauss (2008)
denominou de ciéncia do concreto. O autor demonstra que o pensamento tradicional ndo
constitui uma etapa inferior do conhecimento, mas um sistema rigoroso de classificagdo
construido a partir da observacao sensivel da realidade. O benzedor atua como esse bricoleur
(Lévi-Strauss, 2008), mobilizando um repertorio ancestral composto por rezas, palavras, gestos,
plantas e experiéncias acumuladas para interpretar e tratar diferentes formas de sofrimento. A
completude mencionada por seu Antonio ndo significa dominar todas as enfermidades
possiveis, mas possuir um sistema de conhecimento suficientemente abrangente para interpretar
qualquer manifestagdo do adoecimento a partir das categorias produzidas em seu universo
cultural.

Esse sistema de saber somente existe porque estd profundamente enraizado no territorio.
Como propoe Escobar (2005), o territério ndo corresponde apenas a um espago fisico, mas a
um lugar onde natureza, cultura, espiritualidade e modos de vida constituem uma unidade
relacional. O conhecimento nasce das relagdes estabelecidas com esse lugar e ndo pode ser

deslocado dele sem perder parte de seu significado. E por isso que doencas citadas pelo sujeito
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somente fazem sentido nos territoérios amazonicos e quilombolas, onde essas relagdes entre
humanos e ndo humanos estruturam a propria compreensao da vida.

Para Krenak (2020a) a vida ultrapassa os limites do organismo humano e constitui um
processo continuo de relagdes entre todos os seres que habitam a Terra. Da mesma forma,
Loureiro (2015) demonstra que o imaginario amazodnico dissolve as fronteiras rigidas entre real
e sobrenatural, fazendo com que plantas, rios, animais, pessoas, ancestrais ¢ Encantados
compartilhem uma mesma existéncia simbolica. Assim, quando seu Antonio afirma ser capaz
de retirar um espirito morto ou curar um bicho do mato, ele ndo rompe com a realidade; ao
contréario, atua dentro de uma ontologia relacional na qual todos esses seres participam da
constituicdo da saude e da doenga.

Nesta logica, a narrativa do benzedor revela que as doengas tratadas nos quilombos
amazoOnicos ndo sao apenas categorias terapéuticas, mas categorias culturais e territoriais. Elas
expressam formas proprias de interpretar o sofrimento e de produzir cuidado, impossiveis de
serem plenamente compreendidas fora das relacdes que articulam territorio, ancestralidade,
espiritualidade e natureza. A pratica de seu Antonio e dos demais sujeitos da cura, evidencia,
portanto, que a cura consiste em restabelecer o equilibrio dessa rede de relagdes, reafirmando a
permanéncia de um saber ancestral que resiste as classificacdes biomédicas e preserva uma

maneira propria de compreender o mundo e de cuidar da vida.

4.3. Os sentidos construidos nas praticas de cura nos quilombos amazonicos

As praticas de cura de curadores, benzedores e oradores em comunidades quilombolas
amazonicos, nos faz compreender que a cura ndo constitui apenas um procedimento terapéutico,
mas uma experiéncia profundamente pedagogica. Desta forma, neste topico vamos revisar todas
os dados e discussdes levantadas ao longo deste trabalho para compreendermos os sentidos
construidos quanto as praticas educativas de cura, ao qual emergiram trés sentido: a) praticas

do Sagrado educativo; b) praticas ecologicas; c¢) praticas contracoloniais ontologica.

4.3.1. Praticas do Sagrado educativo

As praticas de cura desenvolvida por curadores, benzedores e oradores nas comunidades
quilombolas amazonicos podem ser compreendidas como uma expressdo, do que nos

convencionou chamar de sagrado educativo, isto ¢, um processo em que o sagrado ndo apenas
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realiza a cura, mas também ensina continuamente aqueles que dele participam. O aprendizado
acontece na experiéncia vivida, durante a oragdo, a incorporagdo, a benzigdo, o uso das plantas,
o aconselhamento dos guias espirituais e a convivéncia com os encantados. Nesse sentido, a
cura constitui um acontecimento pedagdgico, pois reorganiza a maneira como as pessoas
compreendem a vida, o adoecimento, a natureza e as relagdes entre humanos e ndo humanos.

Como discutem Silva e Botelho (2024), o sagrado produz praticas educativas que
rompem com a logica eurocéntrica da educacdo ao construir conhecimentos por meio da
experiéncia sensivel, do corpo, da ritualidade e da relagdo direta com as forgas espirituais. O
aprender ocorre no sentir, no participar e no viver o rito, fazendo do proprio corpo um territorio
de produgdo de conhecimento.

Essa compreensao dialoga profundamente com Krenak (2019), quando afirma que a
modernidade produziu uma humanidade apartada da terra, reduzindo a natureza a condigao de
recurso e rompendo os vinculos espirituais que sustentam a vida, ao qual propde justamente o
contrario, recuperar outras formas de existéncia que permanecem conectadas a terra e as
multiplas formas de vida. Essa critica torna-se visivel nas praticas dos sujeitos da pesquisa, nas
quais a cura ndo ¢ compreendida apenas como intervengdo sobre um organismo bioldgico, mas
como recomposicao das relagdes entre corpo, espirito, territorio, ancestralidade e comunidade.

Assim, quando um curandeiro realiza um rito invocando Deus, os Santos cat6licos, os
Guias espirituais, como Seu Antonio e Seu Jodozinho, e os Encantados que habitam rios e
matas, ndo esta simplesmente reunindo diferentes tradi¢des religiosas, mas evidenciando uma
cosmologia relacional em que todas essas presencas participam da producdo da vida e do
cuidado.

Neste sentido, a floresta, os rios, os espiritos e os seres humanos constituem uma mesma
comunidade cosmolodgica, na qual a saude da comunidade depende da manuten¢do dessas
relacdes (Krenak, 2019; Kopenawa, Albert, 2015). O adoecimento pode decorrer de
desequilibrios espirituais, do desrespeito aos lugares das encantarias, que resultam em doencgas
como o mal olhado de bicho, o mundiar, entre outras. Consequentemente, a sua cura significa
restabelecer essas relagdes e, a0 mesmo tempo, ensinar as pessoas como viver em equilibrio
com elas. O rito, portanto, ndo comunica apenas uma crenca, ele educa para uma determinada
forma de habitar o mundo.

E justamente nesse ponto que a nogdo de sagrado educativo encontra um dialogo com
Silva (2020) que compreende o processo ritualistico como produtor de aprendizagem, porque
transforma quem dele participa, seus gestos, cantos, rezas, siléncios, incorporacdes e

movimentos corporais constituem atos pedagdgicos que ensinam para além da palavra. Assim,
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as praticas de cura nos quilombolas s3o processos educativos nos quais o conhecimento nao ¢
transmitido de forma abstrata, mas vivido corporalmente. Aprende-se observando, os ritos,
percebendo os sinais do corpo, reconhecendo a presenga dos Encantados, escutando os
conselhos dos Guias e participando das experiéncias de cura. O sagrado ensina porque
transforma a sensibilidade daqueles que entram em contato com ele.

Para Hooks (2013) ao compreender a educacdo como pratica da liberdade, critica os
modelos que fragmentam razao, emogao, corpo e espirito, defendendo processos educativos
capazes de envolver integralmente a existéncia humana, ndo existindo separagdo entre ensinar
e cuidar nas praticas de cura, essa integralidade torna-se concreta, entre aprender e sentir, entre
espiritualidade e cotidiano. O aprendizado acontece enquanto se reza, ora, enquanto se
incorpora, enquanto se escuta os Encantados ou se manipulam as plantas medicinais, ¢ se
conecta com a ancestralidade.

Neste processo de aprendizagem o sagrado educativo também opera como pratica de
resisténcia, preservando saberes ancestrais historicamente marginalizados pela colonialidade e
reafirmando outras formas de produzir conhecimento, pois a espiritualidade pode constituir
uma forga ética capaz de fortalecer o cuidado, a coletividade e a resisténcia as formas de
dominagdo (Hooks, 2018).

Nessa mesma direcao, Krenak (2022) propde que o futuro ndo pode ser construido pela
negacao e destituicdo da ancestralidade, mas pela capacidade de atualizar continuamente os
ensinamentos herdados dos mais velhos. Essa perspectiva ajuda a compreender como a
espiritualidade vive em confluéncia com a ancestralidade e consequentemente os saberes do
mais velhos, que resguardam mais vividamente as memorias ancestrais, se estes saberes e
praticas perdem-se, o elo com a espiritualidade de igual modo desaparece, por isso, o sagrado
educa justamente porque coloca o sujeito em relagdo permanente com aqueles que vieram antes,
com o0s seres espirituais € com o territorio. Aprender significa, portanto, aproximar-se da
ancestralidade para continuar produzindo vida no presente.

Desse modo, chega-se ao consenso que o conhecimento nao nasce da separagdo entre
ser humano, natureza e espiritualidade, entre corpo e espirito ou entre razdo e sensibilidade,
mas na convivéncia relacional entre humanos e ndo humanos, pois a educacdo presente nas
praticas de cura exige a integracao entre corpo, mente, espirito € natureza, ao qual se materializa
pedagogicamente nos rituais religiosos (Krenak, 2019; Kopenawa, Albert, 2015; Hooks, 2013;
Silva, 2020).

Nesta perspectiva, o sagrado educativo sintetiza esse didlogo ao revelar que ensina

continuamente por meio da oragdo, da incorporacdo, da palavra, da floresta, dos Encantados,
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das plantas e da propria experiéncia da cura. Nelas, aprender € estabelecer relagdes, reconhecer
pertencimentos e compreender que viver em equilibrio depende da escuta permanente da

ancestralidade, do territdrio e das multiplas presencas que constituem o mundo.

4.3.2. Praticas ecologicas

O sagrado educativo em seus processos de aprendizagem por meio das praticas de cura
nos quilombos desvela uma auténtica pedagogia ecoldgica, ndo porque reproduzem um
discurso conservacionista sobre a preservagdo da natureza, mas porque expressam uma forma
propria de viver, conhecer e cuidar da vida a partir de uma relagdo indissocidvel entre seres
humanos, territdrio, espiritualidade e demais seres da floresta. Trata-se de uma ecologia que se
distancia daquilo que Diegues (2008) denomina de mito moderno da natureza intocada, segundo
o qual a natureza seria um espago separado da presenca humana, cuja conservagdo dependeria
da auséncia das populagdes tradicionais. Ao contrario, as praticas de cura quilombolas
evidenciam que a permanéncia dessas comunidades no territdrio constitui justamente uma das
condigdes para a manutencao da biodiversidade e da diversidade cultural, pois sua relagdo com
a floresta fundamenta-se no cuidado, na reciprocidade e na responsabilidade coletiva.

Essa perspectiva ¢ defendida por Toledo e Barrera-Bassols (2009), para quem existem
diferentes ecologias, sendo invisibilizadas pela racionalidade cientifica moderna as ecologias
produzidas pelos povos indigenas, camponeses e comunidades tradicionais. Os autores afirmam
que a etnoecologia permite reconhecer essas formas proprias de compreender, representar e
produzir o mundo socioambiental, valorizando a memoria biocultural construida historicamente
por esses povos. Nessa perspectiva, a natureza deixa de ser apenas objeto de exploragdo para
tornar-se sujeito de relacdes, conhecimentos e aprendizagens transmitidos entre geragoes.
Assim, os ensinamentos dos curadores, benzedores e oradores quilombolas ndo consistem
apenas na aprendizagem sobre plantas medicinais ou técnicas terapéuticas, mas na educagao do
olhar para reconhecer o territério como espaco vivo, habitado por forgas, espiritos,
ancestralidades e multiplos seres que participam dos processos de adoecimento e cura.

Essa ecologia manifesta-se concretamente nas praticas educativas desenvolvidas
durante os rituais de cura. O conhecimento sobre ervas, raizes, cascas, banhos, rezas e
defumacdes ¢ transmitido conjuntamente com valores de respeito aos tempos da natureza, aos
ciclos das aguas, as fases da lua, aos periodos adequados para coleta das plantas e as formas

corretas de estabelecer relacdo com os encantados e com a floresta. O aprendizado, portanto,
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ndo se reduz ao dominio técnico dos recursos naturais, mas constitui uma formacao ética que
ensina modos de existir em equilibrio com todas as formas de vida. Nesse sentido, a
biodiversidade nao aparece apenas como diversidade biologica, mas como diversidade de
relacdes, de saberes e de formas de cuidar do meio natural.

Conforme compreendido Shiva (2024) ao defender uma ecologia dos movimentos da
vida, baseada na biodiversidade, na interdependéncia entre os seres e na resisténcia as
monoculturas impostas pela racionalidade colonial e capitalista. Para a autora, a verdadeira
sustentabilidade nasce da diversidade bioldgica, cultural e epistemoldgica, sendo as
comunidades tradicionais protagonistas da conservacao da vida porque cultivam relagdes de
reciprocidade com a terra, ¢ ndo de dominagdo. A autora demonstra que proteger a
biodiversidade significa também proteger os conhecimentos que a mantém viva, uma vez que
diversidade ecoldgica e diversidade cultural sdo inseparaveis. Sob essa perspectiva, os saberes
de cura quilombolas representam praticas ecolodgicas de resisténcia, pois mantém vivos
conhecimentos ancestrais que asseguram nao apenas a conservacgao da floresta, mas também a
continuidade das formas coletivas de viver, cuidar e ensinar.

Entretanto, limitar essa ecologia apenas ao cuidado com a natureza significaria reduzir
a amplitude dessas praticas educativas. Nos quilombos amazonicos, a ecologia estende-se
igualmente ao cuidado com o corpo, com o espirito, com a comunidade e com as relacdes
sociais. O corpo ndo ¢ compreendido como uma entidade isolada, mas como parte de uma rede
de relagdes que envolve os ancestrais, os Encantados, os animais, as plantas, as dguas e o
territorio. Assim, quando um benzedor trata uma enfermidade causada como o mau-olhado, a
panemagem, o mal olhado de bicho ou por outras doencas reconhecidas localmente, o processo
terapéutico busca restabelecer um equilibrio que foi rompido simultaneamente no plano fisico,
espiritual, social e ambiental.

Essa perspectiva dialoga diretamente com as reflexdes Sa (2021) sobre as pedagogias
do cuidado, nas quais o cuidado constitui principio educativo fundamental para a formacao
humana. Ao analisar os saberes ancestrais dos povos Tentehar, a autora demonstra que as
pedagogias tradicionais ensinam a cuidar da vida em todas as suas manifestagdes, promovendo
o bem viver, a resisténcia, a cura e a celebracao da diversidade biocultural. Nessas pedagogias,
aprender significa desenvolver responsabilidades para com todos os seres, reconhecendo que a
continuidade da vida depende da manutencdo das relagdes de reciprocidade entre pessoas,
natureza e ancestralidade. Essa logica encontra profundo eco nas praticas educativas dos

curadores, benzedores e oradores quilombolas, nas quais cada gesto de cura constitui também
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um ensinamento sobre como viver em equilibrio consigo mesmo, com o outro, com a floresta
e com a espiritualidade.

Neste sentido Maués e Villacorta (2001) reforga essa compreensdo ao evidenciar que os
sistemas tradicionais de cura amazdnicos operam a partir de uma cosmologia em que seres
humanos, encantados, espiritos, plantas e ambientes naturais participam conjuntamente da
producdo da saude e da doenga. Longe de representar apenas um conjunto de praticas religiosas
ou terapéuticas, a pajelanga constitui um sistema complexo de conhecimentos que organiza
formas especificas de compreender o mundo e de restabelecer os equilibrios rompidos entre os
diferentes planos da existéncia. Nesse sentido, pode-se compreender essas praticas como uma
verdadeira pajelanga ecoldgica, na qual a restauracdo da saude depende igualmente da
restauragdo das relagdes entre corpo, espirito, territorio e comunidade.

Dessa forma, as praticas educativas de cura dos curadores, benzedores ¢ oradores
quilombolas expressam uma ecologia profundamente distinta daquela produzida pela
racionalidade moderna. Nao se trata de proteger uma natureza separada do ser humano, mas de
manter vivas as relagdes que sustentam a existéncia coletiva. A floresta saudavel favorece o
equilibrio espiritual, o equilibrio espiritual fortalece o corpo, o corpo saudavel fortalece a
comunidade, e uma comunidade em equilibrio preserva novamente a floresta, vivendo o ciclo
de cuidado com corpo, com o outro € com a natureza. Forma-se, assim, um movimento circular
de cuidado no qual natureza, cultura, espiritualidade e vida comunitaria constituem uma tnica
trama relacional. E justamente essa ecologia integral, biocultural e espiritual que sustenta as
praticas educativas de cura nos quilombos amazonicos, revelando uma epistemologia ecoldgica

propria, produzida e continuamente atualizada pelos saberes ancestrais dessas comunidades.

4.3.3. Praticas decoloniais ontologicas

Quando abordamos anteriormente sobre o sagrado educativo e sua pedagogia ecologia,
compreendemos também que existe um processo de resisténcia frente ao movimento
neocoloniais que avangam com capitalismo e a globalizacdo, este processo ¢ compreendido
pelo, que denominamos de, praticas decoloniais ontologicas, uma vez que expressam modos de
existéncia que ndo se organizam a partir das separacdes caracteristicas da modernidade
ocidental, mas de uma compreensao relacional da vida, na qual natureza, espiritualidade, corpo,
territorio e comunidade constituem uma mesma trama existencial. Nesse sentido, tais praticas

ndo representam apenas formas alternativas de tratamento das enfermidades, mas a
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continuidade de cosmologias e saberes ancestrais que resistem aos processos da colonialidade
do saber, do poder, do ser e da cosmologia (Walsh, 2009).

Nessa perspectiva, a no¢ao de decolonialidade utilizada por autores como Mignolo
(2017), Fanon (1968) e Quijano (2005) oferece uma importante chave interpretativa. Para os
autores, a colonialidade ¢ o padrdo de poder que permaneceu ap6s o fim do colonialismo,
sustentando a dominacdo por meio da hierarquizagdo racial, epistémica e cultural, Segundo
Fanon (1968, p. 33), com o fim do periodo colonialista, novas formas de colonizar se
estabelecem, as nagdes colonizadoras “[...] ao dar-se conta da impossibilidade de manter seu
dominio nos paises coloniais, a burguesia colonialista resolve iniciar um combate de retaguarda
no terreno da cultura [...]”, trabalhando na logica de legitimar o eurocentrismo como forma
universal de conhecimento, constituindo a face oculta da modernidade, ocultando a violéncia
da dominacdo sob os discursos de progresso, civilizacdo e desenvolvimento. Enquanto a
decolonialidade constitui um movimento de desprendimento deste nexo da
modernidade/colonialidade, afirmando outras formas de produzir conhecimento, existir e viver
para além do paradigma eurocéntrico. Assim, os saberes de cura preservados pelos curadores,
oradores e benzedores quilombolas podem ser entendidos como expressdes concretas de
decolonialidade, pois mantém vivos conhecimentos transmitidos oralmente entre geracdes e
fundamentados em relacdes de reciprocidade com a floresta, as aguas, os ancestrais, as plantas
medicinais e as forgas espirituais que habitam o territorio.

A dimensao ontoldgica dessa resisténcia torna-se ainda mais evidente quando articulada
ao exposto por Escobar (2014) sobre a critica a ontologia dualista da modernidade. Segundo o
autor, a modernidade ocidental foi construida sobre uma série binarismo cartesianos que
separam, natureza € cultura, corpo e espirito, humano e ndo humano, sujeito e objeto, que
passaram a organizar a forma dominante de compreender o mundo. Em contraposi¢do, Escobar
(2014) propde o reconhecimento das ontologias relacionais, nas quais 0s seres existem apenas
em relagdo uns aos outros e nao como entidades isoladas. As comunidades tradicionais
constituem exemplos privilegiados dessa relacionalidade, pois nelas o territorio € vivido como
uma rede de interdependéncias entre humanos, ndo humanos, ancestralidade e ambiente.

E justamente essa ontologia relacional que se manifesta nas praticas de cura quilombolas
amazonicos. Quando um benzedor trata o mau-olhado, seja ele de gente ou bicho, ndo esta
operando sobre um corpo concebido como mdaquina biologica isolada. A doenga ¢
compreendida como um desequilibrio que atravessa simultaneamente corpo, espirito, relagdes
sociais e relagdes com o territorio. O sofrimento espiritual repercute no corpo fisico, assim

como alteragdes nas relacdes entre pessoas, animais, Encantados e ambientes podem produzir
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enfermidades. A cura, portanto, ndo se limita a eliminacdo de sintomas, mas busca restabelecer
uma harmonia mais ampla entre todas as dimensdes da existéncia.

Sob esse aspecto, tais praticas confrontam diretamente a racionalidade biomédica
moderna, que tende a fragmentar a experiéncia humana em categorias separadas e a reduzir a
doenga a processos exclusivamente fisiologicos. Nao se trata, contudo, de afirmar uma simples
oposic¢do entre medicina tradicional e medicina ocidental, mas de reconhecer que os sistemas
de cura quilombolas operam a partir de outra ontologia, na qual os seres ndo estdo dissociados.
O corpo nao pode ser compreendido sem o espirito, o individuo ndo existe fora da comunidade,
e a comunidade ndo pode ser separada da floresta, das dguas e dos seres que compartilham o
territorio.

Latour (1994) na sua critica a constitui¢do moderna, demonstra que a modernidade se
construiu sobre a pretensdo de separar radicalmente natureza e cultura, humanos e nao
humanos, embora, na pratica, a vida social seja continuamente produzida por redes hibridas que
conectam todos esses elementos. Como afirma o autor, “nao misturemos o céu ¢ a terra, o global
e o local, o humano e o inumano” (Latuor, 1994, p.08), foi o principio que organizou o
pensamento moderno, ainda que a realidade seja composta justamente por essas misturas e
interconexdes. As praticas de cura quilombolas revelam exatamente aquilo que o autor
identifica como a condi¢ao nao moderna, uma realidade constituida por relagdes entre plantas,
palavras, rezas, corpos, espiritos, territorios e coletividades, sem que seja possivel estabelecer
fronteiras rigidas entre natureza e sociedade.

Nesse sentido, os saberes de cura podem ser interpretados como expressdes daquilo que
Santos (2015) denomina biointeragdo. Em sua perspectiva, a biointeragdo corresponde a uma
relagdo organica, respeitosa e integrada com todos os elementos da vida, fundada em uma
convivéncia harmoniosa com a terra, a 4gua, o ar e os demais seres. Como destaca o autor, trata-
se de viver e conviver aprendendo com a mata, com o chio, com as aguas, com o vento, com a
lua, com o sol, com as estrelas, com as pessoas com 0s animais, com os espiritos. Os processos
de cura presentes nos quilombos amazonicos materializam essa biointeracdo ao mobilizar
simultaneamente conhecimentos sobre ervas, rezas, espiritualidade, ciclos da natureza e
relagdes comunitarias.

Portanto, as praticas de cura dos curadores, oradores e benzedores constituem muito
mais do que um conjunto de técnicas terap€uticas. Elas representam a permanéncia de mundos
outros, de formas plurais de existir e de compreender a vida. S@o praticas decoloniais porque
preservam modos de conhecimento historicamente atacados pelos processos da colonialidade,

sdo ontologicas porque expressam uma concepgao propria de realidade, e sao relacionais porque
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afirmam que humano e ndo humano, corpo e espirito, natureza e cultura ndo existem separados,
mas entrelacados em uma tnica rede de vida. Nelas, a cura ndo € apenas a recuperacao da satde
individual, mas a recomposicao das relagdes que sustentam a existéncia coletiva, reafirmando,

diante da colonialidade moderna, a continuidade dos mundos quilombolas amazonicos.

5. CONSIDERACOES FINAIS

A pesquisa realizada sobre as praticas educativas de cura nos territorios quilombolas da
Amazonia bragantina permitiu compreender que tais praticas constituem muito mais do que
procedimentos terapéuticos isolados. Elas se revelam como complexos processos educativos,
nos quais o sagrado, o territorio, a ancestralidade, as plantas, os Encantados, os Guias espirituais
e os seres humanos encontram-se em permanente interacdo, produzindo saberes ¢ modos de
existir que resistem ativamente a colonizagdo e a colonialidade que historicamente buscam
subalternizar as cosmologias e os modos de vida das comunidades tradicionais.

Ao longo do trabalho de campo, foi possivel identificar trés sujeitos que atuam com a
cura nas comunidades de Jodo Grande e Jurussaca: Seu Antonio, benzedor que trabalha sob a
orientacdo do caboclo eré Jodozinho; Seu Selestino, orador catélico ligado a renovagdo
carismatica, que incorpora elementos do pentecostalismo em suas praticas; e Seu Jodozinho,
curador de ampla procura regional, que vivenciou um arduo processo de assuncao a pajelanca
marcado por possessdes descontroladas desde a infancia. Cada um deles revelou trajetérias
singulares de desenvolvimento do dom de cura, evidenciando que as praticas educativas de cura
ndo sdo homogéneas, mas plurais, expressando diferentes modos de articular espiritualidade,
territorio e cuidado comunitario.

A pesquisa demonstrou que as plantas medicinais, como o pido roxo, a arruda e o pariri,
ndo sdo meros recursos terapéuticos, mas seres sagrados dotados de forga espiritual e agéncia
propria. Sua sacralidade € potencializada pela mediacdo dos Encantados, que em visdes, sonhos
ou durante o transe ritualistico ensinam aos curadores quais vegetais utilizar e de que maneira
os preparar. A eficacia da cura ndo reside exclusivamente nos principios ativos das plantas, mas
na complementaridade entre sua materialidade farmacobotanica e sua dimensdo espiritual,
revelando uma cosmologia na qual natureza e sobrenatural estdo profundamente interligados.

A transmissdo desses conhecimentos ocorre por meio de multiplos processos
educativos, a convivéncia cotidiana com os mais velhos, a observa¢ao atenta dos rituais, a

participagdo nas praticas de cura, o cultivo das plantas medicinais nos quintais e,
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fundamentalmente, a relagdo direta com os Encantados e Guias espirituais. Esses processos
configuram uma verdadeira pedagogia do sagrado, na qual aprender significa participar da
experiéncia do rito, do corpo, da natureza e da espiritualidade. O saber ndo ¢ transmitido de
forma abstrata ou livresca, mas encarnado nas praticas, nos gestos, nas rezas silenciosas, nas
incorporagdes e na relagdo com o territdrio vivo e agente que orienta e ensina.

As praticas educativas de cura revelaram-se como um movimento continuo de
resisténcia frente a colonialidade. Ao manterem vivas as relagdes com os encantados, as plantas
medicinais, os rituais de benzi¢ao e os modos proprios de diagnosticar e tratar as enfermidades,
os curadores, benzedores e oradores quilombolas reafirmam a permanéncia de mundos outros,
de ontologias relacionais que recusam as separagdes impostas pela modernidade ocidental entre
natureza e cultura, corpo e espirito, humano e ndo humano, secular e sagrado. Nesse sentido,
tais praticas constituem uma resposta concreta ao “mandato ancestral” (Escobar, 2014), ou
seja, a continuidade de um projeto histdrico de vida fundamentado na ocupagdo territorial, na
memoria dos mais velhos, na tradicdo oral e na experiéncia renovada de viver sob uma
cosmovisdo propria. Ao curar, esses sujeitos ndo apenas restabelecem a satide individual, mas
reatualizam a alianca com os antepassados, com os Encantados, com a floresta e com as aguas,
cumprindo o mandato de cuidado com o corpo, com o outro € com a natureza.

As praticas de cura também se manifestam como praticas decoloniais ontoldgicas,
porque preservam e atualizam conhecimentos que foram historicamente atacados pela
colonialidade, a0 mesmo tempo em que expressam uma concepgao propria de realidade, na qual
os seres nao estdo dissociados, mas entrelagados em uma unica rede de vida. A doenca ¢
compreendida como desequilibrio que atravessa simultaneamente corpo, espirito, relagdes
sociais e ambientais, € a cura busca restabelecer a harmonia entre todas essas dimensoes. Essa
loégica confronta diretamente a racionalidade biomédica moderna, que tende a fragmentar a
experiéncia humana em categorias separadas, revelando que os sistemas de cura quilombolas
operam a partir de outra ontologia, na qual o corpo ndo pode ser compreendido sem o espirito,
o individuo ndo existe fora da comunidade e a comunidade ndo pode ser separada da floresta e
dos seres que compartilham o territdrio.

Essas praticas expressam uma ecologia integral, biocultural e espiritual, na qual a
biodiversidade nao aparece apenas como diversidade bioldgica, mas como diversidade de
relacdes, de saberes ¢ de formas de cuidar do mundo. O conhecimento sobre ervas, raizes,
cascas, banhos, rezas e defumacgdes ¢ transmitido conjuntamente com valores de respeito aos
ciclos da natureza, as fases da lua, aos periodos adequados para coleta das plantas e as formas

corretas de relacdo com os encantados. Forma-se, assim, um movimento circular de cuidado no
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qual natureza, cultura, espiritualidade e vida comunitdria constituem uma Unica trama
relacional, revelando uma ecologia que se distancia profundamente daquela produzida pela
racionalidade moderna, que tende a separar o humano do ambiente e a tratar a natureza como
Mero recurso.

Em sintese, a pesquisa evidenciou que as praticas educativas de cura nos quilombos
amazonicos nao sdo resquicios de um passado a ser preservado, mas processos vivos e
dinamicos de producao de conhecimento, identidade e resisténcia. Elas ensinam modos de
habitar o mundo, de se relacionar com o sagrado, de ouvir a voz dos rios ¢ das florestas e de
encontrar na dor ¢ no adoecimento uma oportunidade de crescimento e reconexdo com a
ancestralidade. Ao curar, os benzedores, curadores e oradores nao apenas tratam enfermidades,
mas reafirmam a cosmovisao de seus povos, fortalecem os lacos comunitarios e perpetuam a
memoria de seus antepassados, reafirmando que o verdadeiro saber ¢ indissociavel do fazer e
do ser no mundo. As praticas de cura, portanto, sdo gestos de reexisténcia cultural e epistémica
que, ao serem vivenciados cotidianamente, mantém viva a chama da ancestralidade, ensinando
a cada nova geragdo que € possivel adiar o fim do mundo cultivando outras formas de viver,
curar e pertencer a terra, resistindo a ldgica colonial que insiste em separar, hierarquizar e
subalternizar os saberes e modos de vida das comunidades.

Desta forma concluimos este trabalho com o que disse Bell Hooks (2022, p. 69) “A
autorregeneragao coletiva [...] acontece quando comeg¢amos a renovar nossa relagdo com a terra,
quando lembramos o modo de vida de nossos ancestrais. Quando a terra ¢ sagrada para nos,

nosso corpo também pode ser sagrado.”
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