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RESUMO

A pajelanca ¢ um sistema religioso e tera-
péutico identificado em populacdes ne-
gras maranhenses desde o século XIX e
existente atualmente em muitas casas de
culto afro-brasileiro, onde ¢ freqiliente-
mente apresentada como heranca indige-
na. Perseguida como feiticaria, reprimida
como “uma nova religido” e discriminada
como curandeirismo, foi sincretizada
com a mina, o tereco, a umbanda e hoje ¢
realizada principalmente em casas co-
nhecidas como de culto afro-brasileiro.
Apds breve apresentacdo sobre a pajelan-
ca de terreiros maranhenses e de conside-
racdes sobre suas matrizes indigenas e
africanas, procura-se analisar formas de
integracdo com o tambor de mina identi-
ficadas em trabalho de campo realizado
em Séo Luis e em Cururupu, procurando
destacar fatores que contribuiram no pas-
sado e na atualidade para essa integracio
num mesmo terreiro.

PALAVRAS-CHAVE
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ABSTRACT

Fajelanca is a religious and therapeutic
system found among the Black population
from the state of Maranhdo since the
XIXth century. It exists in several Afri-
can-Brazilian cult houses where it is usu-
ally presented as an Indigenous American
tradition. Persecuted as witchcraft, re-
pressed as a “new religion” and discrimi-
nated as shamanism, was syncretized with
Mina, Terec6, Umbanda and started to be
presented in African-Brazilian cult hous-
es. After a brief introduction to Pajelanca
in Maranhio’s terreiros and considerations
about its Indian and African origins, this
paper analyses the ways Pajelanca is inte-
grated with Tambor de Mina as detected in
field work carried out in Sdo Luis and
Cururupu, in an attempt to emphasize fac-
tors that have contributed now and in the
past for this integration in the same Ter-
reiro (cult-house).
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1 Introducgdo

Apesar do Maranhdo ser considerado
“berco” do tambor de mina (religido afro-
-brasileira muito conhecida no Norte do
Brasil onde sio cultuados voduns, orixas e
entidades espirituais nio africanas) varios
terreiros de Sdo Luis e de outras cidades ma-
ranhenses sdo conhecidos como “de curado-
res” ou realizam rituais denominados cura
ou pajé - denominagdo que tem sugerido a
existéncia neles de énfase maior na funcio
terapéutica do que no culto a entidades es-
pirituais e a existéncia de maior sincretismo
com a cultura indigena, ja que a etimologia
tupi da palavra pajé ¢ amplamente conheci-
da. Mas, apesar da cura ou pajé ser apresen-
tada naquele contexto como uma heranga
indigena ou como sincretismo afro-amerin-
dio, a palavra pajé foi também muito usa-
da no século XIX no Maranhdo para desig-
nar atividades terapéutico-religiosas de po-
pulacdes negras, apresentadas pelos “de fo-
ra” como destinadas a “tirar feitico”, o que
tem sugerido a alguns pesquisadores a exis-
téncia no Maranhio do século XIX de paje-
lancas de matriz africana que teriam pou-
co a pouco se mesclado com pajelancas de
matriz indigena, dando lugar ao surgimen-
to dos varios tipos encontrados atualmen-
te nos terreiros de Sio Luis, de Cururupu,
de Guimaries, de Codo e outros municipios
maranhenses (FERRETTI, M. 2004).

Relatos sobre os primdrdios do tereco
(outra denominacéo religiosa afro-brasilei-
ra tradicional do Maranhio) atestam que o
termo pajé foi usado no passado, em Codo,
para designar sacerdotes e praticantes de re-
ligido afro-brasileira. Segundo Costa Eduar-

do (EDUARDO, 1948), no povoado de Santo
Antonio, entre 1943 e 1944, embora os ri-
tuais da religido afro-brasileira tradicional
fossem denominados terecd, nagé e budu,
eram mais comumente chamados de “Brin-
quedo de Santa Bdrbara” ou “pajé”. E pre-
ciso também lembrar que na sede do muni-
cipio de Codd existiu no passado uma la-
goa conhecida por Lagoa do Pajeleiro, em
virtude de ter sido local de realizacdo de
muitos rituais afro-brasileiros, quando eles
eram proibidos ou quando os pajés estavam
sendo alvo de perseguicio policial. Segun-
do relatos de antigos terecozeiros, como a
ja falecida Dona Antoninha, no periodo de
maior repressio policial, muitos objetos ri-
tuais foram jogados em suas aguas, pois,
quando os negros eram avisados da vinda
de policiais tinham pouco tempo para fu-
gir e costumavam jogar na lagoa o que nédo
podiam levar (MACHADO, 1999, p.81; FER-
RETTIL, M., 2001, p. 99).

Mas, a hipdtese da existéncia de uma
matriz africana para a atividade de cura-
dores e pajés negros ou afro-descenden-
tes encontradas em terreiros da capital
e de outros contextos urbanos do Ma-
ranhdo passou a ser formulada por nos
com maior énfase a partir da descoberta
e publicacdo do Processo Crime de Amé-
lia Rosa - negra alforriada cognominada
“rainha da pajelanca”, presa em Sdo Lu-
is em 1877 com 12 pessoas do seu gru-
po (FERRETTI, M. 2004) -, e da analise de
vocabuldrio de terreiros maranhenses re-
alizada pela lingiiista Yéda Castro (2002;
2004), a partir de trabalhos publicados
por nos e por Sergio Ferretti (FERRETTI,
M. 2002; (FERRETTI, S. 2009).

1. Versdo preliminar apresentada no XII Congresso da ALER - Bogota-7/2008; Retoma no item 2 traba-
lho publicado em I Quaderni del CREAM, 2008, VIII, p. 67-91.
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De acordo com a tradicdo oral e pes-
quisas realizadas em Sio Luis entre 1938
e 1944 (ALVARENGA, 1948; EDUARDO,
1948), até os anos 30 do século XX a mi-
na e a cura/pajé eram separadas, os cura-
dores nio tinham terreiros (casas de culto)
e eram mais perseguidos pela policia do que
os ‘mineiros’ (sacerdotes do tambor de mi-
na), o que teria levado varios pajés a abrir
terreiro, realizar rituais com tambor e a se
apresentarem como “mineiros”.

Nesse trabalho, apds algumas considera-
¢oes sobre a pajelanca de negros maranhen-
ses no século XIX e da cura (ou pajé) rea-
lizada atualmente em terreiros da capital e
de Cururupu, pretendemos analisar formas
de integracdo dessa pajelanca com a mi-
na a partir de trabalho de campo realiza-
do naquelas cidades e da analise do “Tam-
bor de Curador” observado em Cururupu (li-
toral maranhense) - ritual onde o oficiante
em transe e geralmente fora do saldo onde
¢ realizado atende a clientes e 'tira malefi-
cios’, empregando técnicas também usadas
por pajés indigenas.

2 A pajelanca em populacoes
negras maranhenses

Talvez porque os curadores foram mais
perseguidos pela policia do que os “minei-
ros” e sdo atualmente menos prestigiados

no campo religioso afro-brasileiro, os ter-
mos curador e pajé quase ndo sio usados
por eles em auto-defini¢ées ou costumam
ser por eles apresentados juntamente com
outro (pajé e mineiro; curador e umbandis-
tas etc.), sugerindo uma dupla especializa-
¢do ou um duplo pertencimento, o que ex-
plica a dificuldade de se identificar no Ma-
ranhdo curador ou pajé “puro”?

A andlise de paginas policiais de jornais
maranhenses das ultimas décadas do século
XIX e da primeira metade do século XX in-
dica que no Maranhdo os curadores e pajés
eram mais perseguidos pela policia do que
os ‘'mineiros’. Fala-se em Sio Luis que, para
fugir aquela repressdo, nos anos 30 do sé-
culo XX, muitos deles se transferiram pa-
ra a periferia da cidade e abriram ali terrei-
ros de mina e que, a partir dos anos 60, pa-
ra se livrarem daquela ameaca muitos se fi-
liaram a Federacoes de Umbanda e de Cultos
Afro-Brasileiros e assumiram a identidade
de umbandistas ou de “espiritas”, uma vez
que a umbanda foi apresentada inicialmen-
te como “espiritismo de umbanda™. A ne-
cessidade dessa mudanca de identidade dos
curadores e pajés tem sido ainda explicada
pelo fato do Coédigo Penal de 1940 (Decre-
to-Lei n° 2848, Art. 284), ainda em vigor,
ter enquadrado o curandeirismo como crime
contra a saude publica e pelo fato da um-
banda ser reconhecida como religido. Além

2. Christiane Mota, em trabalho sobre a pajelanca de Bequim#o, na Baixada maranhense, afirma ter enfo-
cado a pajelanca do ponto de vista terapéutico e religioso, abordando principalmente o que “s6 o pajé
cura” (feitico, perturbacio de ‘bicho d'agua’, ‘frechada’ de encantado etc.), pois os pajés incluidos na sua
amostra eram também mineiros, terecozeiros ou umbandistas (MOTA, 2009).

3. Relatos e documentos sobre perseguicéo policial a terreiros da capital mostram que os dois terreiros de mi-
na mais antigos de Sao Luis, a Casa das Minas e a Casa de Nago, fundadas por negros iorubanos e daomeanos,
foram menos importunados, razdo pela qual ndo foram transferidos para a periferia, e ndo tiveram seus rituais
proibidos, mesmo no tempo do Interventor Paulo Ramos (durante o Estado Novo — 1937-1945), quanto Flavio
Bezerra esteve no comando policial. Esses dois terreiros também néo se filiaram a Federacdo de Umbanda e fa-
la-se que o Terreiro do Justino, hoje também com mais de 100 anos, que foi fundado por vodunsi saida da Ca-
sa de Nago, s filiou-se aquela instituicio depois de dezembro de 2001, quando foi importunado pela policia e
se sentiu ameacgado por um grupo pentecostal do bairro.
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da cura e da pajelanca terem varios pon-
tos em comum com a umbanda, a defini-
cdo de curadores e pajés como umbandistas
os transformaria de “contraventores penais”
em sacerdotes de uma religido brasileira de
classe média e a sua filiacdo a uma Fede-
racdo de Umbanda lhes garantiria protecdo
juridica, ja que essas Federacdes costumam
ter advogados.

Nao sabemos se os curadores e pajés en-
contrados atualmente na capital e em di-
versas cidades maranhenses - que ha mui-
to fundaram terreiros e passaram a reali-
zar rituais publicos com tambor - podem ser
considerados continuadores de Amélia Ro-
sa - negra alforriada, cognominada Rai-
nha da Pajelanca, processada em Sdo Luis
em 1877, de quem nos ocupamos particu-
larmente em outra oportunidade (FERRET-
TI, M. 2004). Ndo sabemos também se o tra-
balho deles era da mesma natureza dos re-
alizados por pajés negros que atuavam fora
da capital no século XIX e eram procurados
para “tirar feitico”, como os que foram re-
primidos com base nos Codigos de Postura
dos municipios de Codo (1848) e de Guima-
ries (1856) (FERRETTI, M. 2001; 2004).

Nos terreiros de curadores de Cururupu
e nos terreiros de ‘mineiros” da capital que
realizam rituais de cura/pajé por nos obser-
vados a pajelanca foi freqlientemente apre-
sentada por seus lideres como uma heran-
ca indigena recebida por seus antepassados
(geralmente negros), apesar daquela ativi-
dade possuir muitos tragos em comum com
a pajelanca de negros maranhenses do sé-

culo XIX a que nos referimos anteriormente
e de apresentar muitos elementos do tambor
de mina, do terecd (religides afro-brasileiras
tradicionais do Maranhio) e da umbanda.

Contudo, embora os rituais com tambor
realizados por curadores a partir do século
XX fora da capital maranhense (denomina-
dos aqui Tambor de Curador) e os rituais de
cura/pajé realizados em terreiros de mina e de
umbanda de Sio Luis (conhecidos por Brin-
quedo de Cura) apresentem elementos da mi-
na, do tereco, da umbanda e também da pa-
jelanca indigena ou cabocla, sdo bastante di-
ferentes deles e diferem também das “sessoes
de mesa branca” (espiritas) realizados em al-
guns terreiros*. Essa constatacio tem contri-
buido também para reforcar a nossa hipotese
sobre a existéncia de uma pajelanca de ma-
triz africana, com caracteristicas proprias, dai
porque apesar da possibilidade de sincretismo
com aqueles outros sistemas, nio pode ser re-
duzida a nenhuma daquelas manifestacdes
terapéutico-religiosas.

Como a pajelanca de terreiros maranhen-
ses ndo segue um modelo unico e os ele-
mentos apontados como sinal de sua origem
indigena ndo aparecem nas descricdes en-
contradas sobre as praticas de Amélia Ro-
sa, cognominada no século XIX “Rainha da
Pajelanca” (FERRETTI, M. 2004), pode se ad-
mitir a existéncia de dois modelos basicos
de pajelanca nos terreiros maranhenses, um
mais africano ou menos indigena (como a de
Amélia Rosa) e outro menos africano e mais
indigena, encontrado principalmente em
terreiros da drea rural ou de fora da capital®.

4. A especificidade da pajelanca de negros e diferencas por ela apresentada quando comparada a indige-

na foi também observada no Para por Vicente Salles (1969).

5. Sem querer negar a influéncia indigena na pajelanca realizada em comunidades negras do século XIX,

como a de Amélia Rosa, e em terreiros abertos por afro-descendentes e outros a partir do século XX, lem-

bramos que elementos também encontrados na pajelanca indigena podem ter sido introduzidos algumas

vezes por lideres religiosos convencidos da origem indigena da pajelanca de terreiro e desejosos de agra-
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A afirmacéo da origem indigena da paje-
lanca encontrada em diversos terreiros pes-
quisados tem sido apoiada principalmente:

1) no conhecimento de uma unica etimolo-
gia da palavra pajé - a tupi - e o desconhe-
cimento da etimologia africana apontada por
Yéda Castro (2002);

2) no uso tradicional em rituais, pelos cura-
dores e pajés de terreiro, de maraca (instru-
mento musical muito identificado nos ter-
reiros maranhenses com a pajelanca indige-
na); no uso freqiiente de fumaca nos aten-
dimentos a clientes (cigarros de tauari, cha-
rutos etc.); em demonstragdes de retirada de
feiticos ou ‘porcarias’ do corpo dos clientes
materializados em espinhos, insetos etc. — as
vezes chupando alguma parte do corpo deles,
como ocorre na pajelanca indigena descrita
por Metraux (1979);

3) na falta de informacio sobre o uso na Afri-
ca, em rituais religiosos e terapéuticos, de ele-
mentos que tém sido considerados nos terrei-
ros do Maranh&o e no Para como simbolos da
pajelanca de matriz indigena, como o uso de
pena e de maraci, registrados em publicacdes
sobre a Africa de Verger (1981, p. 125) e de
outros pesquisadores.

Como esclarecemos anteriormente, a hi-
potese de existéncia de uma matriz africa-
na para a pajelanca de terreiros maranhen-
ses ndo tem respaldo na tradi¢do oral, mas
tem sido encarada com interesse por alguns
pais-de-santo e curadores que tem analisa-
do trabalhos apresentados por pesquisado-
res em congressos cientificos e em eventos
promovidos por lideres religiosos afro-bra-
sileiros e militantes do movimento negro.

Para maior compreensio do que esta sen-
do aqui denominado pajelanca de negro ou
de terreiro e das diferentes formas de inte-
gracio da cura/pajé com a mina observadas
por nds em Sio Luis e fora da capital mara-
nhense apresentamos a seguir uma descri-
¢do de dois rituais que se enquadram nes-
sa categoria.

3 Tambor de curador e Brinquedo de Cura

Os termos cura e pajelanca sdo usados
aqui para designar um sistema médico-reli-
gioso tdo antigo ou mais antigo que o tam-
bor de mina, encontrado em grupos e comu-
nidades negras da capital e em outros mu-
nicipios maranhenses, onde se recebem en-
tidades espirituais ndo africanas e o curador
ou pajé, em transe, inspirado ou ‘irradia-
do’ por entidades espirituais, faz diagndsti-
co, trata enfermidades, prepara medicamen-
tos naturais e receita alguns remédios pro-
duzidos pela industria farmacéutica de uso
néo controlado pelo sistema oficial de saude
(“fortificantes”, como o Biotdnico, purgan-
tes, como a Agua Inglesa, e outros).

Na capital maranhense os curadores que
sio também ‘mineiros’ (especialistas nos
dois sistemas) costumam realizar rituais de
cura em dias diferentes dos rituais de mina
e as vezes até em locais diferentes (em ou-
tro saldo, por exemplo). E, pelo menos uma
vez por ano, realizam um ritual publico fes-
tivo denominado Brinquedo de Cura, geral-
mente sem consultas e atendimentos a do-
entes, como ocorre na casa de Mie Elzita,
no bairro do Sacavém, que tivemos oportu-
nidade de observar varias vezes a partir do
ano de 1991.

dar a entidades espirituais ndo africanas recebidas em rituais daquele sistema religioso e terapéutico, a se-
melhanca do que tem ocorrido atualmente em alguns terreiros de religio afro-brasileira e em algumas co-
munidades negras ou quilombolas em relacdo a sua suposta matriz africana.

Pajelanca e cultos afro-brasileiros em terreiros maranhenses
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Os curadores e pajés que atuam fora da
capital, como Betinho, de Cururupu, fa-
zem festas de santos e encantados pelo me-
nos uma vez por ano, quando realizam, com
0 seu grupo, rituais publicos com tambor,
cantam e dancam com entidades espirituais
e em transe com seu ‘mestre de cura’, aten-
de a doentes, o que ¢ feito geralmente fo-
ra do barraciio, enquanto o toque prossegue
com seus discipulos e convidados (pessoas
de outros grupos)°.

No Maranhio, os termos pajé e pajelan-
ca designam, portanto, atualmente diver-
sas tradi¢des médico-religiosas que podem
apresentar diferentes graus de aproximacao
com o tambor de mina, com o tereco — sis-
tema afro-brasileiro que parece ter surgido
em Codo, no interior do estado, bastante as-
sociado a praticas terapéuticas, que foi mui-
to perseguido pela policia e era também co-
nhecido como pajé (FERRETTI, M. 2001) - e
com a umbanda. Mas essas tradi¢des apre-
sentam também diversos elementos encon-
trados na pajelanca indigena ef/ou da paje-
lanca cabocla da regido Norte. Identifica-
mos em nossa pesquisa de campo pelo me-
nos dois tipos dessa pajelanga de negros ou
de terreiros:

1) o que ¢é encontrado em terreiros de cura-
dores de Cururupu, como no de Betinho, on-
de o pajé ou curador atende a clientes duran-
te o ano todo e, uma vez por ano, organiza
um festejo grande para um santo de sua de-

vocdo ou associado a uma de suas entidades
espirituais, incluindo ritual com tambor, on-
de ele, membros de seu grupo e pessoas de
outras ‘irmandades’ (na qualidade de convi-
dados) reverenciam santos, voduns, entida-
des caboclas e entram em transe com suas
entidades espirituais. Nesse ritual, o pajé cos-
tuma receber mais de uma entidade e se au-
sentar do saldo para dar consultas logo que
entra em transe com o seu ‘mestre de cura’’;
2) o tipo de pajelanca encontrado em terrei-
ros de mina Sio Luis, como o de Mie Elzita,
que tem sua expressio publica maior no ritu-
al conhecido como “Brinquedo de Cura”, on-
de ha grande separacio entre mina e cura/pa-
jé; nesses terreiros, o “Brinquedo de Cura” é
geralmente apresentado como heranca exclu-
siva dos indios, costuma ser realizado em dia
e, as vezes, em local onde nio ocorre toque
de mina, tem uma estrutura bem diferente da
observada nos toques de mina, e nele o pajé
usa varias faixas amarradas no corpo, conhe-
cidas por glanxama ou galaxama, e costuma
receber varias entidades e dangar trazendo
nas mios um penacho de arara e um maraca®.

No primeiro caso, o de Cururupu, o ter-
reiro ¢ geralmente conhecido como de pajé
ou de curador e o “toque” (ritual com tam-
bor) costuma ser acompanhado com tabo-
cas percutidas no solo diretamente ou so-
bre uma pedra. Segundo informacgéo de Do-
na Rosilda, filha da falecida Isabel Minei-
ra, considerada a introdutora da mina em

6. Tanto Betinho como Mée Elzita sdo negros, realizam rituais com tambor e tém discipulos, mas s6 o pri-

meiro se define como curador.

7. Em Cururupu, quando uma pessoa esta em tratamento com um pajé, ele pode programar ou aproveitar

a realizacdo de um Toque de Tambor para que ela seja atendida por uma ou por mais de uma entidade es-

piritual. Nesse caso, o “trabalho’ costuma ser realizado no barracéo, o que ocorre mais raramente na Cura/

Pajé realizada atualmente em terreiros de mina e de umbanda de Sao Luis.
8. A Cura ¢ também conhecida em Belém do Para como ‘linha de pena e maraca’ ou linha de tauari’, em
alusdo aqueles instrumentos ou ao cigarro de fibra extraida da entrecasca da arvore de mesmo nome usa-

do nos rituais de pajelanca.
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Cururupu, embora hoje a taboca seja tipi-
ca dos terreiros da regido e esteja presente
ali em saldes de curadores, foi introduzida
em Cururupu por sua mie (que foi iniciada
na capital, no terreiro da Turquia) e ja era
tocada em Sio Luis no extinto terreiro do
Cutim (classificado por pais-de-santo da ca-
pital como mina-cambinda).

Embora em Cururupu os rituais com
tambor se assemelhem a toques de mina de
terreiros de Sao Luis considerados mais sin-
créticos, permitem a realizacio concomi-
tante de atividades terapéuticas, integran-
do elementos de religido de origem africa-
na (toque de tambor) e comuns a pajelanca
indigena (uso de maraca e técnica de aten-
dimento a doentes). O “tambor de curador”
encontrado em Cururupu, como o que tive-
mos oportunidade de documentar na casa
de Betinho, em dezembro de 1992, apesar
de apresentar varios elementos da mina, do
terecé e do “Brinquedo de Cura”, ndo deve
também ser confundido com eles.

Nos terreiros de Sdo Luis que se defi-
nem como mina, mas realizam Brinquedo
de Cura, a cura ou pajé ¢ ali apresentada
como uma obrigacido contraida no passado
pelo pai ou mie-de-santo (como ocorre no
de Mae Elzita). Nesses terreiros o “Brinque-
do de Cura” (ritual publico festivo da cura/
pajé), embora tenha uma estrutura bem di-
ferente da encontrada no Tambor de Mina
e independa da mina, possui varios pontos
de intercessdo com ela, pois diversas enti-
dades espirituais ndo-africanas (caboclos e
gentis/nobres) recebidas no Tambor de Mi-
na passam na Cura/Pajé ou “navegam nas
duas aguas” - salgada (mina) e doce (cura/

pajé) - e as vezes sdo muito conhecidas e
procuradas como curadoras, como € o caso
da cabocla Mariana, filha do encantado co-
nhecido por Rei da Turquia.

Os Toques de Tambor realizados em ter-
reiros de pajés de Cururupu (Tambor de
Curador), embora possam ser encarados co-
mo um ritual de religido afro-brasileira cos-
tumam se afastar mais dos modelos encon-
trados na mina jeje e na mina nagé do que
os realizados ne mina em Sao Luis nos ter-
reiros denominados “beta”, “da mata” ou de
“de caboclo” (menos africanizados) e tudo
indica que apresentam maior sincretismo
com a cultura indigena do que esses ulti-
mos. Fora dos rituais publicos e festivos, os
pajés, quando procurados por clientes, rea-
lizam seu ‘trabalho’ sem tambor e sem a sua
irmandade (grupo), apenas com a ajuda de
um servente (ajudante), mas costumam fa-
zer uso de maraca e penacho®.

Em Sio Luis, muitos pais-de-santo que
comecaram a atuar no campo religioso afro-
-brasileiro como pajés e que realizam to-
ques de mina nas festas de santo e encanta-
dos costumam realizar uma a duas vezes por
ano um ritual publico denominado Brinque-
do de Cura, para dar passagem a suas enti-
dades de “agua doce” (da cura). No Terreiro
Fé em Deus, de dona Elzita, o Brinquedo de
Cura ¢ realizado no més de maio, em duas
noites consecutivas, sob o comando da enti-
dade espiritual denominada na cura/pajé co-
mo Troirinha e na Mina como princesa Do-
ralice, filha do Rei da Bandeira entidade es-
piritual também conhecida por Caboclo da
Bandeira e por Jodo da Mata na cura, na mi-
na, no tereco e na umbanda maranhenses.

9. Em 1992, Betinho dancou em ritual por ndés observado trazendo nas méios uma régua e uma chave de
fenda que, segundo informacdo dada por ele a uma “mineira” de Sdo Luis que o acompanha ha muitos
anos, simbolizam o trabalho do pajé, tracando o “reto caminho” e abrindo para os clientes o que estava

fechado para eles.
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Apesar da cura ser geralmente apresen-
tada nos terreiros de mina da capital como
uma tradi¢do de origem indigena (amerin-
dia) ha muito absorvida por negros, nun-
ca se explica como se deu a sua introducio
em terreiros definidos como afro-brasileiros
e nunca se encontra no Brinquedo de Cura
ou em outro ritual publico ligado a cura/pa-
jé um cantico, uma reza ou outro elemen-
to que possa ter sido recebido de pajés indi-
genas ou caboclos (indios mesticos). A fal-
ta desses tracos culturais indigenas chama
a atencdo principalmente porque os terrei-
ros de mina dispbem em seu repertério de
grande numero de musicas cantadas em lin-
gua africana ou “enrolada” (supostamente
africana). Por essa razdo, os elementos da
cura conhecidos em terreiros maranhenses
como indigenas tém sido encarados por nos
mais como componentes de uma represen-
tacdo da pajelanca indigena feita por negros
do que como uma heranga cultural recebida
por eles de pajés indigenas ou caboclos, ou
como elementos encontrados tanto na cul-
tura indigena como na cultura africana‘®.

No Brinquedo de Cura por nds observa-
do em terreiros de mina de Sio Luis, o pajé,
que ¢ geralmente o dono do terreiro, costu-
ma dancar sozinho durante a primeira par-
te ou durante todo o ritual com um pena-
cho de arara na mio e um maracd na outra,
“dando passagem” a varias entidades espi-

rituais. A multiplicidade de transes ocorrida
na cura ¢ um dos seus principais tracos di-
ferenciais, ja que, na mina da capital, mes-
mo em terreiros abertos por ou para entida-
des caboclas, onde os médiuns entram em
transe com muitas entidades, nunca se re-
cebe mais de duas entidades espirituais du-
rante um mesmo ritual: o senhor (dono da
cabeca) ou o guia chefe e um caboclo, com
quem, as vezes, permanecem em transe por
muitas horas apos o término do ritual.

Os terreiros de Sdo Luis que tém ‘linha’
de cura, mas se definem como mina, costu-
mam também separar as atividades das du-
as ‘linhas’ e, as vezes, até realizar seus ritu-
ais em dias e locais diferentes, como ja es-
clarecemos. Nesses terreiros, quando se re-
aliza uma cura, os tambores da mina (aba-
tas) costumam ser substituidos por outros
instrumentos musicais (pandeiros, adufes,
tambores de crioula) e as pessoas da "assis-
téncia’ sdo solicitadas a participar do ritu-
al batendo palma ou matraca, o que confere
ao ritual uma atmosfera muito diferente da
encontrada em toques de mina.

Fala-se em Sdo Luis que antigamente
curadores ou pajés ndo se confundiam com
“mineiros”, mas, como os pajés eram mais
perseguidos pela policia, muitos se associa-
ram a velhas ‘'mineiras’ e passaram a to-
car mina, dai porque nos toques realizados
em alguns terreiros de curadores eles po-

10. E preciso lembrar que essa questiio esta longe de ser encerrada (FERRETTI, M., 2010). Didier de Lave-

leye, que realizou pesquisa sobre pajelanc¢a na drea de Cururupu-Mirinzal, embora fale em cultura mesti-

¢a, enfatiza principalmente o carater indigena da pajelancga ali realizada. Em sua tese de doutorado defen-
dida em 2002 na Universidade Livre de Bruxelas (LAVELEYE, 2001-2002), embora seu principal informan-
te tenha sido um curador/pajé negro que tem terreiro e que toca abata (tambor nagd), procura comparar a

pajelanca de Cururupu principalmente com a indigena - descrita por Alfred Metraux (1979) e por Flores-

tan Fernandes (1989) -, e com a pajelanca cabocla da Amazonia - descrita por Eduardo Galvio (1976), Na-

poledo Figueiredo (1975/1976), Heraldo Maués (1977; 1995) e outros pesquisadores -, dando pouca énfa-

se a grande incidéncia do negro na regifio e a informacdes fornecidas sobre a pajelanca maranhense por
Lais S4, Regina Prado (Da MATA, 1974), Mundicarmo Ferretti (1991; 2000) e outros pesquisadores, e mais

recentemente por Christiane Mota (2009).
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dem sair por algum tempo do saldo (barra-
cio) para atender a clientes. Essa mudan-
ca foi registrada em 1943/1944, por Costa
Eduardo (EDUARDO, 1948). Segundo aque-
le pesquisador, muitos terreiros situados, na
época, na area rural de Sio Luis, que enfa-
tizavam praticas terapéuticas, haviam sido
abertos por curadores ou pajés e alguns de-
les tinham funcionado antes em outro lo-
cal, mas tiveram que se transferir para areas
mais afastadas do centro devido a acusacéo
de “curandeirismo” e a perseguicido policial,
0 que também aconteceu em grau menor
com alguns terreiros de mina que funciona-
vam no centro da cidade.

Na Cura de Mae Elzita os tambores da
mina (abatas) ndo sio tocados, como as ve-
zes ocorre em outros terreiros, e s se can-
ta em portugués. Em alguns terreiros as to-
adas de entidades que “navegam nas duas
aguas” - na agua salgada, dominio da mi-
na, e na agua doce, dominio da pajelanca -,
costumam ser diferentes das cantadas para
elas na Mina. Durante o Brinquedo de Cura
alguns pajés, com a ajuda do servente de
cura, costumam fumar cigarros, charutos ou
cigarros especiais, de tauari (fumo mistura-
do a outras ervas, enrolado em entrecasca
de arvore de mesmo nome), ingerir bebidas
nio alcodlicas e chas especialmente prepa-
rados para seu uso no ritual, que se decla-
ra ser erva cidreira ou capim limio, como o
que costuma ser oferecido a pessoas da as-
sisténcia no terreiro de dona Elzita''.

Embora se costume afirmar nos terrei-
ros de Sdo Luis que, ao contrario do pai-de-
-santo, o pajé ja “nasce feito”, na cura exis-
te também iniciacdo e o aprendiz de pajé se
submete a reclusio e a resguardo antes de

passar pelo ritual publico denominado en-
cruzo. Nesse ritual acredita-se que o pajé,
incorporando seu ‘mestre de cura’ (espiri-
tual), transfere ao corpo do discipulo “con-
tas” portadoras de vidéncia e outros pode-
res, que se acredita existirem em seu pro-
prio corpo, expelidas por ele pela boca ou
transferidos ao discipulo encostando seu
corpo ao dele.

O Brinquedo de Cura ¢ programado in-
dependentemente da existéncia de clientes
para falar com o mestre de cura do pajé e
esse contato com o mestre, quando ocorre
durante o ritual, ¢ geralmente realizado fo-
ra do saldo, quando o pajé deixa o Brinque-
do sob o comando de seus discipulos e vai
para a sala de visita ou quando aquele ri-
tual ¢ encerrado. No Tambor de Curador os
atendimentos exigem geralmente a presen-
¢a de um ajudante, pois nessa oportunidade
0 pajé costuma retirar “porcarias’ (feiticos)
do corpo de alguns clientes, como tivemos
oportunidade de observar em Cururupu, em
12/2002, na casa de Betinho.

4 Pajelanca de terreiro e sincretismo
afro-amerindio

E dificil falar em pajelanca de negro ou
de terreiro sem usar o termo sincretismo.
Desde os primeiros estudos de religido afro-
-brasileira que esse conceito tem norteado
as descricoes e comparagdes das manifesta-
¢oes religiosas de matriz africana e as ava-
liacoes dos terreiros de candomblé, de mina
e de outras denominacdes. Sergio Ferretti,
fazendo uma revisido e analise da literatu-
ra sobre o sincretismo na religido afro-bra-
sileira e sobre a Casa das Minas (Sdo Lu-

11. Assistindo a um Brinquedo de Cura na Casa Fanti-Ashanti, em Sio Luis, em companhia de um bidlo-
go, como o pajé cuspia muito, nos foi sugerida por ele a hipdtese de uso de alguma erva muito téxica no
chd ingerido por ele - cuspindo o pajé evitaria a forte dor de barriga que poderia ser causada por ela.
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is-MA) mostra a antiguidade e persisténcia
desse conceito nos estudos afro-brasileiros e
a pluralidade de tipos de sincretismo abor-
dados pelos autores. Entre outros, cita: Ar-
thur Ramos, para quem o sincretismo reli-
gioso afro-brasileiro ¢ resultante da acul-
turag¢do do negro; Herskovits, para quem ¢
uma reinterpretacio dos elementos de uma
cultura ocorrida no contato entre povos;
e Roger Bastide que, em suas analises so-
bre interpenetracido de civilizacdes nas re-
ligides afro-brasileiras, procura substituir o
conceito de sincretismo pelo que denomi-
nou de principio de cisdo, enfocando mais
as analogias e correspondéncias entre cul-
tos de origens diversas, que considera mais
adequado ao pensamento do negro, do que
as fusoes e misturas (FERRETTI, S. 1995).

O problema da coexisténcia e interpene-
tracdo entre cultos afro-brasileiros e indi-
genas foi enfocado por Bastide em um dos
seus ultimos trabalhos - O encontro de deu-
ses africanos com espiritos indigenas (2006,
p-218), quando analisa os fatores que faci-
litaram o “casamento” de divindades afri-
canas com entidades caboclas nas religides
afro-brasileiras. Naquele trabalho, analisan-
do as poucas informacdes disponiveis na li-
teratura da época sobre as religides afro-
-brasileiras do Norte e do Maranhio - pa-
jelanca, babacué e batuque ou tambor (este
explicitamente adjetivado por ele como cul-
to sincrético), tenta estender a elas suas con-
clusdes a respeito das relacdes entre divin-
dades do candomblé e entidades do catimbo
do Nordeste apontadas por ele no candom-
blé de caboclo, na macumba e na umban-
da. Naquela oportunidade Bastide estabele-
ce uma distin¢do entre sincretismo espontd-
neo e sincretismo refletido - este encontrado
na umbanda, que, segundo ele, realiza uma
sintese coerente entre varias religides (BAS-
TIDE, 2006, p.225).

Bastide (2006, p. 228) formula naquele
seu trabalho a questdo: “O que leva, de mo-
do assim tdo continuo e com cada vez mais
profundidade, duas religides tipicamente di-
ferentes, como dissemos no inicio, a se reu-
nir e se mesclar?” E, para respondé-la, ana-
lisa fatores ideoldgicos (valorizacio do in-
dio, da sociedade mestica e das festas cria-
tivas e suntuosas), estruturais (alteragcdo ra-
cial da populacio, mudanca da socieda-
de tradicional arcaica para a capitalista-in-
dustrial) e funcionais (tensdes e necessida-
des geradas pelo desenvolvimento urbano e
industrial) que teriam favorecido a reunido
de deuses africanos e espiritos indigenas
nas religides afro-brasileiras praticadas por
afro-descendentes (BASTIDE, 2006, p. 228).

Embora as analogias realizada por Basti-
de (2006, p. 218) entre pajelanca e candom-
blé de caboclo, babacué e macumba, batu-
que ou tambor e umbanda se apdiem numa
visdo daquelas manifestacdes religiosas do
Para e Maranhdo que geralmente nio cor-
responde a de seus praticantes e pesquisa-
dores (FERRETTI, M., 2009, p.14), Bastide,
ao refletir sobre “o encontro entre deuses
africanos e espiritos indigenas” levanta uma
questdo capaz de mudar o foco das pesqui-
sa do problema das origens (afro e indigena)
do que estamos denominando pajelanca de
negro ou de terreiro, para o da identificacio
e analise dos fatores que contribuiram para
a sua reunido num mesmo terreiro com reli-
gides tradicionalmente aceitas como de ori-
gem africana.

Apesar das criticas realizadas na acade-
mia ao conceito de sincretismo, entre ou-
tras razdes, por estimular avaliacdes dico-
tomicas entre terreiros puros ou auténticos
e terreiros misturados; direcionar demasia-
damente as atencdes dos pesquisadores para
questdes de origem, levando algumas vezes
a afirmacdes sem base sdlida e a criacdes
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fantasticas; e do termo sincretismo ter algu-
mas vezes se transformado numa categoria
de acusacdo, ele continua sendo muito utili-
zado, principalmente quando se deseja falar
do grau maior ou menor de preservacio de
religides africanas ou de integracdo do ca-
tolicismo e de tradicdes culturais de origem
indigena na religido afro-brasileira'

Embora haja diferengas
e quantitativas (de grau) no sincretismo
apontado nas religides afro-brasileiras, e
haja uma tolerancia maior na aplicacdo do
rotulo “sincrético” quando ha integracio de
duas ou mais culturas africanas, ou mesmo
de religides de matriz africana e catolicismo
(que convive com elas desde a fundagéo dos
primeiros terreiros) do que quando se trata
de integracdo de tradi¢des africanas e ame-
rindias, a afirmacio de sincretismo exigiria
do avaliador amplo conhecimento da cul-
tura dos povos africanos que vieram para o
Brasil e que introduziram aqui diversos cul-
tos tradicionais de seus lugares de origem.
Sem isso o anti-sincretismo pode levar a
substituicdo de tragos africanos antigos her-
dados de etnias menos conhecidas ou pres-
tigiadas (as vezes erroneamente considera-
dos amerindios ou nio africanos) por tra-
cos africanos atuais ou estranhos a cultura
seus fundadores, como vem ocorrendo atu-
almente em terreiros que estdo substituindo
mina por candomblé ou candomblé angola
por candomblé ketu.

No Maranhdo, apesar da atual rejei-
¢do ao adjetivo sincrético por pesquisado-
res, pais-de-santo e militantes do movimen-
to negro, tanto pelos terreiros onde ha coe-
xisténcia entre rituais tradicionalmente re-
conhecidos como afro-brasileiro (mina, te-

qualitativas

rec6 e umbanda) e realizam Brinquedos de
Cura (com maraca, tido de origem indigena)
em locais e dias diferentes dos rituais afro-
-brasileiros (com tambor), quanto pelos que
realizam rituais de ‘linha cruzada’ (abertos
e fechados na mina, mas com ‘virada’ pa-
ra a cura) poderiam ser enquadrados como
sincréticos, ja que a mina e a cura sio sis-
temas que existiram separadamente no pas-
sado e sdo frequentemente consideradas de
origem diversa (uma africana e outra indi-
gena). Mas, como a existéncia de manifes-
tacoes culturais puras ¢ mais uma ilusdo do
que uma realidade e o terreiro maranhense
considerado mais puro - a Casa das Minas
(jeje) -, embora néo cultue entidades espiri-
tuais néo africanas realiza rituais do cato-
licismo (missas, ladainhas, Festa do Espiri-
to Santo etc.) e integra em seu pantedo vo-
duns de povos diferentes (inclusive nago) e
cultos africanos diversos (da familia real do
Daomé e de Sapatd, por exemplo) vale a pe-
na ser questionada a pertinéncia do enqua-
dramento de um terreiro ou de uma mani-
festacdo religiosa afro-brasileira na catego-
ria como sincréticos e de outros como néo
sincréticos ou puros.

5 Consideracgoes finais e conclusdo

Os dados disponiveis sobre as pajelan-
cas de negro ou de terreiro da capital ma-
ranhense ndo permitem a comprovacio de
sua origem africana, contudo, ha indicios de
que pelo menos algumas delas, como a de
Amélia Rosa, encontrada em Sido Luis nos
anos setenta do século XIX (FERRETTI, M.
2004), tém uma matriz africana. E, se con-
siderarmos Amélia Rosa, cognominada Rai-

12. Uma das criticas a idéia de pureza africana foi realizada por Beatriz Géis Dantas, em Vovd nagé e pa-
pai branco (DANTAS, 1988) onde mostra que indicadores de pureza usados na Bahia diferem dos usados
em Sergipe e podem ser tidos em terreiros desse ultimo como sinal de mistura.
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nha da Pajelanca, a pajé negra mais antiga
que se tem noticia do Maranhéo, podemos
admitir a existéncia em Sdo Luis na década
de 70 do século XIX de uma pajelanca dife-
rente da pajelanca de matriz indigena, com
ritos iniciaticos proprios, praticada em co-
munidades negras por pessoas que se reu-
niam com freqiiéncia em um “templo” ins-
talado na casa da pajé, onde a mesma ofi-
ciava rituais mediunicos em que se entrava
em transe com Rei Sebastifio, entidades as-
sociadas a Sdo Lazaro, a Sdo Jodo e outras,
realizava festas de santo, praticava exorcis-
mo, previsdo do futuro e era procurada para
a cura de enfermidades fisicas e espirituais.
Néao encontramos referéncia a uso por Amé-
lia Rosa das técnicas de extracdo de doen-
cas consideradas de origem indigena nos
terreiros maranhenses atuais como: retirada
com a boca do corpo de doentes de insetos,
espinhos, pedacos de osso, de madeira e ou-
tros sinais da acdo de feiticeiros sobre eles.
Embora tenha sido encontrado referéncia
na pajelanca de Amélia Rosa a uso de de-
fumacdo, os documentos analisados néo se
referem a ingestdo de fumaca de tabaco por
ela, a toque de maraca e nem a uso de pena
em sua indumentdria ritual, elementos es-
ses considerados geralmente nos terreiros e
na literatura antropoloégica simbolos da pa-

jelanca indigena, embora possam aparecer
também em rituais africanos, como pode ser
constatado em foto de ritual de trituracéo
de folhas, ligado ao orixa Ossain, realizada
por Pierre Verger (1991, p. 125), onde apa-
rece um sacerdote africano tocando maraca.
Embora a cura ou pajelanca de terrei-
ros maranhenses da capital e do interior
seja freqlientemente apresentada como he-
ranca indigena, estudos por nds realizados
tém refor¢ado a nossa conviccio de que ela
deve ser estudada a partir do negro, e nio
do indio, e que a cura encontrada atual-
mente em terreiros do Maranhdo nédo po-
de ser encarada pura e simplesmente como
heranca indigena recebida pelos fundado-
res de terreiros antigos do Maranhéo'®. Por
essa razdo, temos procurado apoiar nos-
sas conclusdes na andlise de documentos
do século XIX que fornecem informacdes
sobre a pajelanca exercida por negros no
Maranhdo, localizados por nosso grupo
de pesquisa - Codigos de Posturas muni-
cipais, noticias de jornais, Processo Crime
de Amélia Rosa etc. (FERRETTI, M., 2004)
- alem de etnografias de terreiros, entre-
vistas e historias de vida de mineiros, cura-
dores e pajés da capital, de Cururupu, de
Codo e de outros municipios maranhenses
onde a populacio negra ¢ expressiva's.

13. Chupar uma parte do corpo do cliente onde se acredita existir um problema e retirar insetos, espinho
etc., técnica terapéuticas também usada por pajés indigenas (METRAUX, 1979), mas também encontrada
na Africa.

14. A lingiiista Yéda Castro levantou a hipotese das palavras cura e pajé utilizadas por populagdes negras
maranhenses, terem uma origem africana (CASTRO, 2002, p. 133; 142). A idéia de que a Cura de terreiros
maranhenses deve ser encarada como cultura afro-brasileira e nio como sincretismo afro-amerindio nos
foi também sugerida pela leitura de trabalhos de Luiz Mott sobre rituais realizados por negros em Minas
Gerais, de nagdo Coura (MOTT, 1988, p. 87), no periodo colonial, denominados Tunda. Como a palavra
tunda ¢ também usada no interior do Maranh&o para nomear rituais religiosos de negros - como foi regis-
trado por Isaura Silva, por volta de 1978, em relatério de bolsa-arte/ FUNARTE/UFMA (inédito) intitulado
Terecé e Umbanda no Maranhdo -, indagamos se a Cura/Pajé observada em terreiros da capital e o Tam-
bor de Curador de Cururupu néo teriam alguma relacdo com aqueles rituais denominados Tunda por ne-
gros maranhenses.
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O estdgio atual da nossa pesquisa so-
bre pajelanca de negros no Maranhdo néo
nos permite afirmar com seguranga se a pa-
jelanca do século XIX, como a de Amélia
Rosa, pode ser considerada um tipo de re-
ligido afro-brasileira, como a mina, o tere-
c0, entdo em organizacio, e nem se aquela
pajelanca esta sendo continuada nos terrei-
ros da capital que realizam o Brinquedo de
Cura ou no Tambor de Curador de Cururupu
e de outros municipios maranhenses onde
no século XIX alguns negros eram conhe-
cidos como pajés. Contudo, a andlise de do-
cumentos do século XIX que fazem referén-
cias a pajés negros (escravos, livres ou qui-
lombolas), apesar de nio fornecerem des-
cricdes detalhadas dos rituais por eles rea-
lizados, sugere que a pajelanca de negro do
século XIX era uma religido ou pratica re-
ligiosa e terapéutica mais préoxima do que
hoje é denominado terecé do que a que é
conhecida atualmente por tambor de mina e
que era mais associada a praticas terapéuti-
cas do que a encontrada naquelas denomi-
nagdes religiosas.

A repressio a “curandeiros” sob a acu-
sacdo de pratica ilegal de medicina, que le-
vou muitos pajés, curadores e terecozeiros a
se afastar dos centros das cidades e a realizar
seus rituais em lugares afastados ou de difi-
cil acesso, foi também um dos responsaveis
pela sua aproximacio da mina e mais tarde
da umbanda, dai a dificuldade de se encon-
trar atualmente naquele contexto curadores
ou pajés “puros”. Com efeito, apresentando-
-se como mineiros ou umbandistas pode-
riam ser encarados como sacerdotes, redu-
zindo o risco de perseguicdo por pratica ile-
gal de medicina. Mas, devido a crescente va-
lorizacio da Africa no campo religioso afro-
-brasileiro, os terreiros mais distanciados
dos modelos jeje e nagd (considerados mais
puros) tém procurado também se aproxi-

mar do candomblé, a denominacio religiosa
de matriz africana mais prestigiada no Bra-
sil. Os curadores e pajés estdo tendo atual-
mente maijor chance de reconhecimento co-
mo “mestres de saber popular” (doutores do
mato) grandes conhecedores de ervas medi-
cinais, embora essa valorizacido pareca es-
tar ocorrendo mais em relacdo aos pajés in-
digenas e caboclos do que aos encontrados
em comunidades negras, ligados as religides
afro-brasileiras. Mas, devido a grande valo-
rizacdo ocidental do conhecimento cientifi-
co, a sabedoria popular relativa a saude e as
formas de diagndstico e tratamento da do-
enca so tém sido maior quando compativeis
ou alternativas as adotadas pela ciéncia. As-
sim, ¢ possivel que alguns procedimentos
usados pelos pajés e curadores de terreiros
maranhenses nunca possam ser aceitos pe-
la medicina cientifica, como por exemplo, a
administracdo de mercurio (azougue) a al-
guns clientes, como observamos em Cururu-
pU, na casa de outro curador.

Para finalizar, gostariamos de reafir-
mar a nossa conclusio sobre a existéncia
no Maranhio, desde o século XIX, de pa-
jelancas de negro que nio podem ser redu-
zidas ou confundidas com tambor de mina,
terecO, umbanda e nem com pajelancas in-
digenas e caboclas da regido, embora pos-
sam integrar alguns de seus elementos. Ndo
devem ser também confundidas com o ca-
timbé do Nordeste, apresentado por Basti-
de como representante da religido indige-
na, de pouca influéncia nos terreiros mara-
nhenses pesquisados por nos, embora pare-
¢a ter maior importancia no Pard. Mas, em-
bora continuando preocupada com questdes
ligadas a aculturacdo do negro e as origens
da pajelanca de terreiro maranhense, se-
guindo as pegadas de Bastide, estamos atu-
almente empenhadas principalmente no co-
nhecimento nio sé dos motivos que contri-
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buiram para a reuniio num mesmo terreiro
da cura (ou pajelanca de negro) e de mani-
festagdes religiosas tradicionalmente acei-
tas como de raiz africana, mas também na
analise de fatores que levaram e/ou conti-
nuam levando pajés ou curadores afro-des-
cendentes a se tornarem ‘mineiros’, umban-
distas e a se iniciarem no candomblé, sem
deixarem de ser pajés ou curadores.
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