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Quando uma pessoa está doente a mulher 
vai esquentar sua tuthi [bolsa de embaúba] 
e o seu y«mǫy [espírito] que está lá dentro, 
forte, passa para a pessoa doente, porque o 
y«mǫy dela está fraco, doente. A mulher 
passa seu y«mǫy na pessoa e ele cura. Mas 
não é toda mulher que faz isso. Só mulher 
que respeita y«mǫyxop [os rituais], que dá 
comida para y«mǫyxop [os espíritos], que 
sabe muito canto, entende? Como Dona 
Delcida. Só ela que faz. Daldina fazia 
também. Só Ȉn kaôok, só mulheres fortes.  
 

Sueli Maxakali 

  



 

 

 

RESUMO 

Na etnologia indígena ameríndia, certo fascínio pelo exótico e por grandes temas como 

a guerra e o ritual tem proporcionado um sistemático desinteresse pela domesticidade e 

pelo cotidiano (OVERING, 1999), sendo estes domínios identificados (às vezes 

desqualificados) como dimensões do familiar, do profano, do ordinário; ou seja, despidos 

de mais ampla densidade social, simbólica ou cosmológica. Entretanto, essa falha 

epistemológica revela mais um olhar etnográfico androcêntrico, típico da tradição 

histórica e cultural ocidental, que uma perspectiva nativa do mundo, construída por suas 

categorias e elaborações filosóficas. A partir de uma leitura crítica da literatura dedicada 

aos TikmȈôȈn-Maxakali e de uma experiência etnográfica realizada em Aldeia Verde, o 

presente trabalho tenta desconstruir preconceitos etnográficos e ressignificar as práticas 

e os conhecimentos femininos. As visitas domiciliares, a comensalidade diária, os 

cuidados familiares, as redes de parentes e, ainda, a arte de preparar a tinta de urucum, 

de produzir panelas de barro ou de tecer a fibra de embaúba, fazem parte de uma agência 

feminina que transcende suas funções meramente utilitárias, fisiológicas ou familiares. 

Alimentando (ou não) parentes, estando juntas ou se separando, tecendo a fibra ou 

queimando o barro, as mulheres produzem, garantem ou ameaçam a socialidade entre 

humanos e, ao mesmo tempo, as relações com os espíritos-y«mǫyxop (e as inúmeras 

subjetividades que compartilham seu mundo). Embora liminares, periféricos, domésticos, 

os atos ñcotidianosò das mulheres tikmȈôȈn se revelam divergentes, mas não opostos, 

nem menos importantes, dos atos masculinos, sendo igualmente fundamentais para a 

manutenção dos mundos ordinário e extraordinário, não sendo estes disjuntos. 

Finalmente, oposições como cotidiano versus ritual, homens versus mulheres e privado 

versus político deixam de fazer sentido, cedendo o lugar a relações de contiguidade e 

complementariedade, mais apropriadas para traduzir as dimensões fluidas, 

compartilhadas, ambivalentes e mais maleáveis da experiência nativa. 

 
 
Palavras -chave : Etnologia Indígena; TikmȈôȈn; Maxakali; Cotidiano; Ritual; Mulheres 

indígenas. 

  



 

 

 

ABSTRACT 

On Amerindian ethnology, an awe towards the exotic and for great themes such as war 

and ritual led to a systematic lack of interest on domesticity and daily life (OVERING, 

1999), as those domains are identified (sometimes even disqualified) as familiar, profane, 

ordinary; thus, without greater social, symbolic or cosmological density. However, this 

epistemological glitch is more revealing of an androcentric ethnographical gaze, typical of 

the Western historical and cultural tradition, than of a native perspective of the world, built 

on their philosophical framings and categories. By means of a critical reading of the 

studies on the TikmȈôȈn-Maxakali and an ethnographic experience carried out at the 

village of Aldeia Verde, this work aims to deconstruct ethnographic prejudices and to 

resignify female practices and knowledges. The home visits, the daily commensality, the 

family care, the kinship networks, as well as the urucum paint preparation, clay pots 

making or embaúba fiber weaving crafts are part of a female agency that transcends mere 

utilitarian, physiological of family caring functions. Feeding (or not) their relatives, being 

together or apart, weaving the fiber or burning the clay, the women product, assure or 

threat the sociality among humans and, at the same time, the relations with the y«mǫyxop-

spirits (and the countless subjectivities that share their world). Although liminal, peripheral, 

domestic, ñdailyò tikmȈôȈn womenôs acts are divergent but not opposite or less important 

than menôs acts. They are equally vital to the maintenance of the ordinary and 

extraordinary worlds, which are not disjoint ones. Finally, oppositions like daily life versus 

ritual, men versus women and private versus political became meaningless, giving way to 

relations of contiguity and complementarity, more appropriated ways to translate the fluid, 

shared, ambivalent and malleable dimensions of native experience. 

 
 
Key-words:  Indigenous Ethnology; TikmȈôȈn; Maxakali; Daily life; Ritual; Indigenous 
women. 
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CONVENÇÕES ORTOGRÁFICAS 

 Por Carlo Sandro de Oliveira Campos1 

 

A escrita adotada atualmente pelos índios Maxakalí foi criada por um casal de missionários do 

Summer Institute of Linguistics (SIL) Harold e Frances Popovich entre os anos de 1960 e 1970 

com o objetivo de traduzir o Novo Testamento para a língua Maxakalí. A escrita foi baseada na 

análise fonêmica da língua proposta por Gudschinsky, Popovich e Popovich (1971)2.  

Com o surgimento de programas de educação indígena, o uso da escrita Maxakalí passou a ser 

fomentado e divulgado por meio de publicações de jornais e livros produzidos pelos próprios 

índios. Desde a sua criação, a escrita foi levemente ajustada pelos Maxakalí, que procuram 

manter um padrão único de escrita com base em regras fonológicas, conferindo à escrita status 

de ortografia. O que define a escolha de professores Maxakalí, por exemplo, na comunidade, é, 

entre outras coisas, o domínio que o candidato mostra ter sobre o uso da ortografia da língua.  

Na ortografia Maxakalí, há vinte grafemas, sendo dez com valores consonantais e dez com 

valores vocálicos. Entre as consoantes figuram <m>, <n>, <g>, <h>, <k>, <p>, <t>, <x>, <y> e o 

diacr²tico <ó>, que representa uma oclusiva glotal. Entre as vogais, figuram <a>, <e>, <i>, <o>, 

<u>. As vogais nasais são representadas por meio do diacrítico til ~: <ã>, <Ԑ>, <ǫ>, <»>, <Ȉ>. 

Cada grafema corresponde a um dos vinte fonemas da língua postulados por Gudschinsky, 

Popovich e Popovich (1971), como mostro na tabela a seguir:  

 
FONEMAS E GRAFEMAS DA LÍNGUA  
 

Consoantes 
orais  

Fonemas /k/ /p/ /t/ /c/ /h/ / /  

Grafemas  <k> <p> <t> <x> <h> <ó> 

Consoantes 
nasais  

Fonemas /m/ /n/ /Ǽ/ /Ὤ/ 

Grafemas  <m> <n> <g> <y>  

Vogais orais  Fonemas /a/ /e/ /i/ /o/ /Ὡ/ 

Grafemas  <a> <e> <i> <o> <u> 

Vogais 
nasais  

Fonemas /ã/ /Ԑ/ /ǫ/ /õ/ /ὩӉ/ 

Grafemas  <ã> <Ԑ> <ǫ> <õ> <Ȉ> 

                                                
1 Artigo publicado em MAXAKALI et al, 2009a, p. 485 e MAXAKALI et al, 2009b, p. 505. 
2 GUDSCHINSKY, Sarah; POPOVICH, Harold; POPOVICH, Frances, 1970. Native reaction and phonetic 
similarity in Maxakalí phonology. Language 46, p. 77-88. 



CHAVE DE PRONÚNCIA DA ESCRITA MAXAKALI 

As vogais do Maxakalí são, com exceção de u e Ȉ, muito semelhantes às do português :  

A - como a em pata  
Ã - como ã em lã  
E - Como e em mesmo ou e como em pé.  
ԏ - Como en em pente.  
O - Como o na palavra mofo ou u, como na palavra pulo, quando em sílaba átona.  
Õ - Como om em bomba, em sílaba tônica, ou un em mundo em sílaba átona.  
U - Não há vogal semelhante no português. Para pronunciá-la, deve-se articular a vogal u sem 

arredondamento dos lábios. Um som aproximado ao dessa vogal é o som de u na palavra 
bug do inglês.  

ȇ - Assim como sua contraparte oral, essa vogal nasal deve-se articular sem arredondamento 
dos lábios.  

 
Com relação às consoantes, sua pronúncia depende da sua ocorrência no início ou no 
final de sílaba:  

NO INÍCIO DE SÍLABA  

M ï Antes de vogal oral, apresenta o som b, como em bala. Antes de vogal nasal, apresenta o 
som m, como em manta. Assim, Ma deve ser lido em Maxakalí como ba, mas mã lê-se como 
mã mesmo, como na palavra manga.  
N ï Antes de vogal tem valor de d como em dado. Antes de vogal nasal é n. Leia na como da, 
e nã como nã na palavra não.  
G ï Equivale ao grafema gu do português, como na palavra água. Ga, go e ge, por exemplo, 
lêem-se, respectivamente, como ga, go e gue .  
P ï Como o som do p em português  
T ï Como o som do t em português antes das vogais a, e, o e u. Antes da vogal i, o som é de t, 
como o som de t no português da Bahia na palavra tira . O som de tch , como em til , no 
português de Minas Gerais, é representado pelo grafema X.  
K ï Como o som do k em português  
H ï Como o som de erre nas palavras rato e relva .  
X ï Equivale ao som de t em português de Minas Gerais, quando ocorre diante de i, como em 
tijela . Xe, por exemplo, lê-se tche , como na palavra tcheco .  
Y ï Antes de vogal oral corresponde a dj , como o som de d na palavra dica em português de 
Minas Gerais. Antes de vogal nasal, é semelhante ao som de nh do português como na palavra 
canhoto. Ya, por exemplo, lê-se como dja . Já yã lê-se como nhã .  
 
NO FINAL DE SÍLABA  

No final da sílaba, as consoantes são pronunciadas quase sempre como vogais. T e N 
representam a vogal A. As sílabas tot e kõn , por exemplo, são pronunciadas como toa e kõã .  
X e Y representam a vogal I. Sílabas como nox e mΣy são pronunciadas com dôi e meim .  
K, G, P e M representam a vogal U. Sílabas como kok , nõg , xop e nãm , por exemplo, são 
pronunciadas como kou , nõu , tchou e não .  
O x no final de sílabas corresponde a uma semivogal i, como em vai , mas a vogal i 
corresponde a um hiato, como em aí. Assim, max pronuncia-se bái , mas mai pronuncia-se baí. 
O ditongo ǫy é pronunciado, aproximadamente, como Σi, como em nǫy e mǫy, pronunciadas 
como nΣi e mΣi.  
A maioria das palavras da língua Maxakalí têm a última sílaba tônica. Por isso, palavras como 
kopa , kokex , tohox e xokakak são pronunciadas como kupá , kukéi , torrôi e tchukaká .  
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INTRODUÇÃO 

Algumas mulheres estão dispostas no perímetro da sala. Dez, doze, oito 
pessoas. O grupo vai aumentando e diminuindo ao passar da tarde. Ora entra 
alguém, ora alguém sai, enchendo e esvaziando, gradualmente, o espaço 
doméstico. Há também alguns homens, poucos, um ou dois. A casa é das 
mulheres. Algumas estão sentadas num banco de madeira. Suas mãos tecem na 
coxa a fibra clara da embaúba, numa dança de gestos repetitivos e infinitos. 
Também há aquelas que, sentadas no chão, tecem fios de algodão colorido, 
tirados de uma peça de roupa de malha que é desmanchada para reenlaçar. Às 
vezes, as artesãs falam, mas sem interromper seus corpos, sem parar seus 
movimentos, sem se olharem. Outra mulher, de pé, encostada na parede com 
uma xícara de café quente entre as mãos, conta um caso divertido. Sua voz se 
entrelaça às outras, numa polifonia que certas horas as confunde, as sobrepõe, 
as separa. Algumas só escutam, riem, tomam café. Tem quem olhe fotos no 
celular enquanto conversa, ou ainda, quem costure um vestido à mão. Duas 
moças da casa estão na cozinha, preparando alguma receita. Às vezes entra 
uma pessoa não-indígena que trabalha na aldeia: um agente de saúde, um 
ajudante pedreiro, um funcionário da Funai ou, ainda, um antropólogo. Quer para 
resolver questões de trabalho, de saúde ou burocracias, quer para juntar-se às 
mulheres da casa, para tomar café. O português se mistura com a língua 
maxakali. Aos poucos a casa se esvazia quase completamente. ñVoc° escutou? 
Tem ritual!ò A anfitri« me d§ um cacho de bananas, pega um prato com comida 
da cozinha, e sa²mos em dire­«o ao p§tio da ñaldeia centralò. Os espíritos-
y«mǫyxop já estão lá reunidos, cantando em círculo, junto com os pajés. Há 
muitas mulheres que com suas filhas e netas saíram de suas casas para 
encontrá-los. Levando seus alimentos para os espíritos-cantores, uma de cada 
vez. Bananas, melancia, arroz, peixe, mas também bolacha, refrigerante e café. 
Tudo ocorre numa terça-feira à tarde, como se fosse a coisa mais natural do 
mundo: os seres não-humanos com seus corpos fortes e pintados entoando 
cantos de uma floresta que não mais existe, as mulheres lhes oferecendo suas 
comidas e, ao mesmo tempo, antropólogos, pedreiros e carros da Funai 
circulando pela aldeia.3 

Esse momento etnográfico capturado no fluxo da vida cotidiana de Aldeia Verde, permite 

entrever o enredo de relações nas quais o mundo tikmȈôȈn (maxakali) se produz 

cotidianamente. Atores institucionais, comerciantes da região, problemas burocráticos, 

receitas tradicionais, comidas e produtos industrializados, práticas rituais e espíritos-

cantos-y«mǫyxop; tudo isso faz parte de um mundo indígena, que é extremamente mais 

complexo, polivalente e fluido, de como é pensado habitualmente.  

                                                
3 Anotação do caderno de campo, Aldeia Verde, 16 de novembro de 2015. 
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Estamos diante de uma experiência da vida que flui entre permanências e 

transformações, ritual e cotidiano, agência feminina e masculina, linguagens êmicas e 

éticas, e que se constitui, diariamente, nas relações entre parentes, entre homens e 

mulheres, com os y«mǫyxop (os espíritos-cantores que visitam suas aldeias) e, ao mesmo 

tempo, no encontro com outros corpos, atores, entidades e produtos da sociedade 

nacional. Entre estes, eu, antropóloga, pesquisadora, estrangeira, mulher, colega, amiga, 

intrusa. Eu que, com meu corpo, minhas qualidades sensíveis e convicções teóricas, 

meus propósitos pessoais e projetos acadêmicos, com minha história particular, por 

alguns momentos, passei a fazer parte da vida de Aldeia Verde.  

 

Trajetória inicial  

O meu primeiro contato com o universo indígena ameríndio ocorreu em 2004, quando, 

vinda da Itália, cheguei ao Brasil pela primeira vez, em particular em Belo Horizonte, com 

o fim de realizar um ano de intercâmbio acadêmico (durante meu curso de graduação) 

na Faculdade de Filosofia e Ciências Humanas da Universidade Federal de Minas Gerais 

(UFMG). Embora frequentasse disciplinas de Antropologia Brasileira e Etnologia 

Ameríndia na Universidade, quem me proporcionou um primeiro contato, ainda que 

indireto, com o povo mais comumente conhecido como Maxakali, foi uma amiga e colega 

italiana, Micol Brazzabeni, na época doutoranda, que realizava uma pesquisa na aldeia 

Água Boa. Todavia, não obstante o imediato interesse que o mundo indígena me causou, 

foi preciso que a vida desse longas voltas para que, finalmente, eu me aventurasse no 

encontro.   

Foi com a intenção de entrar em contato com o povo indígena tikmȈôȈn-maxakali que, em 

2014, ingressei no curso de Doutorado em Educação (linha de pesquisa: Educação, 

Cultura, Movimentos Sociais e Ações Coletivas), orientada pela Professora Ana Maria 

Rabelo Gomes a qual, dez anos antes, co-orientava a minha colega e conterrânea.  

A primeira versão do projeto, pensada a partir da leitura de certa bibliografia etnográfica 

dedicada aos TikmȈôȈn-Maxakali e a outros povos indígenas das Terras Baixas da 

América do Sul (TBAS), focava a investigação sobre as práticas alimentares cotidianas. 

Sendo a preparação dos alimentos uma tarefa particularmente feminina, o estudo tinha 
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como objetivo desvendar a atuação das mulheres em seu mundo cotidiano, através da 

observação das práticas de aquisição, preparo, oferta e compartilhamento da comida nas 

refeições diárias. Neste sentido, as pesquisas etnográficas anteriores se demonstram 

menos atentas ao papel feminino e à dimensão do cotidiano, considerada como despida 

de significados e funções simbólicas ou cosmológicas mais amplas, voltando seu 

interesse a aspectos considerados antropologicamente mais estimulantes, como as 

dimensões rituais e xamânicas, a caça e a guerra, tratadas como campos de atuação 

especialmente masculina. 

Instigada por uma corrente teórica que visa trazer à luz a complementaridade dos papéis 

sexuais nos contextos indígenas ameríndios, denunciando as lacunas etnográficas que 

sistematicamente tem desvalorizado ou ocultado as práticas e os saberes das mulheres,4 

entrevi na perspectiva da comida e da comensalidade um caminho etnográfico que 

poderia vislumbrar a agência das mulheres tikmȈôȈn, sobretudo nas dimensões ordinárias 

da vida, das quais pouco ou nada se conhece. Entretanto, como é de certa forma 

ñesperadoò quando se empreende uma pesquisa etnogr§fica, a viv°ncia em campo afetou 

minha primeira proposta, desviando e ampliando a perspectiva da investigação, ponto ao 

qual voltaremos mais adiante. 

 

Primeiro contato  

Os TikmȈôȈn, cujo etn¹nimo ñoficialò ® Maxakali, s«o um povo ind²gena de cerca de 2000 

pessoas, do tronco linguístico Macro-jê, falantes da língua maxakali, que vivem 

atualmente em três porções de terra descontínuas, situadas no noroeste mineiro (região 

do Mucuri) em quatro macro-aldeias: Aldeia Verde (próxima ao município de Ladainha); 

Aldeia Cachoeirinha (próxima a Topázio, distrito do município de Teófilo Ótoni); Aldeia 

Pradinho (próxima ao município de Bertópolis) e Aldeia Água Boa (próxima ao município 

de Santa Helena de Minas) ï essas últimas duas, situadas numa área contígua. 

 

                                                
4 Refiro-me a um conjunto de autores que inclui Christine Hugh-Jones, Stephen Hugh-Jones, Marilyn 
Strathern, Joanna Overing, Peter Gow, Cristiane Lasmar, Cecilia McCallum, AnneMarie Colpron, Luisa 
Elvira Belaunde, Celeste Ciccarone. 
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O meu primeiro encontro com alguns professores e professoras tikmȈôȈn ocorreu através 

de atividades desenvolvidas na Faculdade de Educação (FaE/UFMG) no âmbito do 

programa Saberes Indígenas na Escola (SIE), no primeiro semestre de 2014. Naquela 

época eu atuava no programa como formadora, e o meu contato com aqueles que depois 

se tornariam os meus anfitriões, interlocutores e companheiros de pesquisa, se 

desenvolveu trabalhando juntos na realização de materiais de alfabetização na língua 

indígena, destinados às escolas de ensino fundamental nas aldeias. Como bolsista do 

Observatório de Educação Escolar Indígena (OEEI/FaE/UFMG) e monitora do curso de 

Formação Intercultural de Educadores Indígenas (FIEI/FaE/UFMG), nos anos 2014-2015 

participei da realização de outras oficinas e seminários, que me propiciaram mais 

oportunidades de encontrar homens e mulheres tikmȈôȈn, além de conhecer outras 

realidades ind²genas. Entre todas, destaco os semin§rios ñComendo como Gente: 

Encontro de Antropologia e Educa­«oò5 e ñHist·ria do ponto de vista ind²gena. Viola­»es 

de Direitos Indígenas e a Comiss«o Nacional da Verdade (CNV)ò6, aos quais participaram 

alguns professores e pajés tikmȈôȈn, entre indígenas de outras etnias. Finalmente, com 

o fim de realizar uma das atividades do programa SIE, em junho de 2014 efetuei minha 

primeira visita em campo, conhecendo três das quatro aldeias maxakali, a saber: Aldeia 

Verde, Pradinho e Água Boa. Além das demais visitas, oficinas e campos que seguiram 

à essa primeira viagem, também pude participar de dois encontros importantes ocorridos 

nas mesmas aldeias: a ñ1Û Confer°ncia Nacional de Pol²tica Indigenistaò7 e o ñEncontro 

Regional de Mulheres Ind²genasò.8 

Devido às relações de colaboração e confiança construídas espontaneamente com 

algumas mulheres de Aldeia Verde, logo na volta da primeira viagem ficou claro para mim 

que desenvolveria minha pesquisa de doutorado com elas. Importante ressaltar que tal 

ñconex«oò n«o se deu por acaso, uma vez que meu interesse para com a experi°ncia 

feminina tornou fundamental buscar um diálogo com as mulheres. Entre o grupo de 

aproximadamente vinte professores participantes do programa SIE, pertencentes às três 

                                                
5 24 a 26 de junho de 2015, FaE/UFMG, Belo Horizonte. 
6 21 a 24 de setembro de 2015, FaE/UFMG, Belo Horizonte. 
7 As etapas locais da conferência com o povo tikmȈôȈn-maxakali foram realizadas nas aldeias de Água Boa 
e Aldeia Verde, (municípios: Santa Helena de Minas, MG; Ladainha, MG), entre 27 e 31 de julho de 2015. 
8 Aldeia Verde, 22 a 24 de julho de 2016. 
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aldeias mencionadas acima, havia uma única professora mulher da aldeia de Pradinho, 

que não falava fluentemente português, e três professoras mulheres de Aldeia Verde: 

Maiza, Sueli e Eizângela. A presença dessas professoras no programa SIE e, mais 

recentemente, no curso de licenciatura indígena (FIEI/FAE/UFMG), reflete um processo 

de ñempoderamentoò que algumas mulheres tikmȈôȈn estão experimentando nos últimos 

anos, ao tomarem lugares e se apropriarem de linguagens, até então, prevalentemente 

masculinos (cargo de professoras, domínio da língua portuguesa, domínio da língua 

escrita maxakali, cargos políticos nos municípios próximos a seus territórios). Nas 

escolas indígenas de Aldeia Verde, por exemplo, de vinte professores, seis são mulheres. 

Junto aos seus colegas homens, elas ensinam a língua maxakali escrita e os 

conhecimentos ligados ao território e à cultura tradicional (o currículo da escola é formado 

por três matérias, a saber: língua, cultura e território).9 Uma dessas professoras, inclusive, 

ao longo do projeto SIE, assumiu o papel mais amplo de ñpesquisadoraò, participando 

comigo e toda a equipe de formadores, de todos os processos de planejamento e 

implementação das atividades de pesquisa e formação em Belo Horizonte e nas aldeias. 

O engajamento dessa professora-pesquisadora, Sueli Maxakali, nas ações que 

desenvolvemos juntas, tornou possível uma relação de parceria fluida e promissora 

desde o início. Quando, em um segundo momento, visitei sua aldeia, Aldeia Verde, pude 

constatar de imediato que, em tal contexto, a presença-fala-agência das mulheres era 

algo muito evidente, mais do que nas outras aldeias que visitei. Minha primeira pesquisa 

com os TikmȈôȈn não podia, então, que começar por ali, numa aldeia liderada por uma 

mulher, ou melhor, por uma família de mulheres.  

 

Aldeia Verde  

Aldeia Verde, ou H«m Yǫxux, ® classificada pela legisla­«o vigente como ñreserva 

ind²genaò, por ser uma terra adquirida pela União, e não demarcada com base no direito 

originário.10 De pouco mais que 500 hectares, situada nas proximidades do município de 

                                                
9 Embora nas outras aldeias não haja uma representação feminina tão forte no âmbito escolar, há grandes 
lideranças mulheres. Por exemplo, Maria Diva Maxakali e Margarida Maxakali da aldeia Água Boa são 
respetivamente vice-prefeita e vereadora do município de Santa Helena de Minas (MG). 
10 Diferente das ñTerras Ind²genas Tradicionalmente Ocupadasò, as quais s«o demarcadas por lei com 
base no direito originário dos povos indígenas (art. 231 da Constituição Federal de 1988, cujo processo de 
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Ladainha (MG), sua aquisição foi recente, como consequência de uma divisão intra-

etnica que ocorreu entre grupos tikmȈôȈn. Em 2005, após um grave conflito que envolveu 

várias aldeias e famílias, incluindo atores externos (fazendeiros) que possivelmente 

propiciaram a distribuição de armas (ESTRELA, 2015), dois grupos saíram da Terra 

Indígena Maxakali de Pradinho e Água Boa. Um deles era composto pela família de 

Rafael Maxakali, que atualmente reside em Aldeia Cachoeirinha. O segundo grupo, de 

cerca de 200 pessoas,11 era da família de Noêmia Maxakali sendo, por ela, liderado.   

Filha de Isabel Maxakali ï mulher sábia e forte, grande conhecedora de histórias, cantos 

e rituais, e famosa mestra na arte da olaria ï e por sua vez mãe das três professoras 

mencionadas acima, e de mais três filhos, Noêmia, profundamente envolvida na guerra 

na qual perdeu um irmão,12 liderou um grupo de famílias parentes, na procura de uma 

outra terra onde fundar uma nova aldeia.13 Na verdade, pelo que me foi relatado, foi 

Isabel, sua mãe, que impulsionou esse movimento, por não querer permanecer na terra 

onde perdeu seu filho. Durante mais de um ano esse grupo ficou instalado em um 

acampamento provisório no município de Campanário; apenas em janeiro de 2007 

conseguiu adquirir, mediante compra da Funai, a terra na qual atualmente vive. 

Infelizmente, Isabel Maxakali faleceu durante essa transição, na liminaridade entre uma 

aldeia e a outra, sem poder se estabelecer na nova terra com sua filha Noêmia, suas 

netas e netos. Foi principalmente com as mulheres dessa família que se teceu a trama 

dessa tese.  

As duas aldeias ñnovasò (Aldeia Verde e Aldeia Cachoerinha), embora situadas em terras 

afastadas entre si e das outras aldeias, não estão, todavia, ñisoladasò. Quase todos os 

moradores das quatro aldeias têm parentes nas demais terras e, caso não tenham, 

provavelmente terão algum kõmãy, ou seja, um ou mais parceiros rituais, com os quais 

se respeitam vínculos e deveres de reciprocidade ao longo de toda a vida. Ademais, cada 

                                                
demarcação é disciplinado pelo Decreto n.1775/96. Fonte: Funai - http://www.funai.gov.br/index.php/indios-
no-brasil/terras-indigenas). 
11 Atualmente vivem em Aldeia Verde cerca de 100 famílias somando um total de aprox. 400 pessoas. 
12 Além dele, outras seis pessoas morreram nessa guerra. 
13 O grupo liderado por Noêmia Maxakali já tinha iniciado, em 2005, um movimento de retomada de terras 
excluídas da área homologada em 1996. O grupo pleiteava a revisão dos limites da Terra Indígena Maxakali 
e protestava contra o desmatamento da área e a venda ilegal de madeira pelos fazendeiros. Fonte: 
https://www.conflitoambiental.icict.fiocruz.br/index.php?cod=231 
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uma das aldeias costuma abrigar sempre pessoas de outras aldeias (ou até de outras 

etnias), seja um visitante ou alguém que ali se estabelece trazendo consigo presentes, 

cantos e lembranças. Isso significa que, não obstante as distâncias, os conflitos e as 

diferenças entre as aldeias, há vínculos genealógicos e rituais, além de afetos e 

memórias, que as interligam. Essa geografia relacional se torna visível pela circulação de 

pessoas, cantos e objetos que estão constantemente em fluxo entre as quatro aldeias.  

 

As narradoras  

Noêmia Maxakali 

Desde que o ñgrupo de No°miaò saiu de Ćgua Boa, No°mia Maxakali ® considerada, 

pelas autoridades externas, representantes das instituições políticas, civis e sociais, 

como ñcaciqueò da nova aldeia (Aldeia Verde). Embora internamente ¨ comunidade 

sempre há uma recusa a identificar um líder único representante da comunidade, sendo 

a comunidade dividida em vários grupos-aldeias-lideres, Noêmia goza de certo 

reconhecimento e poder. Parte deste prestígio é obviamente dado pelo acesso que ela, 

enquanto ñlideran­a oficialò, proporciona a recursos externos. Eventualmente, tal poder 

reconhecido pelo externo causa brigas e conflitos internos, porém, sem dúvida, ela é uma 

mulher importante e respeitada na comunidade por sua força política, seu grande 

conhecimento tradicional e seu intenso envolvimento no universo ritual.  

Do seu primeiro casamento com um índio guarani-kaiowa, Noêmia teve duas filhas, as 

quais, por ordem de nascimento, são: Maiza Maxakali e Sueli Maxakali. Do seu segundo 

casamento com um homem branco, teve mais quatro filhos: Elizabete, Elizângela, 

Gilberto e Gilmar. O fato de ambos os homens serem de certa forma ñestrangeirosò diz 

muito a respeito de uma habilidade de media­«o ñentre mundosò que, certamente, 

Noêmia adquiriu ao longo de sua vida e que, como veremos nesse trabalho, é uma 

qualidade fundamental das mulheres tikmȈôȈn mais sábias; ou seja, aquelas de espírito 

forte e que operam procedimentos de ordem xamânica. Noêmia, definitivamente, é uma 

delas.  

Foi ela a quem me apresentei formalmente na aldeia e para a qual também apresentei 

minha proposta de pesquisa e a intenção de permanecer em Aldeia Verde por longos 
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per²odos. Sua familiaridade ao lidar com ñpesquisadoresò e com esse tipo de quest»es 

se mostrou claramente logo no primeiro encontro, quando eu, embaraçada, tentava 

explicar o que pretendia pesquisar na aldeia, dando longas e tortuosas voltas de discurso 

por, ingenuamente, n«o me dar conta de que naquele encontro era eu a ñinicianteò e, 

definitivamente, a menos ñpreparadaò. Foi assim que No°mia, gentilmente, ao perceber 

a minha falta de jeito de quem chega ao campo pela primeira vez, ajudou-me na tradução 

etnogr§fica da minha pesquisa, perguntando, de forma simples: ño que voc° quer 

aprender da nossa cultura?ò ñQuero aprender o que as mulheres fazemò. Assim 

começaram nossas conversas.  

A visitava em sua casa uma ou duas vezes por semana. Ela, como as demais mulheres 

cujas casas eu frequentava, gostava de receber visitas que, por sua vez, deviam sempre 

respeitar certas etiquetas. Chegar, sentar, conversar, contar casos, ouvir casos, rir, tomar 

café, tecer um pouco, cantar. De forma mais direta do que outras mulheres, ela 

costumava me cobrar carinhosamente mais tempo de visita e todas as vezes que saía 

de sua casa, não importa quanto tempo eu já estivesse l§, ouvia me dizer: ñJ§ vai?ò. Da 

mesma forma, quando ocorria um intervalo maior entre as visitas, ela me dizia: ñvoc° 

sumiu, me abandonou!ò. Percebia isso como uma forma de afeto que demostrava sua 

atenção e carinho para a nossa relação.  

Sendo uma das únicas mulheres perfeitamente bilingue, habituada a frequentes 

colóquios com pessoas não indígenas que a visitam cotidianamente (agentes de saúde, 

agentes da Funai, políticos da região, pesquisadores acadêmicos...), Noêmia costumava 

conversar comigo em português. Todavia, quando em alguma história entrava o canto, 

ela passava a se expressar na língua maxakali, ou melhor dizendo, na língua ritual, uma 

língua antiga muito divergente do maxakali ordinariamente falado. Além das muitas 

conversas espontâneas ocorridas quando eu a visitava em sua casa, com a desculpa de 

mostrar os avanços de minhas tecelagens que a deixavam sempre alegre, também me 

foi possível gravar algumas conversas mais focalizadas, histórias e sequências de 

cantos. Só na gravação de uma série de cantos da embaúba, que obviamente foram 

executados na l²ngua nativa ñdos cantosò, foi preciso traduzir, e foi ela mesma que 

cumpriu essa tarefa.  
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Embora fosse eu que lhe pedisse para me contar narrativas e cantos, a inspiração surgia 

sempre dos temas de nossas livres conversas. Era comum que minhas perguntas (por 

exemplo, sobre como se faziam panelas de barro, sobre como ela aprendeu a tecer 

embaúba ou sobre os modos de preparo da comida) a levassem a cantos e mitos, como 

se tudo tivesse uma história por trás, fazendo com que ela falasse e cantasse, passando 

continuamente de um registro para outro, no meio das nossas conversas, despedaçando-

as e ligando-as com outros fios narrativos. Tudo isso em meio a mil interrupções, de 

outras pessoas que chegavam e saíam, de crianças brincando e celulares vibrando. 

Todavia, quando eu lhe pedia, ocasionalmente, para me contar tal história ou tal outra, 

do início ao fim, gravando, o contexto do encontro mudava. O entendimento que Noêmia 

demonstrava dos processos metodológicos da pesquisa era evidente: a gravação de uma 

narrativa ou de um canto nunca era feita na hora, mas necessitava de um cuidadoso 

preparo, de um momento dedicado e de um ambiente adequado. Assim, a minha 

narradora me pedia para voltar tal dia levando o gravador para que ela pudesse ñcontar 

direitoò a hist·ria. Neste sentido sempre havia uma preocupa­«o em estar num estado 

de saúde e de espírito bom e num contexto tranquilo para poder lembrar do mito ou do 

canto da forma correta, na sequência certa, com todos os detalhes. Se no dia marcado 

houvesse muita gente por perto, ou a narradora estivesse com a ñcabe­a ruimò, um mal-

estar causado por uma dor, um cansaço ou alguma preocupação, a gravação era adiada. 

O cuidado excessivo com a qualidade da narração tornava esses adiamentos bem 

frequentes. Contudo, na hora que as narrações aconteciam, as histórias e os cantos 

conduziam o tempo e preenchiam o espaço do encontro. Importante ressaltar, ainda, que 

Noêmia, assim como as outras narradoras que pacientemente e detalhadamente me 

contaram suas histórias, o fazia utilizando múltiplos registros comunicativos: cantos, 

gestos, sons e imagens evocadas, faziam parte de uma forma de narrar que caracteriza 

a expressividade tikmȈôȈn, a qual, pelos limites da linguagem textual, não pode que ser 

aqui muito reduzidamente representada.  
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Sueli Maxakali 

Se Noêmia me recebeu oficialmente na aldeia, foram suas filhas mais velhas, Sueli e 

Maiza, as minhas verdadeiras anfitriãs durante todos os períodos de campo. Além de 

anfitriã, amiga, companheira e colega, Sueli foi, sem sombra de dúvida, minha guia em 

campo e minha co-orientadora de pesquisa. Grande liderança da aldeia, Sueli é uma 

mulher muito carismática e guerreira. Fotógrafa, cineasta, pesquisadora, professora da 

aldeia, aluna de graduação no FIEI/FAE/UFMG e mulher-pajé, Sueli é uma das pessoas 

mais respeitadas e procuradas dentro e fora da aldeia. Com sua grande energia, ela é 

uma mulher que, se por um lado leva adiante as lutas de sua comunidade e de todo o 

povo tikmȈôȈn nas instâncias externas políticas e institucionais, por outro, tem um grande 

compromisso com a vida ritual e social dentro da comunidade da qual participa 

diariamente, intensamente e incansavelmente. Sua capacidade de mediação entre seu 

mundo e o mundo dos brancos é das mais fortes que já vi entre mulheres tikmȈôȈn.  

Como já disse, foi ela a primeira interlocutora com a qual me envolvi em atividades de 

pesquisa e formação (dentro do programa SIE) ainda em Belo Horizonte. Foi ela quem 

me convidou a ir à aldeia e quem me acolheu em sua casa, quando cheguei, no primeiro 

dia de campo. Foi também Sueli a pessoa com quem mais aprendi e com quem mais tive 

oportunidade de discutir minhas ideias e hipóteses de pesquisa, além de me confrontar 

emocionalmente durante os momentos duros do campo. Certamente, passei com ela a 

maior parte do tempo nos quatro anos de doutorado, tendo permanecido na sua casa 

quase que a totalidade do tempo em que estive na aldeia. Minha relação com Sueli foi, 

desta forma, das mais contínuas, complexas e profundas, proporcionando uma 

experiência de convivência que se deu no enredo de momentos íntimos, de afeto e de 

pesquisa. Dela não gravei histórias ou narrativas mais estruturadas, entretanto a maioria 

das minhas ideias e reflexões apresentadas ao longo do trabalho são fruto desse 

encontro, das nossas inúmeras conversas e experiências vividas juntas. À sua parceria, 

como amiga, anfitriã e parceira, devo o desenvolvimento afetivo e intelectual deste 

trabalho.     
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Maiza Maxakali 

Maiza, por sua vez, é também pessoa fundamental dessa etnografia. Irmã mais velha de 

Sueli, sua casa esteve sempre aberta para mim (inclusive ali fiquei hospedada por breves 

períodos), assim como, com igual generosidade, era aberta para as pessoas externas à 

aldeia, que ali transitavam pelas mais diversas razões. Sempre pronta a receber as visitas 

com café e biscoitos quentinhos, esse refugio para quem às vezes se sentia perdido, 

ganhou carinhosamente o apelido de ñrodovi§ria da aldeiaò, por cumprir a fun­«o de 

ñporto seguroò dos forasteiros. Foi com ela, e em sua casa, que passei muitas tardes do 

meu campo. Se Sueli estava frequentemente ausente de sua casa (ou da aldeia) por 

ocupar-se de problemas da comunidade, questões relativas à administração da aldeia, 

reuniões e encontros institucionais, projetos e pesquisas das quais participa, Maiza, 

quando não ocupada com suas atividades de ensino (na escola da aldeia) e de 

aprendizagem (® aluna do Fiei/UFMG), costuma ficar bem ñquietaò em sua grande casa, 

onde as demais mulheres parentes (e alguns homens) se reúnem cotidianamente, para 

fazer seus artesanatos, tomar café, contar casos ou, simplesmente, estarem juntas. É a 

ñcasa das mulheresò por excel°ncia, a partir do fato de que Maiza, separada do primeiro 

marido e viúva do segundo, ali vive circundada de suas quatro filhas e suas seis netas.14 

Mas é lá, também, onde se reúnem muitas das mulheres da aldeia, com quem elas têm 

um vínculo de parentesco mais próximo, algo dado, como veremos adiante, por uma 

relação de cuidado e afeto e não apenas por uma posição genealógica. Foi sobretudo 

nessa casa que pude vivenciar muito dos encontros femininos, e fazer parte deles. Assim 

como ocorreu com Sueli, com Maiza minha relação de pesquisa foi baseada em 

conversas espontâneas e no convívio.  

Como já disse, as irmãs Sueli, Maiza e Elizângela participaram do programa SIE e desde 

março de 2018 são alunas do FIEI. Assim, minha relação com elas foi favorecida tanto 

pela sua fluência na língua portuguesa (contrariamente à minha escassa habilidade em 

falar maxakali) quanto pelas inúmeras ocasiões de encontro e trabalho que tivemos em 

Belo Horizonte, durante algumas das quais pude, inclusive, hospedá-las em minha casa.  

                                                
14 Isso, todavia, não implica numa ñaus°ncia masculinaò; há genros e até um menino afiliado que 
frequentam livremente a casa, assim como outros parentes homens. 
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Delcida Maxakali 

Por fim, outra mulher inspiradora, de incrível sabedoria e força, cuja presença nessa tese 

é marcante, é Delcida Maxakali. Embora seja a sogra de Sueli (mãe de Isael Maxakali) 

ela faz parte de outro segmento familiar de Aldeia Verde. Se o ñgrupo de No°miaò ocupa 

uma área mais central do território da aldeia, sua família reside numa área um pouco 

menor e mais afastada, conformando a que ® chamada de ñaldeia de Delcidaò. Anci«, 

pajé, grande conhecedora de mitos, cantos e rituais, é uma das mulheres mais 

respeitadas na comunidade. Diferentemente de Noêmia, Delcida não fala português e 

n«o assumiu pap®is de lideran­a ñpol²ticaò na rela­«o com a sociedade nacional, sendo 

sua força (e seu corpo) inteiramente alimentada por suas práticas e saberes ligados ao 

mundo ritual. Foi ela a pessoa com quem gravei mais histórias. Estas, sim, integralmente 

contadas e cantadas na língua nativa, envolvendo um processo de tradução realizado 

junto com outras pessoas da aldeia (que detalharei a seguir). Todavia, embora a atitude 

de Delcida tenha me parecido, à primeira vista, tímida e ingênua, pela forma como ela se 

relacionava com os estrangeiros, tal impressão inicial nada mais era que mais um 

equívoco dado pela minha inexperiência de campo. Quando, frente à minha curiosidade 

de ouvir algumas histórias, Sueli sugeriu que pedisse a ela me contar, logo entendi o 

quanto Delcida compreendia bem, talvez até melhor do que eu, na época, meus 

propósitos etnográficos.  

A primeira vez que combinamos um desses encontros, eu estava bem emocionada. 

Sempre a via nas outras casas, mas nunca a tinha encontrado ña s·sò para que me 

dedicasse tempo e me permitisse ouvir suas histórias. No caminho para a sua aldeia me 

perguntava se ela se lembraria do combinado, se havia realmente entendido o meu 

pedido. A dúvida era, do meu ponto de vista, compreensível: nossos primeiros diálogos 

eram sempre integralmente mediados por alguém que traduzia e ela não costumava falar 

muito, respondendo apenas com pequenos acenos corporais, sem mostrar satisfação, 

nem desaponto ou qualquer outra emoção (ou pelo menos sem que eu conseguisse 

decifrá-los). Seu corpo e sua voz eram igualmente delicados e extremamente sintéticos 

em seus gestos, de forma que não percebi nenhum sinal que me confirmasse sua 

disposição e seu entendimento sobre a ñentrevistaò que realizaria com ela. Contudo, a 

dúvida se dissipou já na estrada que me conduzia à sua aldeia, quando a vi, ainda de 
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longe. Ela estava sentada numa das cadeiras da escola de palha sem paredes que há 

no meio da aldeia ï e ela estava, inequivocamente, a me esperar. Cheguei, junto com 

uma de suas netas que me acompanhava, e me sentei ao seu lado. Gastei as poucas 

frases em maxakali que sabia, para tentar me aproximar mais e, após um tempinho, sem 

saber muito bem lidar com a situação, e diante da expectativa das duas mulheres de que 

eu conduzisse o encontro, peguei o gravador da bolsa e me preparei. Ao ver o 

instrumento em cima da mesa, Delcida disse algo que a menina traduziu como se ela não 

queria que eu gravasse. Naquele momento me senti péssima, supondo tê-la 

desrespeitado, devido ao meu anseio de pesquisa. Guardei imediatamente o gravador e 

perguntei se ela estava à vontade para me contar uma história sobre os y«mǫyxop. Fiquei 

pior ainda quando ela falou para eu esperar, levantou e foi embora para a casa. A menina, 

também embaraçada pela situação ï na hora percebi que ela também não se sentia à 

vontade, ainda mais em se tratando de uma av· t«o ñdistanteò e respeitada ï ficou calada, 

aumentando meu mal-estar. Finalmente, depois de cinco minutos, para minha grande 

surpresa, Delcida voltou com um copo de água na mão. Sentou-se e pediu para eu pegar 

o gravador, dizendo: ñagora podeò. Liguei o gravador e, em seguida, Delcida começou a 

contar a história. Foi quando percebi que não havia entendido nada da pessoa que tinha 

à minha frente.  

Naquele dia, Delcida contou a longa história de Mãtãgnãg, que tomou mais de uma hora 

de gravação. Sua forma de contar as histórias era extraordinária. Sempre abria sua fala 

com a fórmula Hõmã... Hãmhitap... Mõnãyxop... ñantigamente, os antepassados...ò, e 

parecia que, a partir daquelas palavras, ela mergulhasse na história reativada pela 

memória. Enquanto falava não olhava para ninguém que estivesse próximo, dirigia seu 

olhar para um outro horizonte, um outro tempo, um outro lugar. Do início ao fim da sua 

narrativa não parava, não se interrompia, embora falasse com calma, lentamente, como 

se cada palavra fosse escolhida meticulosamente, com atenção para os detalhes da 

história, repetindo-os o tanto que fosse necessário, como se cada repetição tivesse seu 

determinado sentido, dando ênfase onde precisava, de forma ritmada, tomando suas 

pausas, completamente imersa em suas palavras. Palavras que ora eram conto, ora eram 

canto, sons, voz de pássaro, voz de vento ou voz de y«mǫyxop. Finalmente, quando 

chegava ao fim da história, depois de cerca de uma hora, às vezes duas, o tanto que 
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fosse preciso, ao pronunciar a fórmula de fechamento, 'Ȉkux, puxiь (acabou, pronto!), ela 

imediatamente retornava ao presente. Nesse momento eu desligava o gravador e ela se 

despedia, voltando aos seus afazeres diários. Lembro-me dessas narrações como umas 

viagens xamânicas, em função da intensa capacidade que Delcida tinha de deslocar-se 

e deslocar-me naquele mundo que reativava com suas palavras e imagens cantadas.  

Al®m dessas mulheres centrais, que considero minhas principais ñmestrasò, houve outras 

companheiras preciosas em campo, com as quais vivi momentos de aprendizagem, 

amizade e alegria. São estas Jupira (filha de Sueli), Tâmia e Sulamita (filhas de Maiza), 

Elizangela e Elizabete (irmãs mais novas de Maiza e Sueli), Detinha (nora de Noêmia). 

Com elas (mulheres mais jovens, mas já mães) compartilhei uma posição (status) mais 

próxima na aldeia, uma amizade que me deixava a vontade de circular com elas, 

acompanhando-as nas atividades cotidianas da aldeia. Outras mulheres com as quais 

aprendi e me relacionei mais frequentemente foram Renata, Juraci, Jurema, Aparecida, 

Marinete. Todas elas frequentavam (com maior ou menor frequência) as casas de Maiza 

e Sueli, nas quais eu mais permanecia. Entre as crianças com as quais eu convivi mais 

estão, principalmente, os/as filhos/as e netos/as de Noêmia, Sueli, Maiza, Elizangela e 

Delcida.  

 

Das relações de pesquisa  

Como ficou claro, minha circulação na aldeia se deu, indubitavelmente, a partir e por meio 

dessas relações femininas. Tal fato implicou naquilo que eu percebi como uma novidade 

para os meus anfitriões. Os pesquisadores e as pesquisadoras, não poucos, que chegam 

na aldeia, geralmente passam por canais masculinos, ou, pelo menos, tendem a 

relacionar-se com lideranças políticas e rituais masculinas que, geralmente, são 

envolvidos na pesquisa. No meu caso, sem planejar a forma como me relacionaria em 

campo, entrei, mais naturalmente, pelas redes femininas, sem sentir a necessidade, 

inicialmente, de buscar aqueles que conhecia como grandes pajés-homens da aldeia. 

Isso não significa que não travei relações com alguns homens desde o começo. Por 

exemplo, Isael Maxakali, marido de Sueli, sempre foi um interlocutor fundamental para a 

minha pesquisa, além de ter sido um afetuoso anfitrião e colega de inúmeros projetos. 
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Da mesma forma, Pinheiro Maxakali (professor) e Rogério Maxakali (filho do pajé Mamey) 

foram duas pessoas fundamentais com as quais tive oportunidade de conversar sobre os 

meus temas de pesquisa e que se envolveram no delicado trabalho de tradução de 

algumas histórias coletadas, da língua nativa para o português. Além disso, a interação 

que construí com o pajé Mamey, foi extremamente importante, embora tenha ocorrido no 

final da minha estadia em campo, o mesmo posso dizer sobre as interlocuções com 

Zezão (genro de Sueli), Cassiano (filho de Sueli) e Gilmar (filho de Noêmia). 

Todavia, evidentemente, a forma como entrei em campo ñpelas mulheresò não passou 

despercebida, deixando claras algumas implicações inerentes à minha presença em 

campo. Um episódio exemplar, ou seja, o dia em que me dei conta desse movimento, foi 

quando alguém da aldeia veio me falar que um dos pajés estava procurando saber qual 

era o meu tema de pesquisa. Prontamente conversei com Isael e Sueli para que minha 

situação na aldeia ficasse clara para toda a comunidade e suas lideranças. Até porque 

não era de forma alguma minha intenção criar mistérios. Esclarecemos meus interesses 

quando houve, ocasionalmente, uma reunião da aldeia. Mesmo assim, percebi certa 

curiosidade masculina em volta das minhas andanças pela aldeia, que desenhavam 

circuitos periféricos, contornando lugares comuns. Não me ocupava de ritual, nem de 

língua, de saúde ou de escola e, no lugar de gravar cantos masculinos gravava narrativas 

femininas. De vez em quando, essa curiosidade aparecia de forma mais explícita. 

Lembro, nesse sentido, que enquanto gravava uma história com Delcida, apareciam no 

local algumas lideranças masculinas que participavam de parte do encontro, 

demonstrando interesse ou até ñvigiandoò sobre o que estava sendo dito. Não faltaram, 

porém, estratégias para evitar esse tipo de incursões masculinas. Quando pedia para 

Delcida me contar mais sobre temas femininos ñdelicadosò, ela preferia conversar em 

locais apartados e mais tranquilos, onde não estaríamos sujeitas a essas interferências. 

Logo, os lugares e deslocamentos femininos ñno campoò j§ diziam muito sobre como a 

partir de suas posições periféricas, liminares, marginais, as mulheres, representavam 

alguma ñamea­aò, que despertava (alertava) a aten­«o masculina. Mas isso n«o foi 

exatamente uma surpresa etnogr§fica. Embora na literatura sobre os TikmȈôȈn-Maxakali 

esse aspecto não seja salientado, em algumas ocasiões, foram logo os homens a instigar 

interesse sobre o grande conhecimento feminino. Como contarei adiante, foi de um pajé 
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que ouvi algo importante sobre saberes rituais femininos que ficam ñentre as mulheresò. 

E mais, quando conversava com os homens dos quais era mais próxima, não era raro 

eles me sugerirem dirigir questões às quais não sabiam responder, para suas esposas 

ou m«es, ñque saberiam melhorò. Em geral, sempre que demonstrei meu interesse para 

os assuntos femininos (que em nossas categorias conceituais rotularemos como 

ñcotidianos, ordin§rios, dom®sticosò j§ os carregando de algum grau de depreciação), 

surpreendia-me como os homens os valorizavam e, por consequência, valorizavam os 

propósitos da minha pesquisa. Nunca senti, em campo, que meus assuntos eram 

considerados ñsecund§riosò a outros mais diretamente ligados ao mundo cosmol·gico. 

Tampouco, o fato de me ocupar de assuntos do dia-a-dia me livrava de participar de toda 

a vida ritual que na aldeia se vivia. Entretanto, ainda assim, não percebia ainda o quanto 

essas dimensões eram de fato inseparáveis.  

Minha relação com um grupo principal de interlocutores tikmȈôȈn se tornou constante ao 

longo dos últimos quatro anos. No primeiro ano de doutorado (2014), e até meados de 

2015, realizei algumas visitas em Aldeia Verde, que considero preparatórias ao período 

de campo de duração maior (aproximadamente seis meses) que seguiu, em três etapas: 

julho-agosto de 2015 (45 dias); outubro-novembro de 2015 (50 dias); maio-agosto de 

2016 (três meses). Após esse último retorno, voltei para Aldeia Verde para uma semana 

em março de 2017. Fora da aldeia, tive a oportunidade de encontrar com frequência 

alguns professores e mestres tikmȈôȈn (Sueli, Maiza, Elizângela, Isael, Paulinho, Delcida, 

Noêmia) que costumam vir em Belo Horizonte para participar de seminários, reuniões 

institucionais, cursos formativos, oficinas e outros encontros,15 possibilitando manter uma 

certa continuidade etnográfica, a partir desse campo multisituado, especialmente com 

alguns interlocutores da minha pesquisa.16 

Durante o trabalho de campo, e os demais encontros na cidade, mantive um caderno, no 

qual tenho anotado, diariamente, o que fazia na aldeia, minhas impressões etnográficas 

                                                
15 Desde agosto de 2017, Elizângela, Sueli e Maiza são alunas do curso de Formação Intercultural para 
Educadores Indígenas da FaE/UFMG que prevê sua participação semestral a um módulo intensivo, durante 
o qual permanecem em Belo Horizonte por três semanas.  
16 Esse tipo de relação etnográfica at home propiciou a oportunidade de esclarecer dúvidas surgidas ao 
longo da elaboração dos materiais coletados em campo, assim como aprofundar algumas discussões 
relativas à minha pesquisa, ou realizar traduções de materiais em língua maxakali.   
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ou as conversas que tinha com os meus interlocutores e interlocutoras. Também anotava 

dúvidas e questões que surgiam a partir das experiencias, e que não deixava de 

perguntar aos meus anfitriões, quando surgia a ocasião. Além de histórias, mitos e 

cantos, gravei também algumas conversas, quando eram focalizadas em discutir 

questões da pesquisa, sempre com a permissão dos meus interlocutores. As narrações 

contadas em maxakali por Delcida, foram traduzidas por outras pessoas, junto comigo, e 

ela foi sendo consultada sempre que surgiam dúvidas. Se a narração era feita em sua 

aldeia ou em uma casa (local mais discreto), as traduções foram combinadas com 

diversas pessoas em suas pr·prias moradias. Os tradutores foram ñdiversosò porque foi 

difícil estabelecer uma relação mais continua com um só deles. Algumas mulheres se 

ofereceram espontaneamente e gratuitamente por me ajudar nessa tarefa, mas visto o 

tempo que cada história demandava para ser traduzida, não fiquei a vontade de pedir-

lhes tanto. Sueli foi uma delas, que fez questão de me acompanhar para gravar as 

histórias contadas por Delcida que abordavam temas femininos mais íntimos e fortes e, 

nesses casos, foi ela que cuidou das traduções. Tâmia, também se ofereceu para traduzir 

uma das histórias de Delcida. Para as demais narrativas, envolvi um professor da aldeia 

que já era familiarizado com o trabalho de tradução e que já o fazia por outros 

pesquisadores. Com ele combinei um valor para cada tarde de trabalho. Como local de 

trabalho escolhemos o prédio da escola, em horário livre de aulas, onde teria toda a 

tranquilidade necessária para realizar a tarefa. Devido a sua impossibilidade de trabalhar 

em outro momento, tive que procurar outra pessoa com a qual também combinei o 

mesmo valor para realizar as traduções faltantes. Esses dois tradutores foram as únicas 

pessoas com as quais tive uma relação monetária, sendo essa tarefa enquadrada como 

um compromisso de trabalho. Não houve nenhuma outra transação monetária nem com 

as mulheres narradoras, nem com aquelas que me ajudaram nas traduções (Sueli, 

Tâmia, Delcida, Noêmia), ou com as demais pessoas com as quais interagi em campo. 

Com essas pessoas mais próximas que me acompanharam durante toda a pesquisa, que 

me hospedaram em suas casas, que me dedicaram tempo e atenção, criaram-se, aos 

poucos, relações de amizade e afeto, marcadas por trocas e dons recíprocos. Se eu 

tratava de comprar comidas para contribuir com as despesas da alimentação diária ou 

oferecia outros bens de mais difícil acesso para as minhas companheiras nativas, sem 
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que isso fosse pedido ou esperado por elas, no tempo, meus presentes costumavam 

gerar trocas, alimentando nossas relações. Se chegava na aldeia com as malas cheias 

de tecidos coloridos, linhas, agulhas e miçangas, nas minhas despedidas nunca partia 

de mãos vazias. Às vésperas das minhas partidas, as mulheres com as quais costumava 

ficar mais tempo na aldeia me procuravam para se ñdespedirò e me doar pe­as de seus 

artesanatos, para que eu ñlembrasseò delas. Neste sentido, a circulação dos bens na 

aldeia propicia relações na base da memória. Lembrar de alguém torna próximos, 

esquecer torna distantes. Assim, fica por conta de cada um o esfor­o de ñn«o se fazer 

esquecer dos outrosò (sugest«o de Roberto Romero) para fortalecer seus vínculos. Por 

isso, os objetos trocados servem para lembrar de quem os deu. Assim, lembro que 

quando comentava para alguma mulher sobre seu vestido, de quanto era bonito, sempre 

ouvia responder ñesse pano foi fulana que me deuò, ou ñfoi ciclana que costurou para 

mimò. A mesma coisa valia para os demais produtos que circulavam pela aldeia, sejam 

estes ornamentos corporais, ou plantas cultivadas nas pequenas hortas domésticas.  

Os cantos gravados foram executados por minhas interlocutoras durante suas narrações 

e como partes destas, fora de situações coletivas e marcadamente rituais (que seguem 

uma dinâmica musical mais estrutrada e complexa). Desta forma, esses cantos serão 

aqui tratados como trechos narrativos, pelas imagens e histórias que evocam, e não a 

partir de uma análise estética, musical e formal. As transcrições em português das 

histórias sofreram de um ulterior artifício linguístico, com o fim de tornar mais fluida a 

narrativa, livrando-a de algumas hesitações ou incongruências verbais, típicas da fala 

oral. Evitando uma forma literária, tentou-se manter a sonoridade da fala dos meus 

interlocutores, seu léxico e sintaxe, evitando, por outro lado, uma transcrição 

forçadamente fiel que provocasse um efeito caricatural, o que não reflete a forma como 

eles se expressam em sua língua nativa. As reda­»es finais foram lidas e ñaprovadasò 

pelos TikmȈôȈn que participaram do processo.  

Além da produção de registros gráficos ï diário de campo e desenhos ilustrativos ï e das 

gravações em áudio, também produzi um rico registro fotográfico. Devido à minha 

inexperiência com o vídeo não utilizei muito esse recurso, se não para o registro pontual 

de algumas fases de produção da fibra de embaúba. Além do material etnográfico por 

mim recolhido, obviamente parcial e mínimo, em relação à complexidade das práticas 
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nativas, utilizei fontes etnográficas complementares, recolhidas e publicadas por outros 

pesquisadores que trabalharam com os TikmȈôȈn nas demais aldeias e em per²odos 

diferentes, as quais estarão presentes e serão explicitadas ao longo do trabalho.  

A literatura etnográfica usada como referencial, por sua vez, não se limita aos estudos 

realizados com outros povos Jê, mas abrange uma variedade mais ampla de populações 

ameríndias das TBAS, quando suas experiências se revelam extremamente pertinentes 

e teoricamente convergentes, para avançar na compreensão do mundo tikmȈôȈn.17 

 

A prática etnográfica  e o rumo da pesquisa  

A convivência cada vez mais próxima das mulheres e dos homens tikmȈôȈn com o mundo 

da cidade, das instituições ou da academia, exige uma revisão na maneira como 

pensamos as nossas rela­»es com os ñnativosò. £ neste sentido que tenho afirmado, sem 

usar nenhum artifício retórico, que um dos papeis de minha principal anfitriã (Sueli 

Maxakali) tem sido o de co-orientar a pesquisa. Sua familiaridade com os procedimentos 

e as finalidades das pesquisas ñdentro e fora do campoò permitiu um di§logo prof²cuo ao 

longo de todas as etapas do meu doutorado. Essa relação nada mais é que o fruto de 

uma história consolidada de encontros com os demais atores das instituições, ou nesse 

caso específico, com os inúmeros pesquisadores de várias áreas acadêmicas que, nos 

últimos vinte anos, têm se multiplicado em suas aldeias. Por isso, as atitudes de Noêmia 

e de Delcida relatadas acima, diante de minha presença em campo, não devem 

surpreender, mas sim nos ajudar a repensar criticamente o encontro.  

Na relação etnográfica, o deslocamento entre perspectivas não é mais uma prerrogativa 

do etnógrafo, mas uma viagem de mão dupla (MAGNANI, 2016). Alguns exemplos do 

campo nos ajudam a compreender como se produza, o tempo inteiro, uma ñantropologia 

                                                
17 Rosse (2007, p. 29-30) observa como os TikmȈôȈn apresentem caracter²sticas t²picas dos grupos Jê-
bororo do Brasil Central (aldeia semi-cirucular, casa ritual, contraste entre tempo cotidiano e ritual, 
temáticas dos cantos rituais...) ao mesmo tempo que deles se afastem por significativas divergências 
(ausência de dualidades e de iniciações formais, diferente morfologia social). De forma semelhante, 
continua o autor, os TikmȈôȈn apresentam afinidades e diferen­as, quando comparados aos grupos Tupi. 
Embora se discorde de algumas das comparações propostas por Rosse (principalmente a oposição entre 
dimensão ritual e cotidiana), acredita-se, em linha com sua proposta, que a especificidade dos TikmȈôȈn 
possa ser melhor compreendida a partir de comparações mais amplas, quando estas se demonstram 
frutuosas e pertinentes para pensar os casos apresentados. 
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reversaò. Lembro-me de uma vez em que uma mãe preocupada com o filho que passava 

muito tempo jogando videogames, falou na sua frente que eu colocaria isso no meu diário 

de campo, e me pediu que o fotografasse, para que ele ficasse envergonhado. Outra 

hora, num momento difícil de campo, quando derramei no chão uma tinta de urucum que 

estava sendo preparada há horas, percebida a tristeza que o fato tinha me causado, Isael 

Maxakali, meu anfitrião, por iniciativa própria, tomou o meu diário de campo e escreveu, 

na l²ngua maxakali, que ñum cachorro derramou a tinta de urucum que estava fervendo 

na panelaò, para que eu n«o me sentisse a culpada. Outras vezes, meu comprometimento 

com a comunidade, enquanto ñantrop·logaò, era cobrado para solucionar situações 

difíceis que a aldeia estava vivenciando. Nesse sentido, era chamada a participar de 

reuniões institucionais com o fim de mediar ou registrar eventuais denúncias e demandas. 

Finalmente, em um povo onde não faltam alegria e brincadeiras, também não faltam 

piadas e diversões causadas pelos acidentes de campo dos antropólogos atrapalhados, 

dos quais eu era uma digna representante. Esses aspectos fazem parte de uma série de 

critérios que nossos interlocutores adotam como forma de avaliar nosso engajamento, 

nossas propostas e intenções, enquanto antropólogos, pesquisadores, homens ou 

mulheres não indígenas que, de alguma forma, e seguindo interesses diferentes, 

transitamos em suas aldeias e nos envolvemos em suas vidas. Tais critérios, que muitas 

vezes nos surpreendem, nos dizem muito sobre o que é esperado de nós no encontro, 

sobre o que faz um bom pesquisador em campo, lembrando que a prática etnográfica é, 

antes de tudo, uma experiência de deslocamento, uma aprendizagem e uma 

transformação tanto intelectual quanto corpórea.  

De fato, o campo foi, primeiramente, uma experi°ncia ñde corpoò. A pr§tica etnogr§fica 

se deu a partir do estar na aldeia com meus pés e mãos, meus olhos, meus ouvidos, meu 

gosto, meus sentidos, meus afetos. Uma transformação que se passou através de atos 

como comer, dormir, estar junto; pela aquisição de posturas, gestos, posições, 

movimentos, técnicas corpóreas, mas também, por infecções cutâneas, cansaço, 

fraquezas físicas e emotivas. Em outras palavras, pelas formas como fui 

intelectualmente, emotivamente e fisicamente afetada pelo campo. Essa profunda 

rela­«o ñcorp·reaò foi ressaltada pelas pr·prias mulheres tikmȈôȈn, quando, ao saber que 

após minha última saída do campo tinha engravidado, explicaram-me que isso aconteceu 
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porque no último ritual, um espírito-y«mǫy tinha me entregado carne, um alimento 

reservado às mães. Em campo me deparei, assim, com uma experiência que em muito 

ultrapassava os aspectos teóricos do trabalho etnográfico, provocando desafios e 

mudanças que se propiciavam pelo corpo.  

A aprendizagem da língua foi um dos processos mais desafiadores, muitas vezes 

frustrante. Apesar de ter alcançado um domínio básico de léxico e de comunicação, não 

avancei tanto quanto esperava, inclusive porque, se no começo as mulheres (com as 

quais me relacionava mais em campo) falavam pouco comigo e só na língua nativa, na 

medida em que minhas relações com elas se estreitavam e eu ganhava a sua confiança, 

elas passavam a conversar preferencialmente em português, o que permitia um diálogo 

bem mais fluido e profundo. A comensalidade ï o comer junto nas refeições diárias ï foi 

certamente uma prática que consolidou minha relação com meus anfitriões, alimentando 

uma confiança recíproca e um vínculo de afeto. Ou ainda, como meus comensais me 

incentivavam, comer a ñcomida maxakaliò me ajudava para aprender a l²ngua e a tornar-

me cada vez mais tikmȈôȈn. A participação ativa na vida ritual também foi um aspecto 

fundamental da minha estadia em campo. Tanto como processo de aprendizagem 

(intelectual e corporal) quanto para efetivar minha participação na vida social do grupo. 

Neste sentido, participar dos encontros com os espíritos-y«mǫyxop era algo que 

demandava a aquisição/experimentação de múltiplas habilidades: uma certa resistência 

física (por exemplo, permanecer por horas sentada e desperta no chão do pátio da aldeia 

durante uma noite fria); determinadas técnicas corpóreas (dançar da forma correta); uma 

refinada escuta/atenção (perceber as chamadas para o ritual, ficar atenta para quando e 

como interagir com os y«mǫyxop); técnicas e etiquetas culinárias (saber preparar os 

alimentos diferentes e saber como e quando oferecê-los); além de conhecimentos rituais 

específicos (conhecer os cantos para responder a eles ou reconhecer os próprios 

y«mǫyxop, saber o que fazer e quando fazê-lo dependendo da interação com cada um). 

Contudo, se uma ñinicia­«o ao campoò se deu, sobretudo, através dessas dimensões, foi 

o aprendizado da tecelagem da embaúba que se tornou a linguagem mediante a qual 

consegui melhor acessar as redes femininas e, em certo grau, me transformar em mulher. 

Além de participar de diversas expedições para retirar a casca da embaúba, da qual se 

extrai a fibra que se transforma em linha, a maioria do meu tempo em campo passou-se 
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tecendo. Finalmente, foi quando o meu corpo, minhas mãos e meus gestos nessa arte 

se tornaram naturais que me senti dizer: ñvirou Ȉhexò (ñvirou mulherò).  

Mas as mudanças provocadas pelo encontro etnográfico são, ao mesmo tempo que 

corpóreas, intelectuais. No campo, deparei-me com questões, dilemas, experiências do 

feminino que não tinha pensado a priori. A dimensão do cotidiano, ao qual dedicava meu 

olhar inicial, logo mostrou-se inseparável da esfera cosmológica e ritual, revelando 

transversalidades, sobreposições e interessantes contiguidades. Outros saberes e 

pr§ticas ñextra-ordináriasò das mulheres tikmȈôȈn também despertaram meu interesse. 

Ao lado das experiências alimentares ï entre as quais assumiu uma importância central 

a preparação-oferta-comensalidade da água de batata, hoje substituída pelo café; e da 

carne de caça, hoje substituída pela carne de gado ï diferentes atividades ñcotidianasò 

deixaram entrever complexidades e relações que iam muito além de suas fronteiras 

aparentes, sendo estas: a extração e tecelagem da fibra da embaúba, a memória sobre 

a preparação das panelas de barro (hoje não mais produzidas), além dos significados e 

poderes ligados à preparação da tinta de urucum.  

Tais saberes femininos, de antigamente e de hoje, entre mudanças e continuidades, são, 

a meu ver, emblemáticos para se observar, de um lado, a agência das mulheres em seu 

dia-a-dia e suas atuações na produção (ou ruptura) da socialidade do grupo e do 

parentesco e, de outro, para compreender o caráter sensorial e incógnito do 

conhecimento feminino que atua num plano cosmol·gico mais amplo; ñliminarò e 

ñinaud²velò, usando as palavras de Rosângela de Tugny (2011), mas ao mesmo tempo 

poderoso e transformador.  

Neste sentido, emergiram aspectos importantes que colocam estas práticas no domínio 

do extraordinário, contemplando atos como: a interação com agências não-humanas, 

interdições rituais específicas, fórmulas e procedimentos xamânicos. 

A partir da análise de diversos conhecimentos e produções femininas, e da minha 

experiência do encontro etnográfico, a investigação teve como objetivo, então, 

compreender o que significa ser mulher e agir como mulher nas esferas cotidianas e 

rituais ï não sendo estas separadas, muito menos opostas ï de seu mundo. 
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Desenho da tese  

No primeiro capítulo apresenta-se uma breve revisão da literatura etnográfica produzida 

sobre os TikmȈôȈn-Maxakali, ressaltando o lugar da mulher e a visão do mundo feminino, 

da forma como foram representados ao longo das pesquisas realizadas: evidencia-se um 

viés antropológico androcêntrico que tem sistematicamente desvalorizado as práticas e 

os saberes femininos, restringindo-os aos âmbitos profanos, utilitários, íntimos. No 

segundo capítulo, apresenta-se uma descrição da vida diária das mulheres de Aldeia 

Verde, a partir das narrativas coletadas em campo e da própria experiência etnográfica. 

As práticas, os movimentos e os espaços ocupados pelas mulheres (e suas parentes) 

durante o dia ï tecer, cozinhar, cuidar das crianças, comer juntos, cantar, conversar, 

visitar e receber visitas, interagir com os espíritos-y«mǫyxop ï são algumas das práticas 

que constituem o campo de uma agência feminina ñdi§riaò que ultrapassa fronteiras 

ordinárias, íntimas e familiares, requalificando os âmbitos do cotidiano e do doméstico 

como dimensões igualmente simbólicas, sociais e cosmopolíticas. No terceiro capítulo, 

descrevem-se algumas práticas/saberes femininos que capturaram o interesse 

etnográfico em campo. Representadas sistematicamente como simples atividades 

ordinárias (utilitárias), em oposição às práticas xamânicas masculinas, evidenciam-se 

aqui os sentidos rituais e cosmológicos de algumas produções femininas, que envolvem 

saberes ancestrais, procedimentos xamânicos e interações com seres não-humanos. 

São estas: a produção da tinta de urucum, a preparação da água de batata (e da comida), 

a fabricação da cerâmica e a tecelagem da linha de embaúba. Vislumbra-se, finalmente, 

a complexidade da agência das mulheres tikmȈôȈn, evidenciando relações combinatórias 

e complementares entre o mundo feminino e masculino, entre esferas cotidianas e rituais, 

entre esferas domésticas e políticas. No último capítulo, o conhecimento feminino é 

compreendido em suas qualidades sensíveis e est®ticas ñde g°neroò, e nas formas como 

se transmite inter e intra geracionalmente. Finalmente, descrevem-se algumas das 

qualidades femininas ï ser discretas, mas estar alerta, ser delicadas, mas fortes, deter 

habilidades manuais, mas também conhecer cantos, histórias e rituais, saber cuidar dos 

parentes, assim como dos espíritos-y«mǫyxop ï a partir das quais se produz uma 

específica modalidade de ser e agir como mulher tikmȈôȈn. 
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Figura 1 - Mapa das terras indígenas maxakali 
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CAPÍTULO 1  

ñMULHERES PROFANASò:  
IMAGENS DO FEMININO NA LITERATURA ETNOGRÁFICA 

 

 

1.1 O que (n«o) sabemos sobre os TikmȈôȈn  

Tinha mata em Água Boa e Pradinho. Eu vi floresta, arvores, mata muito grande, 
e dentro tinha muita caça. Tinha tudo, muito tatu, quati, paca, mico, macaco. E aí 
vieram os brancos, derrubaram muita mata e fizeram casas perto dos TikmȈôȈn. 
Onde os TikmȈôȈn v«o ca­ar agora? N«o tem mais mata, n«o tem mais ca­a, os 
brancos ro­aram a mata. Onde vai colocar armadilha? Onde os TikmȈôȈn v«o 
caçar? Antigamente não se via brancos, não tinha. Os brancos vieram depois e 
roçaram a floresta dos TikmȈôȈn. Onde tem aldeia? Ãyuhuk [não-índio] tomou a 
terra dos Tihik [indígenas] no meio, mas a tomamos de volta. A terra é dos 
TikmȈôȈn. Batinga ® terra dos TikmȈôȈn, Bertopolis ® terra dos TikmȈôȈn. A cidade 
Machacalis ® terra dos TikmȈôȈn e Santa Helena ® dos TikmȈôȈn. Os ãyuhuk 
tomaram as terras dos TikmȈôȈn. Foi assim. Avan­aram tomando a terra dos 
Maxakali. Onde morava Cabral? Ele não morava aqui, morava perto do mar, do 
outro lado, mas os ãyuhuk atravessaram o mar e vieram para cá fazer casa perto 
dos TikmȈôȈn. Estavam muito bravos e estavam com espingarda e os TikmȈôȈn 
ficaram com medo e n«o os mataram. A terra dos TikmȈôȈn era grande, o lugar 
dos nossos avôs, até que os ãyuhuk fizeram casa. Hoje os TikmȈôȈn n«o v«o 
fazer casa na terra dos ãyuhuk, não vão morar na terra deles. Só vêm os ãyuhuk 
na nossa. Eles v°m nos cercando. A terra dos TikmȈôȈn ® pequena agora, s· tem 
os ãyuhuk morando na terra. Os ãyuhuk acabaram com os TikmȈôȈn. (DELCIDA 
MAXAKALI, Aldeia Verde, 27 de julho de 2016) 

O povo tikmȈôȈn, mais conhecido como Maxakali,18 é um grupo indígena falante da língua 

maxakali (tronco macro-jê), que atualmente habita três pequenas terras situadas no 

nordeste do Estado de Minas Gerais, ocupando uma área total de pouco mais de 6000 

hectares, e somando, ao todo, cerca de 2000 pessoas.  

 

Profundamente devastado ao longo dos últimos dois séculos pelo avanço da civilização 

                                                
18 Se ñTikmȈôȈnò ® o termo usado pelos ²ndios para se autodenominarem quando falam em sua l²ngua, 
Maxacuri, Machacarí, Malalí, Machaculis, são alguns dos nomes com os quais esse povo vem sendo 
registrado desde 1734 pelos exploradores europeus e que, hoje em dia, resultaram no nome oficial 
ñMaxakaliò. Nimuendaj¼ (1958) evidencia um dilema relacionado ao uso desses etn¹nimos pois, de fato, 
sua origem etimológica é desconhecida, não pertencendo à língua nativa.  
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e de suas frentes exploratórias, atualmente, o território maxakali se apresenta como uma 

paisagem nua, despida de sua magnificência botânica e faunística que, desde tempos 

imemoriais, foi constituída pela exuberante Mata Atlântica. Todavia, essa geografia 

redesenhada pelo capim colonial e pelo céu que ganhou cada vez mais espaço, continua 

extremamente rica e diversificada em termos sócio-cosmológicos, contando com a 

presença de inúmeras subjetividades humanas e não-humanas, corpos, histórias, 

sabores, imagens, sonoridades, memórias, movimentos, danças, saberes e práticas, que 

vêm sendo adaptadas, alimentadas e reconfiguradas constantemente, na vida cotidiana 

e ritual. 

Nômades, caçadores, guerreiros, hábeis canoeiros, fabricantes de redes e de panelas de 

barro, na verdade pouco sabemos sobre a hist·ria dos TikmȈôȈn, sobre sua perspectiva 

nativa e seu mundo até tempos recentes, quando estabeleceram-se em algumas das 

áreas que hoje ocupam, e entrelaçaram relações sistemáticas e permanentes com a 

sociedade nacional envolvente. Menos ainda ï é preocupação desse trabalho ressaltar ï 

conhecemos, sobre as mulheres tikmȈôȈn.  

Até a chegada dos europeus esse povo habitava e transitava, assim como outros grupos 

indígenas,19 por um extenso território entre os atuais estados de Minas Gerais, Espírito 

Santo e sul da Bahia, cuja paisagem era constituída por densa floresta tropical. Todavia, 

como outros autores já salientaram,20 durante todo o período colonial e além, por diversas 

razões, esta região não suscitou grande interesse etnográfico.21 Assim, até as primeiras 

décadas do século XX, podemos contar somente com fontes históricas precárias, 

imprecisas e parciais, produzidas por naturalistas, viajantes, colonizadores, militares e 

missionários que por ali se aventuraram.22 Geralmente marcados por um sentimento de 

horror, os primeiros encontros dos europeus com as matas que lhes se apresentavam 

                                                
19 Essa região era ocupada por etnias das famílias linguísticas maxakali (Pataxó, Malali, Machacarí, 
Monoxó, Cumanoxó, Capoxó, Cutaxó...) e botocudo (Aimorés, Naknenuk...), ambas pertencentes ao tronco 
linguístico macro-jê. 
20 Ver, por exemplo: ROMERO, 2015; ESTRELA, 2015. 
21 Até meados do século XIX o território interno entre os estados da Bahia e de Minas Gerais permaneceu 
bastante inexplorado pelas frentes de expansão, representando um desafio à ocupação colonial, devido à 
hostilidade das populações nativas que ali se refugiaram e à densidade de sua mata. 
22 Entre os principais exploradores, lembramos: WIED-NEUWIED, 1822; HARTT, 1860; MANIZER. 1919; 
OTONI, 2002 [1859]. Para um aprofundamento das fontes históricas sobre os povos indígenas dessa região 
vejam-se: PARAÍSO, 1992a; idem, 1992b; MATTOS, 2002; RIBEIRO, 2008; ROMERO, 2015. 
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demasiado exuberantes e indomáveis23 ï e com seus ñselvagens ferozesò que se 

opunham à invasão de suas terras (a maioria das vezes classificados genericamente 

como Tapuia, Aimorés ou Botocudos) ï muito pouco nos testemunharam a respeito 

desses povos e suas perspectivas históricas, filosóficas e socioculturais. Assim, desse 

primeiro caldeirão de relatos, cartas e correspondências administrativas, pouco ou nada 

podemos entender de seus mundos. O que conseguimos extrair são informações de 

caráter cultural, geográfico e histórico, relatadas do ponto de vista de um olhar estrangeiro 

ï historicamente e culturalmente orientado ï filtrado por suas próprias categorias morais 

e propósitos expansionistas, científicos e missionários.24 Desta maneira, aprendemos 

sobre as inúmeras guerras e ataques recíprocos, fugas e deslocamentos, tentativas de 

aliança e aldeamentos, além de conhecer tristemente as medidas de coerção, violência 

e perseguição que determinaram o extermínio de um incontável contingente populacional 

indígena.25 Sobretudo, nesses relatos encontramos as estratégias do contato; a forma 

como os brancos ï antes colonizadores europeus e, em seguida, funcionários neo-

brasileiros ï entendiam ou, por melhor dizer, desentendiam e desprezavam os povos com 

os quais interagiam, disputavam o território, entravam em guerra.  

Na perspectiva colonial, esses ²ndios ñsem f®, sem lei, sem reiò,26 rebeldes e sem ñgosto 

pelo trabalhoò (SAINT-HILAIRE, 1975 [1830-1851] apud ROMERO, 2015), constituíam, 

no fim das contas, um ñobst§culo ¨ civiliza­«oò que deveria ser resolvido a todo custo. 

Assim, contra o ñempecilhoò da presen­a ind²gena nas terras a serem ocupadas pelas 

frentes da expansão, diversas estratégias militares foram adotadas. Além das 

                                                
23 Veja-se, a esse respeito, a reflexão que Tugny (2011b) sugere sobre o processo de desmatamento que 
ocorreu no território maxakali como fundamentação conceitual (a que a autora denomina ñteologia da faltaò) 
do avanço do progresso. 
24 O termo ñbotocudoò, por exemplo, cunhado pelos portugueses ao referirem-se ao costume ñespantosoò 
desses índios em se adornarem com botoques labiais e auriculares, revela o filtro moral, estético e cultural 
de um olhar tipicamente europeu. 
25 Sobre as estratégias de ataque, colonização e extermínio dos povos que habitavam essas regiões, 
vejam-se: OTONI, 2002 [1859]; MATTOS, 2002; PARAÍSO, 1992b. 
26 Com a c®lebre frase ña l²ngua deste gentio toda pela costa é uma: carece de três letras ï não se acha 
nelas F, nem L, nem R, coisa digna de espanto, porque assim não têm Fé, nem Lei, nem Rei; e desta 
maneira vivem desordenadamente...ò, o historiador portugu°s P°ro de Magalh«es G©ndavo (1980), que 
esteve no Brasil provavelmente entre 1558 e 1572, definiu o povo indígena que encontrou na costa: como 
um povo desordenado, sem dispositivo estadual centralizado, sem regras que ordenassem a vida social 
coletiva e sem uma religião monoteísta representada por uma igreja.  
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falimentares tentativas ñpac²ficasò de atra­«o,27 missões civilizatórias e aldeamentos,28 o 

enfrentamento dos ²ndios ñbravosò se dava, sobretudo, ¨ ñp·lvora e balaò (ROMERO, 

2015, p. 29). Neste sentido, a intervenção militar foi uma atitude incentivada e legitimada 

desde o in²cio da ocupa­«o da §rea, primeiro mediante a decreta­«o da ñguerra justaò 

contra os índios e, posteriormente, com a promulgação de carta régia29 visando 

solucionar a ñproblem§tica ind²genaò por meio da viol°ncia, com o fim de liberar as terras 

a serem colonizadas e explorar a mão de obra (PARAÍSO, 1992a). Não obstante uma 

história colonialista das mais violentas, que se deu de forma decisiva nos últimos dois 

séculos ï proporcionando deslocamentos, guerras, massacres, tráficos, aldeamentos e 

fugas que causaram imensas perdas demográficas e vasta espoliação dos territórios 

indígenas ï, nas primeiras décadas do século XX, um grupo de cerca de 120-140 índios,30 

provavelmente descendentes de vários povos falantes da língua maxakali, se fixaram, 

não sem ulteriores dificuldades, dominações, invasões e conflitos, em duas aldeias 

localizadas no vale do Mucuri, às margens dos rios Água Boa, Pradinho e Umburanas, 

que até hoje formam a maior parte de seu reduzido território.31  

                                                
27 Uma tentativa mal sucedida de coloniza­«o ñpac²ficaò foi a explora­«o do vale do Mucuri intentada pelo 
empreendedor Teófilo Otoni que, com uma atitude quase messiânica ï em linha com seu ideal de ñbom 
colonizadorò ï, em 1847 fundou a ñCia. De Com®rcio e Navega­«o do Rio Mucuriò, com a missão de 
desbravar e colonizar o que constituía um dos últimos retalhos de Mata Atlântica no estado de Minas 
Gerais. A °nfase dada ¨ ñn«o viol°nciaò baseava-se nos valores da catequese e no ideal liberal do 
empreendimento virtuoso voltado para o bem comum (DUARTE, 2002), privilegiando uma estratégia de 
contato que visava obter os favores e a benevolência dos índios ï e a expropriação de suas terras ï sem 
a necessidade do uso de espingardas, conquistando-os com ñpresentes e discursosò (ibidem, p. 51). 
28 A primeira notícia de aldeamento de Botocudos, povo com o qual os Maxakali eram muitas vezes 
confundidos, é de 1602, em Ilhéus (PARAÍSO, 1992a). Ao longo dos séculos outros aldeamentos foram 
criados por mission§rios, na maioria capuchinhos, para ñcivilizarò os ²ndios atrav®s da convers«o religiosa 
e da educação ao trabalho agrícola, adotando, ainda, medidas como: separar as crianças de suas famílias; 
misturar índios de diferentes etnias proibindo-lhes o uso de suas línguas nativas; promover casamentos 
interétnicos entre índios e nacionais. Apesar dessas medidas coercitivas, estas experiências acabaram 
fracassando; extinguindo-se por revoltas e abandono dos índios que retornavam a suas aldeias ou fujam 
embrenhando-se pelas matas. Veja-se a respeito: PARAÍSO, 1992a; MATTOS, 2002.  
29 A ñguerra justaò contra os botocudos foi decretada pela colônia em 1673, contando com a ação de 
bandeirantes paulistas. Já a Carta Régia foi emanada em 1808 por D. João VI, orientando à guerra 
ñofensiva e sem fimò contra os ²ndios Botocudo que n«o se sujeitavam ¨s leis do Estado (PARAÍSO, 1992a). 
30 Rubinger (1980) registra uma impressionante curva demográfica que vê a população maxakali reduzir-
se a 59 indivíduos em torno da metade do século XX para, a partir daí, crescer progressivamente, graças 
também à instalação do primeiro Posto Indígena e à delimitação de uma mínima porção de território.  
31 Não sendo objeto desse trabalho, não me estendo no relato da ocupação das terras demarcadas, que 
se deu em diferentes etapas e após muita luta, durante o século XX, terminando, ainda, em 2006, com a 
aquisição das últimas duas terras (Aldeia Cachoeirinha e Aldeia Verde). Para aprofundar esse tema, sugiro 
a leitura de: NASCIMENTO, 1984; PARAÍSO, 1992a. 
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1.2 Algumas primeiras imagens etnogr§ficas sobre os ñMashacal²ò 

Os primeiros relatos de cunho etnográfico sobre os Maxakali são publicados em 1946, 

no Handbook of South American Indians e em revista brasileira em 1958.32 Os autores, 

Curt Nimuendajú e Alfred Métraux, reúnem nesses textos informações encontradas nas 

fontes históricas de que apontamos acima, cotejadas com suas próprias observações, 

fruto de algumas visitas a campo.33 O que começa a se delinear, a partir desse momento, 

é a imagem de um povo que ï apesar de ter enfrentado uma violentíssima história de 

colonização ï encontra-se, nas primeiras décadas de 1900, ainda que demograficamente 

reduzido e confinado num território minúsculo, resistindo ao avanço da colonização da 

regi«o, ñmantendoò sua l²ngua, suas cren­as e seu modo de viver, para usar umas 

expressões da época. O esforço etnográfico ï em consonância com as preocupações 

antropológicas daquele momento ï é, então, o de apresentar um quadro sobre os 

Maxakali mais coerente e completo, embora superficial, impreciso e generalizado, de 

forma a poder classifica-los e compará-los a outros grupos indígenas ameríndios.34  

Além de traçar uma breve introdução histórica e geográfica do grupo, do processo de 

contato e de deslocamento territorial, e avançar uma hipótese sobre as relações entre as 

famílias linguísticas presentes na região,35 os autores oferecem uma descrição 

etnográfica dos povos que denominaram como Machacarí, Mashacali, ou Malalí, 

apresentando sumariamente algumas suas características socioculturais: as atividades 

de subsistência, a tipologia de aldeias e casas, as vestimentas, os artefatos, a 

organização sociopolítica, o parentesco, os principais eventos do ciclo de vida, as 

atividades estéticas e recreativas, a religião. Evidenciam-se, aqui, os primeiros aspectos 

etnográficos que caracterizam o grupo, a partir dos quais podemos vislumbrar algumas 

                                                
32 A saber: M£TRAUX A., NIMUENDAJĐ C., ñThe Mashacal², Patash· and Malal² linguistic familiesò, e 
M£TRAUX, A., ñThe Botocudoò, in: Handbook of South American Indians, vol.1. ñThe marginal tribesò, 
United States, Government Printing Office, Washington, 1946. Em 1958, foi publicado também um outro 
relat·rio de Curt Nimuendaj¼, escrito em 1938, intitulado: ñĉndios Machacar²ò, em: Revista de antropologia, 
Faculdade de Filosofia, Ciências e Letras de São Paulo, vol.6, n.1. 
33 Curt Nimuendajú visitou os Maxakali em 1939. 
34 Representados como uma etnia tradicionalmente organizada em pequenos bandos seminômades, de 
caçadores-coletores, os Maxakali foram classificados, dentro da primeira grande obra de etnologia 
comparada dedicada aos povos indígenas ameríndios, The Handbook of South American Indians, no sub-
grupo das ñtribos marginaisò. 
35 Segundo Nimuendajú (1958) a língua dos Patashó pertenceria à família linguística mashakali, enquanto 
a língua dos Malalí constituiria uma família linguística isolada. 
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imagens da representação feminina que serão objeto de análise ao longo desse trabalho.  

Originariamente organizados em grupos seminômades de caçadores e coletores, desde 

o século XIX, devido à expansão da sociedade nacional e à disputa do território com 

outras nações indígenas, os Maxakali36 já se encontravam refugiados e sedentarizados 

em reduzidas porções de terra, quando não aldeados no interior do país. Sua organização 

social ® descrita como ñpatrilinear e predominantemente patrilocalò,37 sem fratrias nem 

outras divisões duais.38 O sistema matrimonial é descrito como baseado em regras de 

casamento que seguem o princípio da prima-cruzada, sendo as primas paralelas 

consideradas parentes e, consequentemente, não elegíveis a cônjuges potenciais 

(MÉTRAUX, NIMUENDAJÚ, 1946).  

A economia de subsistência se apresenta centrada em práticas agrícolas incipientes. 

Contudo, à importância do cultivo como atividade de maior fonte alimentar não 

corresponde uma valorização simbólica equivalente. Apesar das atividades de caça e 

coleta terem se tornado impraticáveis (ou bem pouco frutíferas) em decorrência da 

devasta­«o do territ·rio maxakali, s«o descritas como ñatividades importantesò,39 

enquanto a pesca40 é registrada como uma prática menos relevante. Pelo que concerne 

o registro das produções ñmanufatureirasò os autores citam: a tecelagem de bolsas e 

redes de linha de embaúba (fibra obtida pela casca da planta da embaúba) e de 

                                                
36 Entendemos como ñMaxakaliò os diversos grupos, muitas vezes confundidos entre si por mission§rios, 
viajantes e administradores, falantes da família linguística maxakali, que ocupavam a região referida, dos 
quais se presume ser descendentes os Maxakali de hoje.  
37 Tal hipótese foi questionada por autores posteriores, que concordaram em registrar uma tendência à 
uxorilocalidade (vejam-se, por exemplo: POPOVICH, 1980; ÁLVARES, 1992). 
38 A ausência de dualismos formalizados é salientada por Rosse (2007) como sendo um traço distintivo do 
povo Maxakali em relação aos demais grupos Jê. 
39 Segundo os autores, o plantio seria uma atividade praticada pelos Maxakali e Malalí desde antes do 
contato com os europeus. Alguns relatórios do início do século XIX descrevem plantações de milho, feijão, 
batata doce, e menos frequentemente de mandioca, ou algodão (MÉTRAUX, NIMUENDAJÚ, 1946). Além 
destes cultivos, já no século XX, são registradas pequenas roças de tabaco, cana e arroz, destinadas à 
venda (na cidade) e ao consumo próprio (ibidem; RUBINGER et al, 1980). Contudo, os missionários 
capuchinos e administradores públicos que incentivaram a prática da agricultura entre os Maxakali, nunca 
alcançaram os resultados esperados pois, embora sem floresta, os Maxakali obstinavam-se a praticar seus 
h§bitos de ca­a sem se converter ao plantio, levando ao fracasso os projetos de sua ñconvers«o ¨ lavouraò. 
Atualmente, no contexto onde ocorreu minha pesquisa (Aldeia Verde) há pequenas e esporádicas roças 
familiares de batata-doce, banana, arroz, mandioca, cuja escassa produção é principalmente destinada a 
um consumo familiar ocasional.  
40 De pouca importância, a pesca seria realizada em recintos delimitados por portas corridas onde os peixes 
são atraídos por larvas, ou livremente, com anzóis, puçás e timbó. 
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algodão;41 a arte olaria (sendo descrita a produção de pequenos potes de argila preta); a 

fabricação de arcos. As primeiras duas produções (tecelagem e cerâmica) seriam 

especialidades femininas e a fabricação de armas, uma atividade masculina. Quanto à 

aldeia, ela se apresenta aos autores constituída por casas ñpequenas e malfeitas, de 

planta retangular, de cumieira ou meia-água, cobertas de casca de pau ou capim. 

Algumas t°m paredes de barroò (NIMUENDAJU, 1958, p. 60).42 A uma certa distância do 

assentamento das casas, num ponto de destaque, se edifica o lugar de culto, ou ñcasa 

dos homensò. Neste espa­o, proibido ¨s mulheres, os homens se encontram para praticar 

a religi«o, identificada como ñculto ¨s almas dos defuntosò, ou nyamí segundo a língua 

nativa:43 

A religião consiste num culto às almas dos defuntos (nyamí). Este culto é privativo 
dos homens e dos meninos maiores de 12 anos. Todo o sexo feminino e os 
meninos menores são mantidos em ignorância ou mesmo propositadamente 
iludidos sobre o que se passa entre os iniciados. (ibidem, p. 59) 

Desde as primeiras descrições etnográficas sobre os Maxakali, a dimensão do sagrado 

ganhou destaque, sendo representada como um domínio exclusivamente masculino, e 

inaugurando, de certo modo, um olhar etnográfico que reverberará em estudos 

posteriores. A atuação das mulheres no campo do sagrado é tratada não somente em 

termos de uma total exclusão, mas evocando um estado de ignorância deliberado no qual 

elas ï junto com as crianças (e assim insinuando algum tipo de equivalência) ï seriam 

mantidas pelos homens. Para materializar esta interdição simbólica ao culto das almas 

dos mortos, a ñcasa de religi«oò ® tomada como elemento determinante, enquanto 

representação física de um espaço cujas fronteiras sólidas seriam intransitáveis para as 

mulheres. Nas palavras dos autores: ñO lugar do culto é um rancho um pouco distanciado 

da aldeia, onde nenhuma mulher jamais p¹s os p®sò (ibidem, p. 59). E ainda: ñSome 

distance from Mashacal² settlement there is a menôs house: it is strictly tabooed to women 

                                                
41 A produção da linha de algodão é registrada por Saint-Hilaire já no início do século XIX (SAINT-HILAIRE, 
1830-51, 1:212, apud MÉTRAUX, NIMUENDAJÚ, 1946, p. 543). 
42 Diferente de registros anteriores que descreviam as cabanas de palha e madeira em forma de cúpula 
(MÉTRAUX, NIMUENDAJÚ, 1946). 
43 Desde o estudo de Popovich (1976), para designar os espíritos, ou seres não-humanos, que habitam o 
mundo maxakali, assim como os rituais (festas, cantos, danças), será utilizado o termo y«mǫyxop: ñy«mǫyò 
sendo o substantivo no singular e ñxopò a part²cula que forma seu plural.  
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and is open to uninitiated boys only before nightfall. Here centers the spirit cultò 

(MÉTRAUX, NIMUENDAJÚ, 1946, p. 544). Para enfatizar a exclusividade masculina do 

mundo religioso, os autores informam também que as almas dos mortos aparecem em 

sonho somente aos homens, e que os meninos recebem uma longa e metódica iniciação 

sobre os cantos rituais, que ocorre dentro da casa dos homens, enquanto a maturidade 

feminina seria celebrada apenas com danças (ibidem). Diante do destaque dado à 

prerrogativa masculina com relação aos domínios centrais do sagrado e do segredo, do 

ritual e da iniciação sobre os conhecimentos míticos e cosmológicos, o mundo feminino 

foi se caracterizando em termos de oposição (e negação) a tais âmbitos ï sendo as 

mulheres interditadas ao sagrado e deixadas deliberadamente na absoluta ignorância. A 

presença-ação feminina é, então, resumida a poucos detalhes, dedicados aos assuntos 

práticos da vida cotidiana, como plantar, produzir comida e fabricar artefatos de uso 

comum: ñDesde tempos pr®-colombianos as mulheres fabricam panelas e tigelas de barro 

simples, mas bem feitasò (NIMUENDAJĐ, 1958, p.60). Além da arte da olaria, as 

mulheres tecem bolsas de linha de embaúba (antigamente também redes e bolsas de 

algodão) retorcendo sobre suas coxas as fibras naturais retiradas da caca da planta: 

The Macuní made strings and threads of fibers obtained by scratching the inner 
bark of the embauba tree (Cecropia sp.) with a shell. They twisted the fibers on 
the thigh and with the threads made carrying nets. (é) The Mashacali women 
seen by Saint Hilaire (1830-51, 1:212) spun cotton to make hammocks and bags 
(MÉTRAUX, NIMUENDAJÚ, 1946, p. 543).44 

Não surpreende que as atividades artesanais femininas sejam tratadas exclusivamente 

em termos de meras técnicas produtivas e manufatureiras. De fato, a um olhar alheio e 

pouco atento ao mundo das mulheres, elas se enquadram facilmente como práticas 

orientadas à fabricação de artefatos utilitários desprovidos de qualquer sentido social, 

simbólico ou ritual. Assim, além de mínimos detalhes sobre os processos técnicos de 

produção e sobre a morfologia dos objetos, nada mais é salientado sobre tais artes. 

                                                
44 Quando Nimuendajú esteve entre os Maxakali (1939), as redes de dormir ainda eram fabricadas, porém 
usadas para o descanso diurno e não mais para dormir, enquanto as bolsas eram produzidas e usadas 
para armazenar e transportar objetos, no lugar da cestaria, cuja técnica seria por eles desconhecida 
(MÉTRAUX, NIMUENDAJÚ, 1946). Lowie (1946) também faz menção às práticas têxteis entre os Maxakali. 
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1.3 O mundo ordinário das mulheres tikmȈôȈn  

Na segunda metade do século XX, a partir das décadas de 60 e 70, há um aumento de 

etnografias produzidas sobre os TikmȈôȈn-Maxakali. Entre os trabalhos desse período, 

alguns são dedicados a um estudo mais estritamente antropológico, investigando 

aspectos da l²ngua ind²gena, da religi«o e das ñcren­asò, assim como da organiza­«o 

social e do parentesco (POPOVICH, 1976; POPOVICH, 1980; idem, 1988), enquanto 

outros se concentram mais na análise histórica, econômica e política do processo de 

contato do povo indígena com as frentes de expansão colonizadoras (RUBINGER et al, 

1980; NASCIMENTO, 1984) e da luta pelo reconhecimento e demarcação do território 

(PARAÍSO, 1992b). Destaca-se, entre esses trabalhos, uma investigação etnográfica 

dedicada à compreensão dos processos nativos de transformação corporal e produção 

da pessoa (ÁLVARES, 1992). Alinhada às mais significativas formulações teóricas 

elaboradas na época, Álvares (ibidem) investiga a corporalidade como ñidioma simb·lico 

focalò (SEEGER et al, 1987)45 para compreender os processos sociais e rituais através 

dos quais os TikmȈôȈn se produzem enquanto corpos/pessoas e constituem seu mundo. 

Apesar de apresentar abordagens metodológicas e objetivos teóricos ontologicamente 

distantes, os trabalhos citados, de uma forma ou outra, têm certamente privilegiado uma 

an§lise dos dom²nios sociais e simb·licos ñmasculinosò, negligenciando, direta ou 

indiretamente, a perspectiva feminina e o papel sócio-cosmológico da mulher. Se nos 

estudos dedicados à política do contato entre brancos e índios, a experiência feminina é 

basicamente omitida,46 nos trabalhos voltados a descrição da estrutura social e dos 

processos rituais e corporais, tais temas são identificados com um campo de ação 

dominante ï norteador do mundo sócio-cosmológico nativo ï que é representado in toto 

pelo domínio masculino.   

                                                
45 O ensaio clássico de Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro apresenta uma inovadora noção de pessoa, 
baseada no idioma simbólico da corporalidade, que se tornará um eixo conceitual fundamental para a 
compreensão antropológica das sociedades indígenas ameríndias.  
46 Entre os autores que tratam do processo histórico do contato, Stella de Amorim dedica às mulheres 
poucas linhas, tratando exclusivamente da descrição da casa e dos afazeres domésticos (RUBINGER et 
al, 1980). No entanto, em sua pesquisa historiográfica sobre os povos indígenas da região, Mattos (2002) 
representa uma exceção, dedicando algumas importantes reflexões ao papel político das mulheres 
botocudo tanto nas guerras intertribais quanto nas relações com os europeus, trazendo à luz uma 
perspectiva instigante e complexa sobre a agência sociopolítica feminina em domínios tradicionalmente 
tratados como ñmasculinosò.  
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Harold Popovich, missionário norte-americano do Summer Institute of Linguistics (SIL), 

que morou entre os TikmȈôȈn por mais de vinte anos (entre as décadas de 60 e 80), 

dedicando-se sobretudo ao estudo da língua maxakali,47 põe no registro da escrita, traduz 

e explica, uma variedade de termos e práticas nativas relacionadas ao mundo 

cosmol·gico e ritual chamado de ñyãmǫyxopò.48 Explica o autor que, com esse termo, os 

TikmȈôȈn se referem tanto aos rituais quanto a um panteão composto por inúmeras almas 

de antepassados, classificadas em um grupo principal e em demais subgrupos 

(POPOVICH, 1976). Trata-se de outros seres, ñesp²ritosò49 ou, melhor, de uma variedade 

de sujeitos não-humanos ï ancestrais e parentes, mas também inimigos e brancos 

mortos ï que habitam e compartilham o mundo nativo.  

Estes seres vivem em aldeias situadas no céu, na floresta, ou em mundos ultraterrenos. 

Mas também estão abrigados no interior dos troncos das gameleiras e nos cabelos das 

pessoas. Podem ser visíveis ou não, corporificados ou imateriais. Visitam as aldeias dos 

parentes vivos ï os TikmȈôȈn ï quando estes os chamam porque sentem saudade. 

Chegam pela casa de religião e pelo mǫm«n«m,50 um mastro que é posto em sua frente, 

                                                
47 Com a finalidade de traduzir o novo testamento e promover a convers«o ao cristianismo dos TikmȈôȈn, 
Harold Popovich e sua colega (e esposa) Frances Popovich criaram a forma escrita da língua maxakali, a 
qual, embora sujeita a constantes adaptações, é usada até hoje.  
48 Harold Popovich inicia seu texto com a frase: ñThe Maxakal² Indians refer to all their supernatural beings 
and tribal rituals as y«mǫyxop. The word is derived from y«mǫy ósouls of the deadô and xop ógroupôò 
(POPOVICH, 1976, p. 2) 
49 Embora os pr·prios TikmȈôȈn utilizem o termo ñesp²ritosò para se referirem às diveras subjetividades não-
humanas que habitam seu mundo ï y«mǫyxop e demais seres da floresta ï essa tradução constitui uma 
questão semântica espinhosa. Se os seres não-humanos que visitam as aldeias dos vivos podem ser tanto 
invisíveis quanto presentificados com seus corpos, cantos, movimentos ï comendo, caçando, dançando, 
brincando e cantando com os TikmȈôȈn ï; a no­«o ocidental de ñesp²ritoò apresenta-se inadequada do 
momento em que evoca uma entidade imaterial e sempre invisível (nunca corporificada), muito distante da 
dimensão agentiva, visual, sonora e material dos y«mǫyxop. Neste sentido, no esforço de não invisibilizar 
linguisticamente a existência (agência) e a substância desses seres, através do uso de categorias 
importadas da nossa linguagem e referentes ao nosso sistema de pensamento (CADENA, 2015), tenta-se 
limitar o uso do termo ñesp²ritoò, adotando-o somente para fins classificatórios, ou seja, quando nos auxilia 
na classificação dos diferentes povos-y«mǫyxop (por exemplo: ñpovo-espírito-gavi«oò). Assim, 
preferencialmente, para nos referirmos aos demais sujeitos que habitam o mundo nativo, serão adotados 
os termos y«mǫy (no singular) e y«mǫyxop (no plural) ou ñseres n«o-humanosò. O termo ñesp²ritoò será, ao 
invés, usado, para tratar do espírito dos humanos, que na língua nativa é expresso pela noção de koxuk, a 
qual ® tamb®m por eles traduzida como ñesp²ritoò (ou, ¨s vezes, y«mǫy). Trata-se de uma qualidade que 
cada pessoa incorpora após o nascer, a partir do ato de entrada da palavra-espírito-y«mǫy pela boca, e que 
inicia o processo de ñhumaniza­«oò do corpo/pessoa (tornando a crian­a ñhumanaò).  
50 O mǫm«n«m é um mastro ritual que é posto em frente à casa de religião durante o período em que os 
povos-yãmǫyxop visitam as aldeias. Há diferentes mǫm«n«m devido ao fato de que os principais grupos de 
y«mǫyxop possuem seu próprio (e específico) mastro, diferenciado por grafismos e tamanho. Ele é retirado 
quando seu correspondente povo-espírito deixa a aldeia para retornar a seu mundo ultraterreno.  
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e permanecem ao longo de alguns meses, antes de se despedirem e retornar às suas 

aldeias. Durante sua estadia nas aldeias cantam, dançam, brincam e compartilham 

comidas com os humanos, realizando caçadas e rituais de festa, que também são 

chamados de y«mǫyxop.51 A predominância do tema do mito e do ritual ï e o esforço em 

classificar e descrever os y«mǫyxop ï marca os trabalhos ñmais etnogr§ficosò desse 

autor,52 assim como da maioria das pesquisas realizadas at® hoje entre os TikmȈôȈn, 

focando alguns aspectos que provocam reflexões importantes para a nossa análise. 

A ñcasa de religi«oò ï ou kuxex, na língua indígena ï torna a destacar-se por sua 

centralidade espacial e por sua interdição às mulheres, atuando como um dispositivo 

simbólico e material de oposição entre os domínios masculino (central, sagrado, ritual, 

secreto) e feminino (periférico, profano, cotidiano, visível). Nas palavras do missionário 

norteamericano: ñThe religious house, the kuxex, is located at the center of the semi-circle 

of houses in a village. (...) It is off-limits to women and girls óunder penalty of deathô ò 

(POPOVICH, 1976, p.16). Tal oposição com base na diferenciação sexual, é remarcada 

por certas traduções que se referem ao Kuxex como ñcasa dos homensò (M£TRAUX, 

NIMUENDAJÚ, 1946). Todavia, é importante sublinhar que tal infeliz tradução se revela, 

na verdade, uma escolha dos autores que reflete menos a visão nativa e mais seu viês 

androc°ntrico. Como bem mostra Douglas Campelo, as tradu­»es nativas de ñkuxexò na 

língua portuguesa ï comumente definido como ñcasa ritualò, ñcasa de religi«oò ou ñcasa 

dos cantosò ï ressaltam o car§ter ritual desse lugar e n«o sua diferen­a ñde g°neroò: 

[O kuxek] apesar de ser uma casa interditada às mulheres, na tentativa de 
tradução por parte dos Maxakali desse importante espaço para a sua 
sociabilidade e socialidade, n«o se encontra refer°ncia ¨ famosa express«o ñcasa 
dos homensò. Parece haver um esfor­o por parte dos TikmȈôȈn em não expressá-
la dessa maneira, pois encontramos recorrentemente expressões como: ñcasa 
de religi«oò e y«mǫyxop pet (ninho-casa dos espíritos). (CAMPELO, 2009, p. 188-
189)53 

                                                
51 Os principais povos-espíritos-y«mǫyxop são: Koatkuphi (povo-espírito da mandioca), Y«mǫypip (povo-
espírito-homem), Yãmǫyhex (povo-espírito-mulher), Popxop (povo-espírito-macaco), XȈnǫm (povo-espírito-
morcego), Mogmoka (povo-espírito-gavião), Kõmãyxop (povo-espírito dos parceiros rituais), Putuxop 
(povo-espírito-papagaio), Tatakox (povo-espírito-lagarta), Ãmãxux (povo-espírito-anta). A esses grupos 
principais correspondem subgrupos de outros muitos y«mǫyxop. 
52 Veja-se ñMaxakali Supernaturalismò (POPOVICH, 1976) e ñThe sun and the moonò (idem, 1971) como 
primeiros estudos dedicados à classificação, tradução e descrição dos espíritos-y«mǫyxop e dos rituais. 
53 O mesmo autor propõe uma leitura do ritual do Mogmoka (povo-espírito-gavião) que inverte as relações 
espaciais entre homens e mulheres, da forma como sempre foram representadas: em sua análise, as 
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Figura 2 - Desenho de uma aldeia maxakali

 

Figura 3 - Esquema de uma aldeia maxakali 

 

Fonte: MAXAKALI, et al, 2012 (s/p.) Fonte: desenho elaborado pela autora 

 

Apesar das aldeias atuais não respeitarem exatamente este padrão espacial, as 

representa­»es que os TikmȈôȈn continuam produzindo de suas aldeias reafirmam esta 

topografia ideal. Como mostra esse desenho, a disposição ideal do kuxex é central, de 

frente para a aldeia (tendo seu acesso por trás, de onde também chegam os y«mǫyxop 

pelo caminho da floresta). As casas ï postas em semicírculo olhando para ele ï reforçam 

ainda mais sua centralidade simbólica. Este local, sagrado por excelência, porta entre o 

mundo dos vivos e o al®m dos mortos, ® inacess²vel ¨s mulheres ñsob pena de morteò. A 

proibição ritual feminina reaparece aqui nos termos de um estado de ignorância no qual 

as mulheres permanecem por estratégia dos homens, que estimulam seu receio dos 

                                                
moças estão no centro da estrutura ritual, enquanto homens (yãyã) e mulheres (xukux) mais velhos, junto 
com os y«mǫyxop, ocupam lugares periféricos e simétricos (CAMPELO, 2009, p. 189-190).  
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y«mǫyxop (NASCIMENTO, 1984) servindo-se, inclusive, de instrumentos musicais 

segredos usados no interior do kuxex e proibidos ao olhar feminino, os quais, do ponto 

de vista de Popovich (1976), serviriam para ñenganar as mulheresò sobre as visitas dos 

y«mǫyxop.54 

Por outro lado, Frances Popovich ï mulher, colega e esposa de Harold Popovich ï nos 

oferece uma importante perspectiva de investigação feminina. Sua inserção na sociedade 

indígena se torna muito interessante para os fins desse estudo, porque, como ela mesmo 

afirma na introdu­«o ao seu primeiro trabalho, ñenquanto mulherò pude ter acesso a 

certos assuntos ñtipicamente femininosò e n«o a outros: 

meu papel como mulher dentro da comunidade, possibilitou um melhor 
aprendizado de certos fenômenos culturais, ao passo que, em outros assuntos, 
o acesso foi relativamente mais difícil. A mulher maxakali não fala sobre assuntos 
íntimos com facilidade, muito menos quando é interrogada. Ela não fala sobre 
sexo nem religião. Essa situação, aliada ao meu interesse natural, fizeram com 
que a minha pesquisa recaísse mais sobre assuntos de parentesco e casamento, 
e não sobre ideias religiosas, para as quais meu marido, como homem, tinha 
acesso natural. (POPOVICH, 1980, p. 7) 

A mulher maxakali não fala sobre religião, pois ® assunto ñnaturalò dos homens. A 

essencialização biológica dos âmbitos sócio-cosmológicos aqui afirma-se radicalmente. 

Enquanto mulher, a autora teve que redirecionar seus interesses para as questões de 

parentesco (embora não íntimas e nem ligadas à esfera erótica), que pertencem a uma 

dimensão familiar e secular (definitivamente não ritual) da vida nativa. Vejamos então, 

como, a partir daí se reforça a dicotomia que opõe o âmbito masculino ï por natureza 

extraordinário ï ao mundo feminino ï por natureza ordinário. 

Tratando da ñeduca­«oò das mo­as, a autora explica que ñn«o h§ nenhum rito de iniciação 

para indicar que elas estão aptas para o casamento. Ao contrário, quando fala da 

aprendizagem masculina, ela específica que a iniciação dos meninos, aos doze anos, 

n«o est§ relacionada com a aquisi­«o da maturidade f²sica, mas sim com ñsua 

capacidade de assumir responsabilidades religiosasò (POPOVICH, 1980, p. 20). Em 

                                                
54 Cristiane Lasmar (1996) mostra como muitos rituais amazônicos envolvem a utilização de instrumentos 
sagrados tabu para as mulheres, sob pena de punições coletivas. Segundo a autora, este elemento, assim 
como todos os rituais masculinos, expressam o complexo ideol·gico definido como ñantagonismo sexualò. 
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outras palavras, se a maturidade das meninas é um processo natural de tipo ñf²sicoò, a 

iniciação masculina é um processo pelo qual, ao contrário, os rapazes adquirem 

responsabilidades de ordem social.55 Esta separação de planos se reflete também nas 

tarefas educativas ï diferenciadas por sexo ï que são esperadas dos dois pais. Pelo que 

concerne a relação pai-filho, vejamos que: 

Espera-se que a pessoa a quem (o filho) se dirige como ópaiô providencie a comida 
necessária: a carne, através da caça, nos tempos anteriores; arroz, milho e feijão, 
atualmente, através de plantações. O homem tem menos deveres para com 
aquela a quem chama de ófilhaô do que com aquele a quem chama de ófilhoô. A 
este ele deve ensinar a fazer arcos e flechas e a caçar, bem como os mitos, 
lendas e rituais dos Maxakali. (...) Por sua vez, espera-se que aquele a quem 
chamam de ófilhoô ajude ao que ele chama de ópaiô. Ele deve ajudar o pai a limpar 
a roça e confeccionar artefatos; precisa aprender a valorizar os itens culturais que 
foram um presente sobrenatural para seu povo. Ele precisa decorar as lendas, 
visto que o povo possui somente a tradição oral. Por volta dos doze anos, espera-
se que ele esteja preparado para a iniciação nos rituais religiosos dos adultos do 
sexo masculino. (POPOVICH, 1980, p. 34-35) 

Vejamos agora como as expectativas mudam ao tratar-se da circulação dos saberes 
femininos: 

A mulher que ® chamada de óm«eô deve cozinhar os alimentos básicos para sua 
família: arroz, feijão, batata-doce e milho. (...) Ela também lava roupas do marido 
e dos filhos mais novos. Tem maiores responsabilidades para com os parentes a 
quem ela se refere como ófilhasô do que para com os que considera como ófilhosô. 
Suas demais obrigações são: ensinar a filha a tecer os saquinhos de malha, a 
lavar as roupas dos irmãos, a enrolar a fibra de casca da árvore e a fazer panelas 
e potes de barro (ibidem, p. 35). 

Em suma, se dos pais se espera o ensino tanto das técnicas artesanais e de caça, quanto 

dos conhecimentos ñsobrenaturaisò e rituais para seus filhos homens, o papel das m«es 

se limita à preparação das filhas para os deveres domésticos (lavar roupas dos irmãos) 

                                                
55 £ comum nas etnografias sobre os povos ind²genas amaz¹nicos encontrar a dicotomia ñmulher 
procriadora naturalò versus ñhomem criador culturalò, que identifica o poder criativo feminino em termos de 
uma capacidade fisiológica (plano da natureza) e o poder criativo masculino em termos de um processo 
sociológico (plano da cultura), havendo rituais de iniciação exclusivamente masculinos e proibições rituais 
para as mulheres (ver: LASMAR, 1996). Em outras palavras, se a reprodução biológica é prerrogativa 
feminina, os homens produziriam homens sociais. Diversas teorias da antropologia feminista apontam para 
esta apropriação masculina do ritual em termos de ñexpropria­«o simb·lica da capacidade reprodutiva 
femininaò (LASMAR, 1996, p. 80) realizada pelos homens com o fim de compensar a ñinveja do ¼teroò 
(BATTELHEIM, 1962 apud LASMAR, 1996, p. 78).  
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e para a ñtransmiss«oò de t®cnicas de produ­«o de artefatos utilitários que, como já vimos, 

são a tecelagem da fibra de embaúba e a produção de panelas de barro. Embora em 

certos âmbitos pode-se entrever uma complementaridade de funções (o homem sendo 

responsável por providenciar os alimentos e a mulher por cozinhá-los, os homens 

fazendo arco e flecha e as mulheres produzindo tramas e potes de barro)56 não há 

nenhum tipo de correspondência entre as funções masculinas e aquelas femininas no 

que concerne os conhecimentos mitológicos e cosmológicos, de forma que: se o pai deve 

ensinar aos seus filhos homens ños mitos, as lendas e rituaisò, da m«e n«o se espera 

nenhum compartilhamento desse tipo de conhecimento com suas filhas. Mais uma vez a 

esfera ñcultural, ritual e sobrenaturalò ® oposta, indiretamente, ¨ esfera do doméstico e 

do ordinário feminino. Esta abordagem se torna explícita num segundo trabalho de 

Frances Popovich (1988), no qual a autora apresenta os deveres masculinos e femininos 

que estão à base da divisão sexual do trabalho: 

The men are responsible for hunting, warfare, and the exoteric religious rituals. 
They clear the land used for planting. (...) The women gather wild produce, fish 
and plant to augment the hunting, prepare the food for eating, nurture the children, 
and generally take responsibility for household matters. They are the experts 
whose help is sought in arranging marriagesò (ibidem, p.43) 

Preocupada em compreender os motivos da inefic§cia da convers«o dos TikmȈôȈn ao 

Cristianismo, em trabalho publicado oito anos mais tarde ï com o título emblemático 

Social power through ritual power in Maxakali society57 ï a autora trata de entender o 

ñsentido socialò da religi«o tradicional. O papel masculino, tradicionalmente baseado no 

suprimento alimentar (através das ricas caças) e na realização de expedições bélicas, 

                                                
56 Sobre a ñdivis«o sexual do trabalhoò encontramos breves descrições nos trabalhos de Rubinger, Amorim 
e Marcato (RUBINGER et al, 1980). Segundo esses autores, aos homens cabe a atividade de caça e o 
trabalho na roça (o homem derruba a mata, encoivara, planta), enquanto as mulheres se encarregam da 
colheita. Os homens fazem arcos, flechas, vassouras, balaios, peneiras, chocalhos, bodoques, capacetes 
de folha de palmeira, enquanto as mulheres fabricam cerâmica, produzem ornamentos e tecem redes de 
pescar e de dormir, e bolsas (ibidem). Marcato argumenta: ñas tarefas na tribo s«o especificadas de acordo 
com a categoria sexo. No trabalho agrícola cabe ao homem o preparo do solo, enquanto que a mulher se 
encarrega da limpeza do terreno, semeadura e colheita. Cabe a ela também a preparação dos alimentos 
na aldeia. A divisão por sexo pode ser notada igualmente na atividade artesanal: enquanto os homens se 
encarregam de fazer arcos, flechas, bodoques, cestaria e vestes/adornos usados nos cerimoniais, cabe às 
mulheres confeccionar colares, cacayas e cer©micaò (ibidem, p. 167).   
57 Tese de Doutorado em Philosophy in Intercultural Studies. Fuller Theological Seminary School of World 
Mission, 1988. 
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teria enfrentado, em tempos recentes, drásticas mudanças, colocando em risco seu 

prestígio (e poder) social. O papel feminino, ao contrário, baseado nas atividades 

reprodutivas, de criação, pequenas colheitas, produção de redes e assuntos familiares, 

teria permanecido ñintactoò, sem sofrer varia­»es significativas. A revitalização dos rituais 

seria, portanto, uma resposta para manter a estrutura social tradicional (renovando o 

poder social masculino) face às mudanças causadas pela redução do território, pela 

presença dos missionários e pela entrada da escola bilíngue (POPOVICH, 1980): 

In this paper I will show that the loss of the traditional Maxakalí male role of 
dominance in subsistence factors and war parties has created a need to express 
male dominance in other ways. The male esoteric cult of the Souls-of-the-Dead 
gives the men exclusive access to spiritual power and thus provides them with 
undisputed social power. (ibidem, p.16) 

Segundo Frances Popovich (1988), portanto, encarregar-se dos deveres rituais constitui 

o mais alto valor moral para um tikmȈôȈn, sendo a realização dos rituais-yãmǫyxop a mais 

importante estrutura de unifica­«o do grupo (o ñcolante socialò). Mais uma vez, o poder 

social, antigamente garantido pelas expedições de caça e guerra, e mais recentemente 

centrado no acesso exclusivo ao y«mǫyxop, é tomado como um domínio inequívoca e 

unicamente masculino:  

Social power is legitimately wielded by the elder kinsman or patriarch of a group. 
There is a strong ideology of male superiority that is manifest in various ways. 
Beside the very practical attribute of superior physical force, a man has jurisdiction 
over the crops for which he cleared the land and turned the soil. This gives him 
great power in the subsistence realm. When a man abandons his wife and children 
(they invariably belong to the wife in such a case), they undergo severe 
deprivation. The womenôs fear of abandonment contributes to the menôs social 
power. (ibidem, p. 27-28) 

Em poucas palavras, o poder masculino estaria baseado em três fatores: a força física 

(plano biológico); o controle dos recursos alimentares (plano político-econômico); o 

acesso ao Kuxex e o grau de participação à vida ritual (plano cosmológico-ritual).58 No 

                                                
58 Um ulterior elemento de domina­«o masculina seria exercitado, segundo a autora, na esfera dos ñfavores 
sexuaisò ligados ao controle das plantações (e dos recursos alimentares em geral): com exceção para as 
parentes próximas, o homem teria acesso às prestações sexuais de qualquer mulher que aceite alimentos 
de sua roça (POPOVICH, 1988). Popovich explica as graves implicações desses pagamentos sexuais para 
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entanto, em decorrência do processo de contato com a sociedade envolvente, uma 

estratégia utilizada para garantir a dominação masculina seria representada, também, 

pelo domínio linguístico do português e pela interação com os ãyuhuk (pessoas não-

indígenas), sendo estes os nacionais brasileiros com os quais, nas últimas décadas, vêm 

se intensificando as rela­»es (e dos quais as mulheres seriam ñprotegidasò e mantidas 

distantes). Uma vez individuadas as fontes do poder entre os Maxakali, a autora 

apresenta uma classificação baseada no acesso diferenciado a essas fontes, a partir de 

fatores como sexo e idade. O patriarca ï geralmente um homem mais velho e sábio ï 

que organiza os rituais, alcançaria o papel mais poderoso. Os homens iniciados que têm 

acesso ao kuxex e estabelecem interação direta com os y«mǫyxop, também gozariam de 

elevado poder. Logo abaixo encontramos os rapazes não iniciados, que, embora não 

detêm poder ritual, beneficiariam de certa imunidade contra os atos destrutivos dos seres 

mais ferozes. As mulheres, junto com as crianças pequenas representam, enfim, os 

sujeitos mais vulneráveis da ñescala socialò, com os quais muitos y«mǫyxop se relacionam 

com aberta hostilidade (POPOVICH, 1988). Em prol a confirmar a divisão sexual que está 

à base da distribui­«o do poder na sociedade nativa, a autora refor­a: ñthe men needed 

to confront both the material and the spiritual worlds, and the women needed only 

ignorance and male protection to keep safeò (ibidem, p. 35). 

Resumindo, se além de deter o controle dos recursos naturais, o homem dispõe de 

grande poder sócio-cosmológico devido ao conhecimento dos mitos e dos rituais 

(aprendidos durante sua iniciação) e de sua interação exclusiva com agências externas 

(os brancos) e ñsobrenaturaisò (os y«mǫyxop), à mulher resta exercer seu domínio na 

esfera dos afazeres e das relações domésticas e de parentesco, tendo como 

responsabilidade central a de criar (e nutrir) seus filhos, sobrinhos e netos.59 Esta 

                                                
as mulheres vi¼vas: ñThe reciprocal obligations in food distribution have serious implications for widows 
with young children. When there is no man to clear the land for planting, a woman is severely handicapped 
in providing sufficient food for herself and her children. It seems that the traditional sororal polygyny was 
designed to take care of this to some extent, so that the families of orientation have little responsibility for 
their widowed daughters and sisters. The abolition of legitimate polygyny has made unofficial concubinage 
or promiscuity the only solution for some widowsò (ibidem, p. 44). 
59 O reconhecimento do poder feminino passa pelo papel exercido nas tarefas domésticas e educativas: 
ñwhile a woman is certainly considered less equal than a man, this is not to say that she is powerless in her 
own sphere. A father has little authority with respect to his children (...) The mother rules in household 
matters, her husband deferring to her expertise. The older women are the matchmakers, knowing all the 
kinship ties. A woman continues to have an important role in the lives of her children, grandchildren, and 
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separação de domínios ganha ênfase simbólica quando é transposta para a dicotomia 

ñpuroò versus ñcontaminadoò: 

The ritual center is the most sacred place in the social unit. It is a place of great 
spiritual power and danger. Only males are allowed in there at any time, and only 
initiated males are allowed in the ritual center after sundown. A ritual must be held 
in a sacred place and no female may contaminate it. According to Maxakali 
cosmology, the female belongs to the profane world and her presence would 
contaminate the sacred areas. There are degrees in male purity, but the female 
is impure by definition. (ibidem, p. 60) 

O kuxex ®, portanto, um espa­o ritual ñpuroò que n«o pode ser contaminado pelas 

mulheres ñimpuras por naturezaò. Para a autora, tal oposi­«o simb·lica manifesta no ritual 

corresponde metonimicamente a uma mais ampla divisão dos papéis sexuais que marca 

o mundo concreto (cotidiano). Se os homens são os atores falantes e atuantes, as 

mulheres constituem a plateia que os ouve; se os homens ocupam o centro, o lugar das 

mulheres está na periferia; se os homens dançam de forma complexa, as mulheres o 

fazem de forma simples; se os homens guiam, as mulheres são por eles guiadas (ibidem). 

Os espaços, atos e atores do ritual tornam-se, assim, metáforas plenas do mundo 

social.60 Por fim, o que a autora sugere é a existência de um domínio masculino dado e 

ñuniversalò que atua, de forma particular, sobre o mundo feminino, pois se inscreve em 

ñdichotomous relations between men and women to enhance the social power of the 

males and to reinforce the dependent role assigned the females in the societyò (ibidem, 

p. 74). 

Em estudo posterior, Myriam Álvares (1992) também remarca a relação de poder 

exercida pelos homens sobre as mulheres. Mais uma vez o Kuxex é analisado como um 

eixo cosmológico central para compreender o mundo indígena a partir de uma 

perspectiva de poder (agência) toda masculina. Segundo o que a autora sugere, é dentro 

                                                
great-grandchildren, as long as she is physically able to carry out her role expectations. Maxakali women 
have relational power. They have a significant role in the nurture and formation of the younger generationsò 
(POPOVICH, 1988, p. 46).  
60 Essa simbologia espacial não é nova entre os grupos Jê, tratando-se, como bem lembra Douglas 
Campelo, citando Ewart, de uma dicotomia etnográfica clássica que opõe o centro da aldeia ï associado à 
esfera masculina ñda culturaò ï ao espaço periférico-doméstico feminino ñda naturezaò (CAMPELO, 2009, 
p. 21). 
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do Kuxex que ocorrem ï controladas e propiciadas pelos homens ï todas as interações 

sociais e extra-humanas. Pelo contrário, é às suas margens que as mulheres atuam, sem 

perpassar os limites (espaciais e simbólicos) de suas relações próximas de parentesco e 

de seus âmbitos domésticos. Mais uma vez, ao feminino é atribuído um lugar periférico, 

inativo, dependente e delimitado pela centralidade da atuação masculina. Nas palavras 

da autora:  

A palavra Maxakali é masculina em sua natureza. São também os homens quem 
constroem e estabelecem as relações sociais, as mulheres ficam nos interstícios, 
nas ófrestasô, por trás destes. São os homens que estabelecem as posições e 
criam o movimento ï o trânsito ï entre estas, dentro do grupo. São os seus 
movimentos, de reunião e de dispersão nas próprias casas, que delimitam as 
posições femininas. Ou seja, o movimento feminino existe em função e, acontece 
em consequência, do movimento masculino. Nas reuniões entre famílias os 
homens falam alto e no centro enquanto as mulheres sussurram entre si, por trás 
destes. (...) As mulheres casadas que vivem nos grupos familiares de seus 
maridos calam-se ï falam pouco e baixo ï deixam que seus maridos falem por 
elas, ou quando necess§rio, falam atrav®s dos filhos. Pois a tarefa de falar óaos 
outrosô ï aos afins, inimigos e pugnõy e, principalmente aos óãynhuk e com os 
yãmiy ï é masculina. (ÁLVARES, 1992, p. 190)  

Os homens s«o elevados a sujeitos ñplenosò que atuam um papel central em seu mundo 

por meio de sua ñfala com os outrosò. O ato ritual ® aqui novamente compreendido como 

metáfora do mundo social, pois, da mesma formo como acontece no ritual, ña 

sociabilidade feminina ® sempre direcionada pelos homensò (ibidem, p. 49). 

Estabelecendo as relações fundamentais entre os humanos e com os y«mǫyxop, os 

homens detêm o controle das interações entre os sujeitos do seu mundo, tanto na vida 

cotidiana quanto na dimensão cosmológica. Ao contrário, as mulheres, que são objeto 

dessas relações, falam baixo, calam-se, situadas numa dimens«o ñdo interiorò; dentro das 

fronteiras de seus laços familiares, dentro de suas casas, falando para dentro: 

a relação, assim como a palavra ï a música ï é masculina. O feminino não emite 
nem cria a palavra. Mas se são os homens que cantam com os espíritos, cantam 
para as mulheres. Pois são estas quem os escutam. São estas que ficam e 
ocupam o lugar dos viventes. (...) As mulheres mantêm a posição dos vivos e 
recebem a palavra dos y«mǫy. O masculino é expansão, relação com o além, com 
o óoutroô e ® central. As mulheres na periferia, recebem e retraem. (ibidem, p. 190-
191)  
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Desde sua posição de agentes-falantes-cantores ï enquanto mediadores entre as 

potencias externas e os humanos ï os homens s«o seres em ñexpans«oò. Com seus atos 

criativos, estes se colocam num espaço abstrato entre os vivos e os yãmǫyxop, trazendo 

sua palavra-canto-conhecimento às mulheres, que a recebem de sua posição retraída e 

terrena, de viventes. Essa possibilidade masculina de exercer o domínio social e 

cosmológico seria dada pela passagem do mundo interior (profano, doméstico, familiar) 

para o exterior (sagrado, público, social), que os homens atuam mediante o processo 

iniciático denominado Tatakox. Através desse ritual, realizado aproximadamente aos sete 

anos de idade, os meninos efetuam o deslocamento necessário para sair da esfera 

feminina e ingressar no mundo dos homens. 

A análise da esfera sagrada enquanto núcleo central da cultura ï dimensão vertical ï 

para a qual os homens se deslocam em seu devir sujeitos sociais ñplenosò em oposi­«o 

a uma esfera feminina profana ï dimensão horizontal ï enquadrada como plano ordinário 

e concreto da vida cotidiana (na qual não se realiza um desenvolvimento social e 

cosmológico completo da pessoa), é uma constatação teórica no mínimo discutível, a 

qual reflete certa tendência, na etnologia ameríndia, ao uso de categorias hierarquizadas, 

dicotômicas e morais, como: sagrado/profano, vida extraordinária/vida ordinária, 

masculino/feminino (CICCARONE, 2004). O entendimento do ritual como metáfora da 

vida social e expressão máxima do poder masculino corresponde, nesse sentido, a uma 

abordagem teórica que assume como dada e universal a dominação masculina.61 E é 

exatamente a partir dessa perspectiva assimétrica que a diferenciação dos papéis 

sexuais é entendida e representada, como a própria Popovich defende: 

The male-female role distinctions in rituals remind us that: 1) the dominance of 
men is a universal phenomenon; 2) sexual asymmetry is a cosmological 
conception; 3) rituals reflect and reinforce this concept (Evans-Pritchard, 
1965:157, Peirano, 1978, Tambiah, 1978). (POPOVICH, 1988, p. 75) 

 

                                                
61 Em sua revisão sobre a antropologia do gênero nas décadas de 70 e 80, Cristiane Lasmar (1996) mostra 
como numa primeira fase dos estudos feministas, a dominação masculina era pressuposta como um fato 
universal, a partir do qual procurava-se, nos diferentes contextos etnográficos, explicar suas causas 
particulares.  



65 
 

Para os fins da discussão aqui proposta, não se trata, todavia, de negar a validade dos 

temas e das hipóteses apresentadas pelos autores considerados, ou de discutir a 

relevância de suas contribuições teóricas e etnográficas. A centralidade do kuxex e das 

intensas relações rituais que dali se propagam, as interdições femininas, a iniciação 

masculina como processo fundante de uma produção nativa da pessoa, o papel ritual dos 

homens; todos esses aspectos são eixos certamente importantes para compreender o 

mundo tikmȈôȈn. O que se pretende discutir, aqui, é a perspectiva adotada por estes 

autores, da forma como foram privilegiados alguns fenômenos e ocultados outros, 

ressignificando a experiência indígena a partir de uma perspectiva histórica e social 

particular, típica de uma certa (parcial) visão antropológica.  

Tais reflexões estão longe de ser novidade no debate antropológico sobre o lugar das 

mulheres nas etnografias.62 A partir dos anos 70 a ñhegemonia da ideia de dominação 

masculinaò (LASMAR, 1996, p. 28) vem sendo questionada dentro de uma mais ampla 

cr²tica ¨ autoridade etnogr§fica que problematiza ña legitimidade do olhar antropol·gico 

como instrumento de produ­«o de saber sobre o óoutroôò63 (ibidem, p. 28). Autores como 

Christine Hugh-Jones (1979), Stephen Hugh-Jones (1979; idem, 1993), Joanna Overing 

(1986, 1999), Peter Gow (1989), Marilyn Strathern (2009 [1988]), chamaram a atenção 

sobre o uso de oposições binárias produzidas pelo pensamento filosófico ocidental que 

se revelam simplicistas e inapropriadas para traduzir os discursos indígenas, apontando 

para a necessidade de investigar as categorias nativas e as formas como estas 

estruturam o mundo e elaboram seus problemas. Neste sentido, é notório como a visão 

antropológica ocidental tem projetado, ao longo da história da disciplina, uma 

ñperspectiva masculina da vida socialò (ROSALDO, LAMPHERE, 1974), na qual, as 

categorias ocidentais de gênero ï baseadas nas correspondências simbólicas entre a 

esfera feminina e o domínio da natureza, por um lado, e a esfera masculina e o domínio 

social, por outro ï contribuíram para reiterar a divisão binária natureza/cultura 

                                                
62 Embora haja, há mais de trinta anos, autores que repensam as questões femininas e as relações de 
gênero em vários contextos etnográficos, (na melanésia, assim como na etnologia ameríndia) acho 
pertinente trazer tais discussões aqui pois, ao meu ver, ainda não têm influenciado significativamente os 
estudos realizados entre os TikmȈôȈn. 
63 Os paradoxos implicados na tradução do discurso nativo, assim como outros aspectos autoritários do 
discurso etnográfico, fazem parte de um amplo debate antropologico que tem sido desenvolvido ao longo 
da história da disciplina. Vejam-se em particular, as contribuições dadas pelos autores pós-modernos como 
Clifford, Marcus, Crapanzano e Rabinow, publicadas in: CLIFFORD, MARCUS, 1986. 
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fundamentada na visão naturalista própria do mundo ocidental (COLPRON, 2005).64  

Assim, a diferenciação social e cosmológica entre papéis femininos e masculinos que 

orienta o socius nas sociedades amazônicas, tem sido compreendida e significada a 

partir da chave conceitual do ñantagonismo sexualò, fazendo da oposi­«o entre os sexos 

a única forma de relação possível.65 Ainda, sua base simbólica se funda em um 

antagonismo de tipo biol·gico: ñuma vez que se distinguem por seus corpos, suas 

secreções e suas funções procriativas, o homem e a mulher são considerados como dois 

termos que devem, necessariamente opor-se (...) Assim, a mulher enquanto procriadora, 

é posta do lado da natureza, do dom®stico e da submiss«oò (ibidem, p. 96).  

Ao contrário, entendemos aqui que reconhecer a importância da diferença entre homens 

e mulheres não significa necessariamente traduzi-la em termos opositivos e assimétricos. 

O ñproblemaò da domina­«o masculina posto nestes termos é algo inerente à experiência 

histórica e social do Ocidente e a um determinado conceito de sociedade que a funda. O 

fato importante, salienta Lasmar, é de os antrop·logos ñterem esquecido de perguntar às 

mulheres que transformaram em objeto se a dominação masculina, que no Ocidente 

assumiu um estatuto de problema era problematizada por elasò (LASMAR, 1996, p. 29-

30). Sobre isso, é extremamente relevante que Frances Popovich exprima a seguinte 

reflex«o: ñMaxakali men obviously consider the women inferior, yet the women do not 

seem to agonize over their lack of equality with men. They seem to find their role very 

meaningfullyò (POPOVICH, 1988, p. 47).  

Contudo, se a autora não aprofunda possíveis desdobramentos teóricos, tal afirmação 

nos ajuda a provocar, nos termos de Lasmar, uma série de questionamentos: será que a 

interdição ao kuxex representa, para as mulheres tikmȈôȈn, um problema central? Será 

que elas se sentem dominadas pelo poder masculino? E se isso ocorre, será que se dá 

nos mesmos termos postos pelos etnógrafos? Será que sua perifericidade, suas formas 

                                                
64 Descola (1992) evidencia como tal visão dualista ® ñetnoc°ntricaò e inadequada para compreender e 
traduzir mundos ï os ameríndios ï cujas visões não dicotômicas e não naturalistas não permitem reduzir 
as relações entre homens e mulheres, e entre seres humanos e outras espécies (animais, vegetais...), a 
binômios como natureza/cultura. Lasmar (1996) mostra como a oposição natureza/cultura está na base de 
certa essencialização dos papéis de gênero fortemente criticada nos anos 80 por autoras como: 
STRATHERN, 2009; MACCOMARCK, 1980; JORDANOVA, 1980. 
65 Veja-se, a esse respeito, o segundo capítulo da dissertação de Cristiane Lasmar: ñAmaz¹nia: A Ideologia 
do Antagonismo Sexualò (LASMAR, 1996, p. 56-86). 
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sutís de ver, escutar, partecipar, seu trânsito entre as redes familiares próximas, 

constituem ñlimitesò para elas? Será que os efeitos da agência feminina atingem somente 

dimensões intimas e ordinárias? Enfim, seriam as diferenças entre homens e mulheres 

pensadas por elas como antagônicas e exclusivas da mesma forma como são 

representadas nas etnografias? 

Embora os dois autores ï Frances e Harold Popovich ï são os que mais insistiram sobre 

a dominação masculina, são eles os primeiros que nos deixam entrever, em seus textos, 

elementos contraditórios que instilam reflexões críticas sobre a hegemonia reiterada por 

certo discurso antropólogo, por eles diretamente defendido. Primeiramente, vimos como 

a proibição ritual das mulheres foi ressaltada e significada como aspecto de sua 

ignorância e incapacidade de agir frente ao mundo sócio-cosmológico masculino, 

constituindo a base simbólica de sua inferioridade social. No entanto, Harold Popovich 

(1976, p. 27) lista entre os máximos conhecedores e organizadores de y«mǫyxop da 

aldeia ñsix ruling elders including one womanò. O registro de uma ñmulher-paj®ò (como 

poderíamos chamá-la hoje)66 entre os homens mais poderosos da aldeia, não provoca, 

todavia, algum desdobramento analítico a respeito das implicações conceituais que 

levanta. Podemos intuir a existência de um certo conhecimento ritual feminino também 

pelas palavras de Myriam Álvares (1992, p. 68) que, em nota 22 de seu texto fala a 

respeito dos cantos/y«mǫy que as mulheres possuem, escrevendo: ñmas as mulheres s«o 

capazes de cantar muito dos cantos, n«o s· os seus pr·prios como v§rios outrosò. Ou 

seja, além de possuírem cantos rituais próprios, as mulheres conheceriam e cantariam 

muitos outros cantos. Frances Popovich (1988), em outro momento, também admite que 

as mulheres ñsabem mais do que qualquer uma delas admitiriaò e que ñmesmo quando 

aprendem a ler, publicamente fingem não saberò,67 deixando entrever a existência de 

certo conhecimento feminino que não se mostra da mesma forma que o masculino. Em 

outras palavras, a autora aponta para uma qualidade ñn«o enunciativaò do saber das 

mulheres, embora não indague minimamente suas potencialidades expressivas. Ainda, 

                                                
66 Problematizaremos adiante o uso do termo ñpaj®ò para referirmos aos homens e mulheres que det°m 
mais conhecimento ritual.  
67 Tradução livre. Nas palavras da autora: ñIt is certain that the women know more than anyone will admitò 
(POPOVICH, 1988, p. 74) e ñThe women themselves, even when they have learned to read, will publicly 
pretend that they cannotò (ibidem). 



68 
 

outro paradoxo sobre a pressuposta relação de dominação é expresso quando a autora 

constata o fato de que os homens demonstram acreditar nos y«mǫyxop, e ao mesmo 

tempo defende a ideia de que eles ñencenariamò os rituais s· com o fim de enganar e 

apavorar as mulheres (e manter seu poder social sobre elas). Ora, ï a dúvida surge 

espontânea ï se os homens também acreditam nos y«mǫyxop, como poderiam as 

mulheres se sentirem enganadas? A autora, mais uma vez, não aprofunda os 

questionamentos ínsitos nessas ponderações, mantendo uma perspectiva teórica 

orientada por preconceitos etnográficos. A mesma abordagem interpretativa emerge 

também quando comparamos as análises de dois mitos muito semelhantes, propostas, 

individualmente, pelos dois missionários norte-americanos. A primeira narração à qual 

me refiro é apresentada por Harold Popovich, e trata da luta de uma mulher com um dos 

seres (monstros) mais ferozes, o temido ǫnmõxa:68  

ǫnmoxã have a cutting blade along their forearms and with it cut off heads. One 
legend tells of an ǫnmoxã cutting off a manôs head. The wife stuffed the body into 
a net bag and hung it from the rafters inside the house. Then she went up on the 
roof and took along a sharp pole. The ǫnmoxã entered the house, opened his 
mouth to drink the blood that dripped down from the body, and the woman speared 
him through the mouth (POPOVICH, 1976, p. 25) 

Nesse mito, a mulher vinga a morte do marido matando com astúcia o perigosíssimo 

ǫnmõxa, o espírito-onça-canibal que assombra a quietude dos TikmȈôȈn. E o faz servindo-

se de sua rede de embaúba.69 Embora essa história mostre elementos que contrariam a 

tese da ignorância, do medo e da total falta de poder das mulheres frente aos perigosos 

seres que ameaçam seu mundo e aos poderosos homens que o dominam, ela é 

analisada por Harold Popovich simplesmente como exemplo de uma esperteza 

(cleverness) da qual ñtodosò os TikmȈôȈn seriam dotados para lidar com os seres 

perigosos, compensando sua desvantagem ñde for­aò com o poder do intelecto. No 

                                                
68 Ǫnmõxa é um monstro, um espírito-onça-canibal que se alimenta de carne crua, podendo comer os 
parentes vivos para saciar sua fome. Quando uma pessoa (tikmȈôȈn) não respeita as condutas alimentares, 
rituais e sexuais, apropriadas, ao longo de sua vida, após sua morte pode vir a transformar-se nesse terrível 
ser (sendo este o destino natural dos brancos), assombrando a quietude dos TikmȈôȈn. 
69 Veremos adiante (no capítulo 3) como, através da linha de embaúba, são contidos espíritos ferozes e 
como essa fibra transforma, cura e atua na mitologia e nas esferas sócio cosmológicas do mundo nativo. 
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entanto, quando Frances Popovich transcreve um mito muito semelhante,70 no qual um 

coelho escapa da predação de uma onça feroz ï ñthe hãmgãy jaguarò ï recorrendo a um 

inteligente estratagema (análogo ao da mulher protagonista da história transcrita pelo 

parceiro), o caso é interpretado como um exemplo, no plano mítico, de uma modalidade 

ñespecificamente masculinaò de intera­«o com o cosmos. Se o primeiro mito, cuja 

protagonista é uma mulher, tem sido usado para explicar uma qualidade compartilhada 

por qualquer pessoa tikmȈôȈn, é no mínimo curioso constatar como, segundo Frances 

Popovich, o mito ñdo coelho e da on­aò explicaria, pelo contr§rio, uma capacidade 

específica dos homens, os quais ï ñcomo coelhos frente ¨ on­aò ï enfrentam as 

poderosas entidades sobrenaturais graças ao empoderamento conferido pela iniciação 

ritual e por sua particular astúcia (POPOVICH, 1988, p. 59). Levando sua análise ainda 

mais longe, a autora sugere que esse mito explicaria a oposição entre o poder masculino 

e a incapacidade de ação feminina na interação com os esp²ritos: ñMaxakali women and 

children are completely powerless in a confrontation with the corporate entities, but the 

men relate to the spirit world as the rabbit in the folk tales relates to the h«mg«y ójaguarô ò 

(ibidem, p. 58).71 

A partir dos elementos aqui apresentados, entendo, portanto, que as representações da 

experiência feminina propostas para o mundo tikmȈôȈn, longe de serem uma descrição 

neutra e objetiva do outro (pretensão antropológica ontologicamente impossível), revelam 

mais um olhar etnográfico típico da tradição histórica e filosófica do pensamento ocidental 

do que uma perspectiva nativa do mundo construída a partir de suas categorias e 

elaborações filosóficas. Como vimos, certo viés androcêntrico norteia as primeiras 

pesquisas entre os TikmȈôȈn, nas quais o dom²nio do feminino ® historicamente 

identificado com a esfera doméstica/privada (e dentro da qual as mulheres criam relações 

biológicas, fisiológicas e funcionais com seus parentes mais próximos) em oposição (e 

subordinação) à esfera política/pública, na qual se inscreve a ação social e ritual 

                                                
70 O mito encontra-se transcrito em: POPOVICH, 1988, p. 58-59. 
71 A inferioridade da mulher no mundo maxakali seria explicada, segundo a autora, também por um mito 
de origem. Conta-se nesse mito que um único homem teria sobrevivido a um grande dilúvio que acabou 
com todo o povo maxakali. Com a ajuda de Topa, uma espécie de demiurgo, ele encontra uma fêmea de 
veado, com a qual pode procriar seus filhos e repovoar o mundo. Segundo Popovich, este mito explicaria 
o alto valor dado aos homens e o papel de menor valor reservado às mulheres, sendo limitado à reprodução 
sexual (POPOVICH, 1988). 
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masculina. A partir dessas pré-categorias, entre outras, é que são compreendidos e 

apresentados os demais aspectos práticos, filosóficos e rituais do mundo nativo. 

Contudo, se olharmos para os princípios operantes nos discursos nativos, notaremos que 

tais oposições, assim como as pensamos, revelam-se inadequadas para intentarmos sua 

exegese. É neste sentido que, como salientado pelos autores supracitados, torna-se 

necessário adotar uma abordagem crítica que não interprete as relações de gênero 

nativas necessariamente pela equa­«o ñdomina­«o masculina/subordina­«o femininaò, 

mas sim que indague suas formas, características e relações peculiares a partir do que 

a própria experiência nativa sugere. Assim, se Viveiros de Castro (2002b) aponta para a 

necessidade do etnógrafo de levar a sério o discurso nativo, McCallum alerta sobre a 

urgência de levar a sério o mundo feminino ñbuscando em particular entender o trabalho 

e a vida das mulheres sem pressupor valores ou significados associados a esses 

dom²niosò (MCCALLUM, 1999, p. 1), ou seja, evitando pressupostos analíticos e 

oposições conceituais a priori para dar espaço às categorias filosóficas nativas. 

Neste sentido, uma reflexão inicial dada pela perspectiva filosófica nativa, remete à 

tradução do etnônimo (por auto-denomina­«o) ñTikmȈôȈnò. Se, geralmente, tem sido 

traduzido como ñn·s, humanosò, ou ñgente de verdadeò, importando um significado mais 

genérico das formas semânticas de auto-denominação comuns nos povos indígenas das 

TBAS, umas versões nativas apontam para uma outra e mais interessante etimologia do 

termo: ñTikmȈôȈnò seria formado por tik=homens, mȈ=nós, ôȈn=mulheres, de modo que 

sua tradução, sugerida por alguns dos interlocutores nativos, é ñn·s, homens e 

mulheresò. Diferentemente de uma dicotomia (homens versus mulheres) e de uma 

equivalência (nós igualmente homens e mulheres) essa tradução - nós, homens e 

mulheres - nos instiga a tratar da diferença de gênero de outras formas, não equivalentes, 

nem hierárquicas. É exatamente a partir dessa, como de outras sugestões dadas pela 

perspectiva tikmȈôȈn, que tentaremos, ao longo do trabalho, propor novas hipóteses 

sobre as relações entre homens e mulheres. Vejamos, por exemplo, o que nos revela um 

mito nativo sobre o surgimento da primeira mulher. 
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1.4 Putõyhex : o surgimento da mulher tikmȈôȈn  

Antes não tinha mulheres. Mõnãiyxop (um ancestral) viu um barro mexendo 
enquanto ia trabalhar. Uma mulher estava saindo daquele barro. E que mulher 
bonita! Ela o chamou: Atak! (Meu pai!). Ele então virou e a viu... Ela era bonita. 
Tinha um cordão no braço e um no pé. Ela foi se juntar com um ancestral, mas 
se injuriou, e foi se juntar com outro, e com outro, até que finalmente casou com 
Kokexkata.72 Na época em que iam ter os rituais, os parentes de Kokexkata 
construiram suas casas no centro da aldeia. Todos faziam sempre assim, mas, 
desta vez, Kokexkata construiu sua casa num canto afastado. Para manter sua 
mulher, a ¼nica entre os TikmȈôȈn, secreta, a escondeu dentro de uma bolsa de 
couro de bicho do mato e a carregou consigo até sua casa na beira da aldeia. Os 
parentes ficaram desconfiados e comentaram: ñele sempre faz a casa no meio 
da aldeia, por que agora ele foi fazer sua casa l§ no canto?ò. De noite chamaram 
dois rapazes-coelhos, KȈnǫ»g, e os mandaram dormir na casa de Kokexkata para 
vigiá-lo. O plano era que fossem tirar mel e chupassem tanto mel até que 
passariam mal e pediriam abrigo na casa do parente. Mas, na verdade, era para 
eles adoecerem de mentira e dormirem na casa de Kokexkata para descobrir 
quem estava morando com ele. Assim, os dois KȈnǫ»g foram e se fingiram 
doentes. Quando chegaram perto da casa de Kokexkata começaram a gritar 
óHuuuuuu! Huuuuuu!ô Kokexkata então os chamou, pois eram seus sobrinhos: 
ñKȈnǫ»g! V°m para c§, durmam aqui!ò Os dois coelhos foram para a casa dele. 
Deitaram perto do fogo, junto com o tio, e fingiram adormecer. Mas só ficavam 
olhando, vigiando. Quando, certa hora, Kokexkata os chamou: ñKȈnǫ»g, estão 
dormindo?ò, eles ficaram bem quietos. Kokexkata pegou então um tição ardente 
do fogo e o botou pertinho deles, para ver se estavam dormindo mesmo, para ver 
se acordavam, mas eles ficaram bem quietos, aguentando. Então Kokexkata 
sentou e abriu o kumi, a bolsa de couro, e dela tirou sua mulher bonita. Foi nessa 
hora que os KȈnǫ»g gritaram: ñEhhh! Y«y« te xektut mȈy y« pip!ò (ñEhhh! Yãyã,73 
você está deitando com uma mulher!ò) Mas Kokexkata pegou a mulher e a jogou 
junto com os paus de madeira. Nessa hora chegaram muitos outros homens, que 
estavam ca­ando ali perto, e perguntaram: ñcad°? Cad°?ò e Kokexkata 
respondia: ñ® mentira deles! Eu estava com um pau! Uma raiz de pau!ò ï ñN«o! £ 
mentira sua, porque nós a vimos! Ela é mulher de verdade, tem um cordão no 
bra­o e um no p®!ò responderam os KȈnǫ»g, e cantaram assim:  

 

Yãyã, você deitou com uma mulher, 
segurando ela! 
Cadê? cadê? 
É sua mulher de verdade! 
Cadê? cadê? 
Ela está com um cordão no braço 
Ela está com um cordão na perna 
Cadê? cadê? 
Eu estou só segurando um toco de 
madeira!  
Cadê? cadê? 

Y«y« te xektut mȈy y« pip 
 
Epiya epiya 
y«y« xektut xeôe n«g 
Epiya epiya 
Tute xop h« yǫm hǫy 
Tute xop hã kup hǫy 
 
Epiya epiya 
Y« «te kukup mȈn nȈy h«g pip 
Epiya epiya 

(NOÊMIA MAXAKALI, Aldeia Verde, 16 de agosto de 2016) 

                                                
72 Kokexkata é um ancestral-lobo (lobo-guará). 
73 Yãyã é um vocativo que se refere a um parente ancião homem, como um avô, um tio ou um pajé. 
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Assim Noêmia Maxakali começa sua narração sobre o surgimento da primeira mulher 

tikmȈôȈn, Putõyhex,74 que literalmente significa ñmulher de barroò. Uma outra versão do 

mito, contada por Delcida Maxakali75 narra que um ancestral transou com a argila-vagina. 

A primeira mulher surgiu, assim, mediante um ato sexual.  

Mas Putõyhex não se faz mulher só pelo processo fisiológico. No fim do mito, a mulher é 

morta e repartida em pedaços pelos outros homens-antepassados, para que cada um 

pudesse ficar com a sua parte. Cada parte da mulher foi, então, amarrada na casa de 

cada um na espera que se tornasse uma mulher completa.76 Foi assim que, dessa 

primeira mulher fragmentada, surgiram todas as mulheres da aldeia, dando origem ao 

povo tikmȈôȈn.77  

Tal processo de metamorfose lembra, ao meu ver, as propriedades maleáveis e 

transformativas do barro-argila, enquanto matéria-prima feminina. Segundo Lúcia van 

Velthem (2009, p. 222), as matérias-primas primevas possuem a peculiaridade de serem, 

elas próprias, dotadas de agência metamórfica. Para os Wayana, a argila moldava por si 

mesma as panelas de cerâmica (ibidem). Neste sentido, o barro do qual surge a mulher 

tikmȈôȈn n«o ® a ñterraò enquanto elemento abstrato, mas ® ñargilaò, ou seja, uma terra 

específica, cujas características orgânicas e minerais a definem enquanto substância 

fluida e apta à modelagem e queima, ou seja, a precisos processos de fabricação. 

Podemos observar, então, que, se a primeira mulher surge por um ato sexual, as demais 

mulheres que multiplicarão a aldeia dando os primeiros filhos aos homens, não se 

produzem atrav®s de uma a­«o ñfisiol·gicaò, mas sim mediante a própria transformação 

da argila. Trata-se de um ato demiúrgico criativo que nos lembra o processo de produção 

sociocultural de um dos mais importantes artefatos femininos: as panelas. Ambas, mulher 

e panela, são produzidas pela transformação da mesma matéria. Neste sentido, não é 

                                                
74 Versão integral transcrita em apêndice (H1 - História de Putõyhex). 
75 História publicada in: LAGROU (org), 2016, p. 240-253. 
76 Esse ato lembra, segundo Sueli Maxakali (LAGROU, 2016, p. 250), uma prática que acontece durante o 
ritual de y«mǫyhex, quando o povo-espírito-feminino amarra em todas as casas da aldeia um pedaço do 
mǫmãnãm, o mastro ritual que é posto na frente do kuxex. 
77 Na versão da história narrada por Delcida Maxakali (LAGROU, 2016, p. 240-253), antes do surgimento 
da primeira mulher, só havia um índio (mõnãyxop) que vivia sozinho com os outros seres-y«mǫyxop. Uma 
belíssima análise dessa história como mito de origem do povo tikmȈôȈn, é proposta por Douglas Campelo 
(2018) que a interpreta ao fim de explicar a qualidade partível e múltipla do corpo da pessoa tikmȈôȈn, que 
carrega em sí e compartilha com outros corpos-pessoas, cantos-y«mǫy, relações, lugares e memórias. 
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novo constatar como, no mundo indígena ameríndio, corpos e artefatos se fabricam 

mediante técnicas semelhantes (LAGROU, 2009; BELAUNDE, 2017). De fato, afirma 

Lévi-Strauss, a relação entre artefato de cerâmica e corpo de mulher é algo manifesto na 

mais ampla mitologia ameríndia (e até universal):  

os índios das duas Américas não consideram a mulher apenas como causa 
eficiente do vaso de cerâmica: identificam-nos em termos simbólicos. Essa 
identificação poderia, aliás, ser praticamente universal; os vasos com seios 
provam isso em relação à Europa proto-histórica (...) A mulher, causa eficiente 
da cerâmica, se metamorfoseia em seu produto; antes fisicamente exterior, fica 
moralmente integrada a ele. Entre a mulher e o pote, uma relação metonímica se 
transforma em relação metafórica (LÉVI-STRAUSS, 1985, p. 224) 

Voltando à análise do mito tikmȈôȈn, uma ulterior leitura torna explícito um princípio 

orientador da primeira diferenciação ñde gêneroò nativa: Putõyhex é mulher ñde verdadeò 

porque usa ornamentos no corpo. Os ancestrais que a descobrem não qualificam sua 

feminilidade por atributos físicos, mas sim pelas pulseiras e tornozeleiras de fibra de 

algodão (outro importantíssimo produto da arte feminina) que ela veste e que a 

ñembelezamò. Na versão da história contada por Delcida Maxakali (LAGROU, 2016, p. 

240-253) a mulher, além dos cordões de fibra, seria enfeitada por contas verdes, 

referindo-se a sementes, pedras e miçangas brilhantes que embelezam e generizam o 

corpo feminino. A qualidade do ñbrilhoò ® um outro aspecto que, como veremos, é 

fortemente presente na estética das mulheres (assim como na estética ritual), 

contribuindo para produzir e transformar seu corpo como um corpo feminino. 

Entre os TikmȈôȈn, portanto, o corpo feminino não se opõe ao corpo masculino, por 

pertencer a uma (pressuposta) esfera da natureza. O que diferencia Putõyhex do homem 

não é sua biologia, mas suas qualidades criativas, sociais e estéticas que são, por sua 

vez, frutos de suas habilidades técnicas (tecelagem, cerâmica, arte da miçanga) e, como 

veremos adiante, de suas competências relacionais e xamânicas.78  

 

                                                
78 No mito wayana sobre a origem da mulher, a primeira mulher é gerada pela fibra de arumã, e pintada 
com urucum (VELTHEM, 2009). Aqui, também, o gênero feminino é produzido por meio de um processo 
social. 
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1.5 Novas pistas etnográficas para repensar a mulher e o mundo feminino  

Insistir na representação de um mundo masculino ñdo lado da culturaò e de um mundo 

feminino ñdo lado da naturezaò, alimenta uma desqualifica­«o simb·lica da ag°ncia das 

mulheres, que persevera em excluí-las dos grandes interesses etnográficos ï voltados a 

temas como a caça, o ritual, a guerra, a predação e o xamanismo, indagados como 

domínios exclusivamente masculinos. Na etnologia amazônica, este fascínio pelo exótico 

e pelas grandes estruturas proporcionou um sistem§tico ñdesinteresse antropol·gico pela 

domesticidade e pelo cotidianoò (OVERING, 1999, p. 84), sendo estas esferas 

identificadas com as dimensões do familiar, do concreto, do profano, do ordinário.79 

Todavia, tal ñfalha epistemol·gicaò nos diz mais sobre a qualidade do olhar etnogr§fico 

do que sobre a densidade simbólica, intelectual e social intr²nseca ¨s pr§ticas ñordin§rias, 

dom®sticas e rotineirasò das mulheres ind²genas. Como apontou Overing (ibidem), a 

busca pelo extraordinário tem produzido uma certa cegueira dos etnógrafos a respeito do 

cenário cotidiano, tornando-os incapazes de vislumbrar seus múltiplos sentidos sociais e 

cosmológicos. Questionando a centralidade dada às perspectivas masculinas na 

produção da socialidade, autoras como Joanna Overing (1999), Vanessa Lea (1999), 

Cecilia McCallum (1999) e Luisa Elvira Belaunde (2006), finalmente chamam a atenção 

para a relev©ncia de temas ligados ¨ ag°ncia feminina e ao mundo ñcotidianoò que ï de 

forma complementar às atuações masculinas ï contribuem centralmente na constituição 

dos mundos indígenas, de suas identidades culturais e sociais (MCCALLUM, 1999, p. 

12) e do bem-estar coletivo (OVERING, 1999). 

Assim, práticas, relações e sentidos do cotidiano (marcados pela agência feminina), 

subestimados pela tradição antropológica, requalificam-se enquanto dispositivos centrais 

para compreender a produção e a manutenção da socialidade indígena, sempre 

entrelaçada com as dimensões míticas e cosmológicas. Pois, como ressalta Overing 

(idem), ® propriamente a partir de habilidades cotidianas ñrotineirasò como cozinhar, 

casar, tecer, caçar, plantar, construir casas, que a vida humana se define e se torna 

poss²vel, uma vez que o ñcotidianoò remete sempre ¨ exist°ncia de muitos outros mundos. 

                                                
79 A falta de interesse etnográfico para as atividades rotineiras e as habilidades ordinárias foi criticada por 
autores como: HUGH-JONES, 1979; GOW, 1989; OVERING, 1999; STRATHERN, 2009; LEA, 1999; 
MCCALLUM, 1998; idem, 1999. 
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Finalmente, a vida diária e as atividades femininas são reveladas em seus significados 

mais amplos, desvendando seu poder criativo e simbólico. Os aspectos masculinos não 

são negados, mas sim integrados a uma análise que enfatiza a complementariedade das 

agências, produções e sentidos do masculino e do feminino. As diferenças entre homens 

e mulheres são, portanto, repensadas a partir de uma nova perspectiva relacional e 

complementar de mutualidade e interdependência.80  

Inspirado por essas reflexões, o presente trabalho pretende contribuir ampliando a 

discussão sobre a vida cotidiana e a experiência feminina nos mundos ameríndios, a 

partir do contexto etnográfico considerado. No contexto tikmȈôȈn, novas pistas analíticas 

são inauguradas por um conjunto de trabalhos mais recentes. Apesar de não se 

dedicarem diretamente às mulheres, esses estudos representam um esforço mais 

profundo de compreensão do discurso nativo, que lança novos olhares sobre a 

participação ritual feminina e as relações cosmológicas entre mulheres, homens e seres 

y«mǫyxop. Realizando densas etnografias sobre alguns ciclos rituais, e seus repertórios 

musicais (XȈnǫm, Mõgmõka, Kõmãyxop), autores como Eduardo Rosse (2007), Douglas 

Campelo (2009) e Ricardo Jamal (2012) apontam para a centralidade das mulheres (seus 

atos e suas posições) no encontro com os y«mǫyxop, com os quais detêm relações de 

parentesco e afinidade ï sendo suas mães, potenciais esposas ou sogras. Ana Estrela 

(2015), em sua análise da realização cinematográfica maxakali como prática estética e 

política, também lança hipóteses sobre interessantes relações entre cosmologia e 

práticas femininas. Finalmente, as contribuições de Rosângela de Tugny (2010; idem, 

2011a; idem, 2011c), sempre centradas no estudo dos mitos e dos cantos-rituais 

tikmȈôȈn, nos ajudam a traçar relações mais profundas a respeito da agência das 

mulheres, vislumbrando sua complexidade na ordem cosmológica. No âmbito de um 

projeto de produção fotográfica realizado com as mulheres de Aldeia Verde, Alvarenga e 

Tugny (2009, s/p.) escrevem que: ñembora as interdi­»es ¨s mulheres possam nos dar a 

impressão de que estamos diante de uma sociedade machista, na verdade, muito ao 

contrário, elas ressaltam a força do olhar feminino, bem como a importância do lugar da 

mulherò.  

                                                
80 Hugh-Jones (1979), Gow (1989) e McCallum (1999), entre outros, demonstram como a organização 
social dependa de processos ñgenerizadosò envolvidos na produ­«o, distribuição e troca. 
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Aspectos da centralidade da mulher tikmȈôȈn e de sua ação em seu mundo sócio-

cosmológico são, agora, desvendados. Na mesma linha, Eduardo Rosse (2007), em sua 

análise do ritual do XȈnǫm (povo-espírito-morcego), ressalta o papel fundamental da 

interação feminina com os y«mǫyxop, a partir da qual ï através de atos de 

consubstancialização ï se constitui ritualmente a socialidade nativa:  

O que importa para os y«mǫy não é os homens. Estes são apenas intermediários. 
O que importa é as mulheres. Somente quando há presença feminina, seja 
através da comida seja através da dança/sedução, os cantos ganham palavras 
(substância). (...) Os XȈnǫm trocam ñsubst©nciasò com as mulheres, subst©ncia 
dos cantos (deles) contra a dança e a comida (delas), e em seguida comida 
(deles) contra substância sexual (delas). É quase como se as doadoras da 
comida fossem sogras e as moças as esposas oferecidas aos XȈnǫm. Os XȈnǫm 
seriam (como bem me lembrou de Tugny) não só os consanguíneos ou parentes 
que se afinizaram após a morte, mas também os afins que se tornam parentes 
nesta troca de substâncias. Vista através desta dinâmica, a aldeia como um todo 
se torna fundamentalmente feminina. (ROSSE, 2007, p. 119-120). 

A centralidade do kuxex (e da participação dos homens) é aqui repensada e tornada mais 

periférica a partir das relações (inclusive de parentesco) que as mulheres produzem com 

os y«mǫyxop, sendo elas as únicas destinatárias de seus atos e palavras. De fato, os 

rituais que são realizados nas aldeias têm como objetivo principal estabelecer diversas 

formas de interação entre os seres não-humanos e as mulheres tikmȈôȈn. Tais interações 

ï que se dão mediante o canto, a dança, a sedução, a comida, a brincadeira ï é que dão 

sentido à sua presença na terra. Pois não há possibilidade de relação, de aliança, de 

troca com os y«mǫyxop, se as mulheres não estão presentes e preparadas para recebê-

los, ouvi-los e, sobretudo, alimentá-los.  

Finalmente, a partir dessas novas leituras, o papel feminino ganha sua centralidade. A 

troca entre comida e carne (ou entre comida e canto) propiciada pelas mulheres, é um 

ato fundamental da relação com os y«mǫyxop, que cria e mantém com eles o vínculo de 

aliança e de parentesco. Alimentando os seres aliados com suas comidas (beiju, frutas, 

castanhas, batatas, mas agora também biscoitos, refrigerante, pão e café) ao longo de 

toda sua permanência na aldeia, as mulheres ganham, em troca, seus cantos e a carne 

por eles caçada, ou seja, suas valiosas substâncias-conhecimentos. Ao receber a carne 

e transformá-la em comida mediante processos de cozimento, as mulheres neutralizam 
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uma substância potencialmente perigosa tornando-a algo comestível. Assim fazendo, 

elas alimentam e produzem vínculos entre humanos e não-humanos, aparentando 

pessoas e y«mǫyxop e dissipando possíveis almeaças ao sócius. Na verdade, é 

interessante aqui retornar ao estudo de Frances Popovich para ver como, apesar do olhar 

racional e etnocêntrico sobre o ritual tikmȈôȈn (que é pretensiosamente descrito mediante 

uma linguagem teatral-dramática, enquanto performance masculina ñencenadaò), de 

modo indireto, a autora já sinalizava a importância do papel feminino:  

As the chief beneficiaries and main audience of the menôs elaborate disguises 
and maskings, the women are also importante in the ritual activities. From an 
anthropological perspective, the womanôs role in the traditional religion is a key 
one. She is the audience, the chief target of all the simulations. The men freely 
admit that much of the spirit manifestations are simulated to impress the women, 
using devices previously mentioned. The fact that the male performers go to great 
pains to impress the female spectators emphasizes the importance of their role in 
the society. (POPOVICH, 1988, p. 72)  

Se os homens compartilham o espaço, a visão e os cantos com os y«mǫyxop no kuxex, 

as moças e as mulheres (mães dos y«mǫyxop), verdadeiras destinatárias das 

performances rituais, relacionam-se com eles através de trocas alimentares, além de 

danças e brincadeiras que as divertem sempre muito. De fato, para garantir o bom êxito 

dos encontros e favorecer a interação saudável e positiva entre os humanos e os seus 

y«mǫyxop, o papel mais importante das mulheres é oferecer-lhes suas comidas e receber 

seus cantos e sua caça. Essa troca ritual, cuja responsabilidade é inteiramente feminina, 

® fundamental na intera­«o com os in¼meros seres com os quais os TikmȈôȈn se 

relacionam.  

Todavia, o que Tugny (2011a) propõe é, sobretudo, uma nova leitura das qualidades 

femininas. Aspectos que até então representavam sempre em negativo a exclusão ritual 

das mulheres ï a proibição do olhar, sua participação inaudível e sutil ï são tratadas, 

pela autora, enquanto qualidades estéticas e sensíveis, densas de sentidos e 

provocadoras de efeitos sociais e simbólicos mais amplos. No lugar de uma 

representação da mulher submissa e interditada pela autoridade masculina ï 

caracterizada pela ausência de relações com qualquer subjetividade externa ï, a autora 

re-enquadra a experiência ritual feminina a partir de sua diferença, e não a partir de um 
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confronto depreciativo com a atuação masculina. Nesse sentido, a participação ritual das 

mulheres não ® tratada em termos de uma ñaus°nciaò na interação, mas sim como uma 

outra forma de relação. Tal perspectiva produz uma mudança analítica radical, pois 

desconstrói a oposição entre mulheres e y«mǫyxop em favor de uma relação de 

ñcontiguidadeò (ALVARENGA, TUGNY, 2009). A interação capturada pela autora não é 

impedida pela proibição do olhar, mas, ao contrário, é possibilitada por ela, baseando-se 

exatamente no ato de ñquase-verò (TUGNY, 2011a, p. 154). Caracteriza-se, assim, uma 

específica modalidade do olhar feminino, a qual se qualifica por não fitar diretamente os 

y«mǫyxop, criando com estes uma relação que passa pela ordem do sensível. Olhar 

abertamente para os y«mǫyxop, alerta Tugny (2011a) implicaria, para as mulheres, perder 

essa rela­«o. A ñvis«o n«o emp²ricaò e ñn«o intencionalò (ibidem, p. 97) provocada pela 

cegueira, ou semi-cegueira, ® uma qualidade ñliminarò do olhar feminino81 que é 

compartilhada pelos próprios y«mǫyxop, os quais se manifestam sempre de olhos 

vedados, ou semi-vedados, diferentemente dos homens que estão de olhos mais abertos. 

Esse estado de ñquase-olharò compartilhado por mulheres e y«mǫyxop reflete o caráter 

da sensibilidade feminina e sua forma de agir no mundo, o qual se exprime, também, 

através de vozes e gestos liminares, delicados e incompletos (ibidem). Para percorrer os 

desdobramentos teóricos que esse novo entendimento da agência feminina deslumbra, 

algumas reflexões se tornam, a partir daqui, fundamentais.  

O interdito do olhar feminino para com os y«mǫyxop não implica necessariamente em 

ñn«o-verò, mas sim ver ñde outra ordemò; caracterizando uma visão que, inclusive, 

aproxima-se de uma visão xamânica, produzida mediante um processo de cegueira que 

permite enxergar mais, abrindo os olhos e a visão.82 Como em muitas práticas 

xamânicas, o que precisa ser visto é algo muito mais complexo do que é enxergado por 

uma vis«o ñimediataò do mundo. Por extens«o, ñn«o-verò, n«o significa em nenhum modo, 

ñn«o conhecerò ou ñn«o participarò. Nesse sentido, ® importante não cair na armadilha 

conceitual de que o que ® ñinterditadoò ou ñn«o vistoò ® algo necessariamente 

ñdesconhecidoò (como sugere o nosso vi®s ocidental, que elege a vis«o como sentido 

                                                
81 ñLiminarò ® o adjetivo usado por Tugny para qualificar a particularidade do canto ritual feminino, 
caracterizado por quase-vozes ñ¨ beira da compreens«o ou da audibilidadeò (TUGNY, 2011a, p. 156).  
82 Para experienciar dimensões xamânicas, os jovens tikmȈôȈn passam por estados de cegueira ï ñquase-
verò ï provocados pelo uso ritual de fumo e mel (TUGNY, 2011a).  
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fundamental de conhecimento). No mundo tikmȈôȈn, ao contrário, a forma de ver, 

conhecer e atuar, mediante olhos ñquase-fechadosò corresponde a uma modalidade 

específica de ser e agir no mundo. E, se por um lado, a não-visão, ou quase-visão, é algo 

que parece caracterizar o jeito de (não) olhar das mulheres, por outro, quem conhece um 

pouco os TikmȈôȈn, deve facilmente ter constatado que fitar, olhar nos olhos, olhar 

diretamente, também não é uma prática que caracteriza um modo de ver tipicamente 

masculino. O que se quer salientar é que não estamos diante de duas modalidades 

opostas de visão, mas sim, de dois olhares diferentes e não hierárquicas. 

Aprofundaremos esse aspecto no capítulo 4, quando abordaremos as modalidades de 

atuação feminina e masculina como divergentes, mas complementares, descartando 

relações que impliquem numa diferença depreciativa entre os dois termos (saber 

masculino versus desconhecimento feminino; visão masculina versus cegueira feminina, 

fala masculina versus escuta feminina, etc.), sem por isso tornar sua diferença 

equivalente, opositiva ou simétrica. As diferenças de gênero, entre os TikmȈôȈn, dizem 

menos a respeito de oposições gritantes, que sobre variações gradativas e 

intercomplementares. Em suma, se as práticas masculinas rituais, de caça e de guerra 

são desde sempre analisadas em seu potencial sócio-cosmológico, os cuidados 

femininos com o sócius ï os cuidados domésticos e rituais, as práticas alimentares e de 

cura (desvalorizadas pelo olhar do observador ocidental) ï ganham, agora, densidade 

simbólica, a partir da análise do próprio mundo cosmológico nativo e suas 

complementariedades de gênero.  

Ainda, Alvarenga e Tugny (2009) chamam a atenção para o y«mǫy feminino (Y«mǫyhex) 

como sendo um dos mais respeitados e dos mais poderosos do cosmos tikmȈôȈn. Segue, 

então, a transcrição integral do importante mito de Y«mǫyhex da forma como foi me 

contado em campo, por Delcida Maxakali: 

Antigamente, gente tikmȈôȈn era mõnãyxop [antepassados]. Os mõnãyxop 
fizeram aldeia com o kuxex e chamaram Koatkuphi [povo-espírito-mandioca]. E 
Koatkuphi veio e cantou assim: ñhuooooooò. E nos dias seguintes chegaram mais 
Koatkuphi e ficaram no Kuxek. Mas depois eles foram embora com todos os 
homens. Assim, na aldeia ficou um homem só. Aí todas as mulheres olhavam 
mal para ele, porque o homem não podia ficar. Até hoje, com Koatkuphi Xuxap, 
todos os homens devem sair da aldeia. Hoje eles sabem disso e nenhum homem 
fica na aldeia, pois as mulheres n«o gostaram e falaram assim: ñtemos que mat§-
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loò! E assim fizeram. O mataram e o levaram para o caminho que os homens e 
Koatkuphi pegaram para ir embora. As mulheres cavaram um buraco e colocaram 
mõnãyxop lá dentro. Todas as mulheres o levaram e o colocaram no buraco. E o 
colocaram no buraco sentado. Pintaram seu rosto, quebraram carvão e pintaram 
sua cara de preto. Pintaram assim e assim [Delcida indica gestualmente as partes 
pintadas no rosto]. O pintaram e o deixaram sentado no buraco no caminho de 
Koatkuphi. Depois de muitos dias, uns 30 dias, os Koatkuphi voltaram para a 
aldeia. E o homem morto ficou sentado no buraco. Aí as mulheres foram pegar 
batatas [batata-doce]. Pegaram batatas e as trouxeram para a aldeia. Cavaram 
a terra e enterraram as batatas com carvão e fecharam o buraco, deixando 
cozinhar as batatas debaixo da terra. Mõnãyxop não cozinhava com água. Mas 
quando foram pegar as batatas tinha uma cobra grande (kãyã). As mulheres a 
mataram e a trouxeram para casa. A cobra era muito comprida assim que a 
cortaram e cada uma delas pegou um pedaço e comeu. Comeram cobra e 
ficaram encantadas (yãy xameat). Uma delas ficou com uma casca de cobra no 
dente, que parecia igual uma escama de peixe. Quando chegaram os homens 
que tinham ido embora com Koatkuphi viram o homem que estava morto no 
caminho. O viram e ficaram preocupados, desanimados. Só um deles estava 
alegre e foi brincar com a esposa, sorrindo, sorrindo, porque estava com saudade 
dela. Ela também estava feliz, mas não sorria. Sorria, mas fechava a boca 
rapidamente. A² seu esposo pensou: ñpor que que ela n«o est§ sorrindo?ò e foi 
brincar mais, muito forte, até que ela sorriu, e aí ele viu a casca de cobra no meio 
do dente e falou para ela: ñespera! Espera! Tem uma coisa no meio do seu dente, 
deixa pegar!ò Mas ela n«o deixava. Era casca de cobra! Ele viu mesmo, de 
verdade, mas ela não deixava que ele a pegasse. Ele então a deixou e foi para o 
kuxex, foi assobiando, assobiou Paxot, chamando os homens e todos foram lá 
para o kuxex. Uma vez ali, ele falou: ñquero falar com voc°s, as mulheres n«o 
estão bem. Nós pensávamos que elas eram boas, mas elas fizeram coisa ruim. 
Comeram cobra! As mulheres comeram cobra!ò E todos os homens 
responderam: ñAgora ficamos sabendo!ò e conversaram muito. Discutiram e 
assim decidiram: ñvamos pegar uma crian­a para traz°-la para o kuxex. Assim 
vamos matar as mulheres. Vamos matá-las porque n«o s«o boas.ò Mas as 
mulheres também sabem muito e não deixaram de olhar as crianças. Elas 
olhavam as meninas para os homens não levá-las para o kuxex. Aí os homens 
levaram arcos e flechas para o kuxex e falaram: ñpeguem a menina e a tragam 
dentro do kuxex!ò. Um homem que ficou em casa foi r§pido, bem r§pido, e 
conseguiu pegar uma menina e leva-la para o kuxex. A mãe que estava olhando 
foi atrás dele e parou na frente do kuxex, o olhou entrando, levando a menina 
para dentro do kuxex. A menina começou a chorar, porque estava querendo 
mamar. Chorou, chorou. A² chamaram a m«e: ñvem c§ dar o peito para a sua 
filha!ò. Abriram um pouquinho a parede do kuxex e falaram para ela: ñs· coloca o 
peito para a criança mamar! Aqui tem uma fresta para você por seu peito para 
sua filha mamarò. A m«e foi enfiar o peito entre as folhas. Mõnãyxop tinha peito 
grande. E na hora em que foi dar o peito para a menina saíram do kuxex todas 
as flechas para ela. Mas mõnãyxop [o marido da mulher morta] falou: ñmataram 
a minha esposa, a² eu vou matar a sua!ò. Os homens discutiram sobre isso. 
Decidiram sair do kuxex e ir para as casas para matarem todas as mulheres. Mas 
as mulheres pegaram a mulher que foi morta fora do kuxex e fugiram. Os homens, 
então, foram atrás delas. Mas elas fugiram e se juntaram em algum lugar no mato. 
Aí pegaram lenha e foram fazer uma fogueira. Pegaram a mulher morta e a 
seguraram por cima da fogueira, balançando-a. Balançaram ela por cima da 
fogueira e a deixaram em pé. Todas a pegaram e a colocaram em pé e falaram 
assim: ñacabouò. As mulheres que j§ estavam encantadas estavam com suas 
filhas meninas e foram até a beira do rio, na areia. Ficaram lá e cantaram. Os 
homens decidiram ir atrás delas para matá-las. As olhavam e se prepararam para 
matá-las. Na hora em que elas foram cantar, eles foram para matá-las. Mas 
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Y«mǫyhex estavam meio-olhando e entraram na água, no rio grande. Aí os 
homens saíram de onde estavam, e foram atrás delas, mas elas iam entrando na 
água e eles não conseguiam pegá-las. E na areia só ficavam os seus rastros. 
Elas foram embora e os homens ouviam Y«mǫyhex cantando de longe e iam 
atrás, chegavam lá mas elas já não estavam mais ali... já estavam cantando de 
outro lugar, e os homens de novo iam atrás, mas de novo chegando lá elas já 
não estavam mais, iam entrando na água, e assim mais vezes. E elas cantavam: 
ñoooohhhhhò. As mulheres foram cantar de novo e colocaram as filhas em 
buracos cavados na areia. Elas tinham levado todas as meninas, não tinha ficado 
nenhuma com os homens. Quando os homens iam chegando as mulheres 
pegavam novamente todas as filhas que estavam perto e levavam. Mas uma 
mulher foi correr para pegar uma filha que estava mais longe. A menina estava 
bem longe e a m«e pensou assim: ñse eu for l§ longe a flecha vai me pegarò. Ela 
foi para pegar, mas parou e voltou, e entrou na água com as outras mulheres. 
Deixou a filha para atr§s, na areia. A² os homens a pegaram e falaram: ñEst§ 
bom. Não vamos querer matar mais. Porque já conseguimos pegar a menina. 
Vamos crescer com elaò. E a² pararam de ir atr§s das mulheres, que j§ tinham 
virado Y«mǫyhex. As mulheres ficaram encantadas e ficaram cantando o canto 
da casca da cobra. (DELCIDA MAXAKALI, Aldeia Verde, 29 de outubro de 2015) 

Nesse mito aparecem vários dos elementos que serão retomados ao longo do trabalho, 

e que nos ajudarão para compreender e qualificar o modo de ser e agir feminino. 

Primeiramente é interessante ver como, embora as mulheres não entrem no kuxex e não 

olhem diretamente elas veem tudo o que acontece (ñmas as Y«mǫyhex estavam meio-

olhandoò), rompendo com uma ideia de ñcegueiraò baseada na proibi­«o do acesso à 

casa ritual e na impossibilidade de fitar os seres que ali se abrigam. Em seguida, 

podemos observar como, nessa história, as mulheres e os homens se relacionam de 

forma complementar, a partir de vinganças recíprocas, demonstrando contar sobre 

habilidades e saberes específicos que orientam suas decisões e práxis, de modo astuto 

e de acordo com o gênero. Uma outra versão do mito83 explica que as mulheres foram 

comer batatas e a cobra grande porque os homens as deixaram com fome, não dividindo 

sua caça com elas. A primeira vingança nasce, aqui, como resposta à ruptura da 

reciprocidade entre homens e mulheres. Embora as mulheres possam colher suas 

batatas para comer, a comida cotidiana depende do engajamento mútuo das habilidades 

femininas e masculinas. Se as mulheres são responsáveis para a preparação (cozimento) 

dos alimentos, os homens o são para trazer o alimento cru, produto de sua caça. O 

descompromisso dos homens com seus deveres conjugais deixa as mulheres ñcom 

raivaò. De forma similar, os homens ficam aborrecidos com o comportamento ñruimò das 

                                                
83 Veja-se a história de Y«mǫyhex in: TUGNY, 2011a, p. 63-64. 
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mulheres que (além de matar um deles) comem um alimento proibido, a cobra, rompendo, 

por sua vez, um pacto alimentar baseado no compartilhamento de seus 

produtos/habilidades. Finalmente, o mito se resolve com uma solução que, apesar de não 

recriar o equilíbrio inicial, também não provoca o sucesso de um grupo em detrimento do 

outro. Escapando de um final simétrico, ou de uma relação hierárquica, os homens e as 

mulheres, diferente, mas complementariamente, encontram seus caminhos resolutivos. 

Os homens, salvos do perigo de extinção por ter capturado uma menina, retornam à sua 

aldeia pela terra (floresta). O caminho das mulheres é, ao invés, o rio, no qual elas, 

transformadas em seres aquáticos encantados, entram para se disperder, cantando, com 

suas escamas brilhando. Sem dúvida, o canto (ritual) aparece como língua natural e 

modalidade expressiva (também) das mulheres. Outros elementos centrais aos quais 

retornaremos ao longo do trabalho são a cobra, a escama, o reflexo da água (brilho), a 

batata-doce, a água (rio), o fogo/fumaça. 

Em referência a esse poderoso y«mǫy, vale salientar que é um dos que mais visita as 

aldeias dos vivos, marcando momentos intensos e liminares da vida humana. Durante o 

ritual Tatakox (povo-espírito-lagarta) é o y«mǫy responsável por trazer os espíritos das 

crianças mortas para suas mães. Nesse ritual, todos eles se tornam y«mǫyhex das quais 

as mulheres, suas filhas e netas, cuidarão com carinho (oferecendo-lhes alimentos, 

cantos e outros produtos) ao longo de toda sua vida, promovendo nas mulheres, o 

veremos adiante, um processo de produção de seu corpo/pessoa. Ainda, Y«mǫyhex atua 

um papel fundamental para finalizar todo processo ritual de cura das pessoas doentes, 

refletindo a centralidade do papel feminino na manutenção da saúde dos TikmȈôȈn. Mas 

também é um ser que, quando visita os humanos, torna explicitas certas 

complementariedades de gênero. Em sua estadia na aldeia, Y«mǫyhex produz o socius 

dos vivos realizando práticas de cuidado dos ambientes domésticos. Enquanto todas as 

mulheres saem da aldeia para ir pescar longe de suas casas, as Y«mǫyhex, junto com 

todos os homens, permanecem na aldeia para limpar, embelezar e preparar comida em 

suas casas. Quando as mulheres voltam com suas redes cheias de peixes, encontram 

suas casas mais belas que nunca, e comida pronta para a sua refeição. O fato de que os 

y«mǫyxop vão às aldeias tanto para caçar, cantar, dançar, se pintar, curar, brincar ou 

comer, quanto para cuidar das casas, nos revela como, no mundo nativo, as tarefas 
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ñdom®sticasò constituam atividades altamente valorizadas tanto pelas mulheres quanto 

pelos homens, tanto pelos vivos quanto pelos Y«mǫyxop. Tal aspecto é tornado visível 

pela inversão operada entre espaços e papeis masculinos e femininos: enquanto as 

mulheres saem da aldeia sua atividade de pesca, os homens e as Y«mǫyhex permanecem 

na aldeia para realizar tarefas domésticas. Mas não é só. Uma demonstração da fluidez 

entre as posições femininas e masculinas é expressa pela exceção que acontece durante 

esse (e outros) rituais, quando as mulheres entram no Kuxex.  

H§ diversas ocasi»es rituais em que as mulheres e suas filhas acessam ¨ ñcasa dos 

cantosò: durante os ciclos festivos de Y«mǫyhex (o yãmǫy feminino), Poôop (povo-espírito-

macaco), Koatkuphi (o feroz e caçador espírito-da-mandioca) e Kõmãyxop (um casal de 

seres femininos que funda um sistema de amizade formal marcada pela reciprocidade 

ritual entre os humanos) as mulheres têm acesso ao kuxex. Dentro do espaço ritual, elas 

pedem para seus kõmãy84 para oferecer-lhes os produtos de suas caçadas. No ritual do 

Koatkuphi mais uma inversão acontece: enquanto os Y«mǫyxop e os homens saem para 

caçar, mães e filhas cantam e arrumam o Kuxex (invertendo a dinâmica de gênero, os 

espaços e papeis, que ocorrem durante o ritual de Y«mǫyhex). Ficam ali até Koatkuphi 

voltar, e bater com suas flechas na porta da casa dos cantos.  

Uma outra dinâmica ritual que confirma a complementariedade ritual entre os papeis 

sexuais ocorre no Kõmãyxop. Num dos dias do ciclo festivo os homens visitam as 

mulheres de casa em casa, seguindo uma precisa ordem de visita. A topografia do trajeto 

vai de um extremo para o outro do semicírculo ideal das casas da aldeia. As mulheres de 

cada núcleo familiar esperam dentro de suas próprias habitações (é importante que 

nenhuma delas esteja fora e nenhum homem dentro), mostrando-se empenhadas na 

produção de artefatos femininos (redes de pesca, bolsas, vestidos, ornamentos...). Ao 

chegar, os homens da aldeia pedem para elas mandarem seus produtos (femininos) para 

                                                
84  Os kõmãy, geralmente traduzidos para o portugu°s como ñcomadreò e ñcompadreò são parceiros rituais 
de sexo oposto e não parentes que estão vinculados entre si por uma amizade formal, desde seu 
nascimento (por herança familiar) através de uma relação de reciprocidade. Tal relação implica em trocas 
(de comidas e outros bens) durante os eventos rituais e em deveres mútuos, entre os quais, os serviços 
funerários. Sua relação de reciprocidade ritual implica em vínculos formalizados e na proibição de alianças 
matrimoniais. Eduardo Rosse (MAXAKALI, ROSSE, 2011, p. 28) define esse vínculo como uma ñamizade 
formalò herdada por descendência que se sobrepõe às redes de parentesco. 
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seus kõmãy-homens:85 ñQuando voc° pegar peixe, manda para kõmãy! Quando fazer 

colar, manda para o kõmãy! Quando kõmãy pedir, empresta para ele!ò86 Não é um pedido 

que deve ser retribuído na hora; trata-se de uma deixa que lembra os deveres de 

reciprocidade entre kõmãy. No outro dia, serão as mulheres que visitarão os homens de 

casa em casa. As regras são as mesmas, embora o movimento das visitas seja contrário: 

se os homens começaram pela extremidade direita do semicírculo ideal das casas, as 

mulheres começarão pela extremidade oposta, sendo a primeira casa a última visitada 

pelos homens no dia anterior, e a última sua primeira. Na hora em que o grupo das 

mulheres chega em cada casa, pede para os homens que est«o produzindo ñartefatos 

masculinosò (arcos e flechas, bodoques, armadilhas) dentro de seus espa­os 

domésticos, para mandar as presas que caçarão com tais instrumentos para suas kõmãy-

mulheres: ñkõmãy, quando matar jacaré, manda a cabeça para a kõmãy! Quando matar 

anta, manda a cabeça para a kõmãy! Quando matar tatu, manda a cabeça para a kõmãy!ò 

e assim por diante. No entanto, os y«mǫyxop estão esperando no kuxex. Cada grupinho 

de homens de cada casa, depois de ter recebido as mulheres, diferentemente delas (que 

após receberem a visita dos homens permanecem em suas casas), sai e vai para o 

kuxex, juntando-se aos y«mǫyxop e esperando a chegada do grupo das mulheres, após 

terminar todas as visitas domiciliares. ñDiferentemente das mulheresò, os homens se 

dirigem ao kuxex. Vale salientar que esta variação do movimento masculino demonstra, 

mais uma vez, um tipo de complementariedade das relações sexuais nativas, que não é 

ñequivalenteò nem totalmente ñsim®tricaò. Uma vez no Kuxex, os homens entoam, junto 

com os y«mǫyxop, cantos do repertorio musical de Koatkuphi, que s«o ñcantos 

masculinosò. Quando as mulheres entram no kuxex, juntando-se aos homens e aos 

y«mǫyxop, repetem o mesmo pedido para todo o grupo de homens e, nessa hora, os 

kõmãyxop cantam ñcantos femininosò. Em seguida, homens e mulheres voltam para as 

suas casas. Ainda nesse dia, os homens levarão comida para as kõmãy-mulheres. No 

                                                
85 Com excepção para os homens do núcleo familiar que recebe a visita, os quais estarão presentes, mas 
sem poder falar. 
86 Os homens e as mulheres costumam fazer esses pedidos para seus kõmãy em outras ocasiões rituais. 
Nos rituais do Mogmoka (gavião) e do Poôop (macaco) há um momento em que as mulheres entram no 
kuxex e replicam seu pedido. Quando Mogmoka e Poôop vão embora, são os homens que vão de casa em 
casa para pedir. Quanto ao conteúdo dos pedidos, estes se estendem de objetos tradicionais a bens de 
consumo recentes e importados, como r§dios e televis«o: ñkõmãy, empresta a rádio para seu kõmãy! 
Empresta a televisão para seu kõmãy!ò 
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dia seguinte de manhã serão as kõmãy-mulheres que levarão comida para seus kõmãy-

homens. Os homens, bem alimentados, irão caçar para, no fim do dia, quando suas 

kõmãy-mulheres levarem novamente comida para eles, dar-lhes em troca os produtos de 

sua caça.87  O momento ritual brevemente descrito representa um pequeno ato dentro de 

um repertorio vastíssimo e extremamente heterogêneo de ciclos rituais. Mas basta para 

mostrar a complexidade dos papeis de gênero que se atuam nos eventos rituais e seu 

caráter complementar, problematizando as visões simplicistas e unilaterais que 

dominaram os estudos entre os TikmȈôȈn at® recentemente.  

Vale ressaltar que, embora tal aspecto não produziu significativos desdobramentos 

teóricos, não é algo novo. De certa maneira, Popovich já trata dos papeis rituais e sociais 

de gênero, em termos de uma relação complementar que está à base do equilíbrio do 

mundo nativo: ñIt is safe to say that the complementary of the sex roles, both in ritual and 

in social transactions, contributes to an integrated, functioning societyò (POPOVICH, 

1988, p. 72). Todavia, como já apuramos, se certa importância ritual e social das 

mulheres foi intuída desde as primeiras pesquisas, a centralidade da agência feminina 

passou despercebida e desvalorizada, pois referida a práticas enquadradas como 

inócuas e periféricas. Ao contrário, como sugere Tugny (2011a), e como as próprias 

histórias e práticas nativas nos mostram, as sonoridades quase inaudíveis, os gestos 

quase imperceptíveis, os olhares quase fechados das mulheres provocam, ao contrário, 

ñefeitos gigantescosò (TUGNY, 2011c). Finalmente, ® dessa qualidade sens²vel da 

agência feminina e dos grandes efeitos que provoca em seu mundo social e cosmológico, 

que o presente trabalho pretende tratar. 

  

                                                
87 As trocas acontecem entre parceiros rituais (kõmãy) da aldeia. Como acenamos na introdução, pode 
haver kõmãy em outras aldeias. Nesse ritual, as pessoas sem kõmãy em sua aldeia acompanham o grupo 
de seu sexo nos pedidos, mas não participam das trocas.  
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CAPĉTULO 2 

ENTRE PARENTES E YëMǪYXOP, ALIANÇAS E CONFLITOS, COMENSALIDADE E 

FEITIÇOS: O COTIDIANO COSMOPOLÍTICO DAS MULHERES DE ALDEIA VERDE 

 

 

2.1 Hoje, assim como antigamente: o tempo fluido entre cotidiano e ritual  

 

2.1.1 Hõmã... Hãmhitap... Mõnãyxop... As mulheres de antigamente  

Antigamente as mulheres iam todo dia pescar de manhã cedo. Tinha muito peixe, 
agora não tem mais. Não tinha fazendeiro, não tinha muito ãyuhuk [brancos]. 
Tihik [as mulheres maxakali] pescavam longe. Hoje o fazendeiro não nos deixa 
pescar e nos manda embora. Os fazendeiros hoje são hãmgãy [onças]. Quando 
vamos procurar emba¼ba, a² vem o fazendeiro: ñvai embora, não pode cortar 
árvore aqui!ò Hõmã, hãmhitap hã [antigamente] não tinha ãyuhuk. Tinha muito 
peixe e nós pegávamos muito peixe. Se fazia armadilha para pegar tatu. 
Y«mǫyxop vinha trazendo tatu, gritando: ñahhhhhh, ahhhhhh, ahhhhhhò. N«o era 
o homem que trazia, era y«mǫyxop que trazia tatu, paca... Pegava muita caça 
para a comunidade inteira comer. Não era carne de boi ou de porco. Comia-se 
carne de caça e peixe. (DELCIDA MAXAKALI, Aldeia Verde, 27 de julho de 2016) 

Ao demonstrar interesse para os aspectos da vida cotidiana da aldeia, muitas vezes as 

minhas interlocutoras indígenas tratavam de me explicar as coisas a partir de como isso 

ou aquilo se fazia no passado. Contando sobre como se vivia antigamente. Como se 

aquele retorno mnemônico fosse necessário para que eu pudesse entender melhor o 

presente. Como se o confronto com um certo ñpassadoò permitisse focar melhor os dias 

de hoje, de alguma maneira mais embaralhados pelas mudanças da história recente. 

Todavia, quando os TikmȈôȈn falam do passado n«o se trata necessariamente de um 

passado histórico (um lapso temporal que podemos encaixar em uma linha cronológica 

do tempo). ñAntigamenteò pode definir um passado recente conhecido e transmitido pelos 

parentes mais velhos que, embora transformado pela colonização do território, 

caracteriza-se por um estilo de vida mais próximo do ideal nativo, por ter menos contato 
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com os ãyuhuk (brancos, não indígenas) e mais dedicação a atividades tradicionais como 

caça, pesca, agricultura, artesanato e às relações com os y«mǫyxop. Mas, também, pode 

se referir a um passado mais distante, transmitido pela memória coletiva, pelos cantos e 

pelos mitos. Esse passado ñtemporalmente indeterminadoò chega a misturar-se a um 

tempo mítico, no qual os antepassados ï mõnãyxop ï eram ñencantadosò e ñmoravam 

junto com os rituaisò88 num território extenso e abundante. O advérbio ñantigamenteò se 

torna, portanto, um recurso liter§rio que remete a um passado ñfluidoò, com ou sem 

fronteiras temporalmente definidas. Para operar esse recorte na língua maxakali, o 

discurso sobre o passado é sempre anunciado pela formula ñH»m«, H«mhitap, 

M»n«yxop...ò, que literalmente pode ser traduzida como: ñAntigamente, os 

antepassados...ò. Assim, ao pronunciar essas palavras, os meus interlocutores 

efetuavam um deslocamento temporal que podia me levar a dezenas de anos atrás, em 

um passado marcado por pessoas e eventos,89 ou num passado vivo na memória 

coletiva, que se dissolve em um continuum com o tempo mítico. 

Para os fins de nossa reflexão, pouco importa se as diversas narrações apresentam 

incoerências, falhas, parcialidades e imprecisões de um ponto de vista historiográfico. O 

que nos interessa aqui não é de forma alguma tratá-las como fontes históricas, mas sim 

entender algo do passado por como este é contado pelos TikmȈôȈn, enquanto ñnarrativa 

vivaò produzida e transmitida oralmente, pelos relatos ou pelos cantos ancestrais; como 

um discurso capaz, por si, de reelaborar a história nativa (e as mudanças do seu território) 

e produzir efeitos no presente. Com esta intenção narrativa baste, por ora, apresentar 

algumas imagens do passado ï da forma como me foram narradas por algumas mulheres 

de Aldeia Verde ï para confrontá-las com o presente etnográfico experienciado em 

campo, e avançar uma reflexão sobre a natureza do cotidiano no mundo tikmȈôȈn.    

                                                
88 Citação de Delcida Maxakali, Aldeia Verde, 16 de novembro de 2015. Os TikmȈôȈn utilizam o termo 
ñritualò, no idioma portugu°s, para referir-se tanto aos eventos (celebrações, cantos, festas) que ocorrem 
com os y«mǫyxop, quanto ï como nesse caso ï para referir-se aos próprios sujeitos, os seres y«mǫyxop. 
89 Emerge uma ñtemporalidade tikmȈôȈnò expressa por demarcadores hist·ricos como: ñantes ou depois do 
Capit«o Pinheiroò (Capit«o Manoel Pinheiro, ligado ao Serviço Reservado da Polícia Militar do Estado de 
Minas Gerais, que, entre 1966 e 1974, administrou as aldeias maxakalí criando a Guarda Rural 
Ind²gena/GRIN); ñdepois do retorno de Kõnãg MȈnǫy, ou Água Preta (êxodo enfrentado pelo povo tikmȈôȈn 
antes de retornar, em 1940, ¨ terra de Ćgua Boa, onde foi criado o primeiro Posto Ind²gena); ñdepois da 
chegada em Aldeia Verdeò (quando, em 2007, o grupo de No°mia mudou-se para a nova reserva); ñquando 
ainda não tinha ãyuhuk (brancos, não-indígena), no tempo dos mõnãyxop (antepassados). 
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Que a vida de antigamente se desenvolvesse em torno de certas atividades rotineiras, 

assim como de uma intensa dedicação à vida ritual, foi algo que veio à tona desde as 

primeiras narrações das anciãs da aldeia.  

Antigamente tinha batata doce e mandioca, mandioca dentro da §gua, beiju com 
carne e muito peixe. A mulher ia pescar todo dia. Minha m«e de manh« cedo ia 
pescar, e nessa hora [por volta de 10 horas da manh«] ela voltava e cozinhava [o 
peixe] com a mandioca. E preparava de novo a mandioca dentro da §gua. A m«e 
chegava e a filha ia pegar a mandioca dentro da §gua e fazia beiju. Mas n«o era 
com carne de porco ou de boi, era com carne de ca­a: tatu, quati, paca e se 
comia com mandioca dentro da §gua. (DELCIDA MAXAKALI, Aldeia Verde, 27 de 
julho de 2016) 

Minha m«e usava uma saia de emba¼ba amarrada debaixo do peito. Fazia redes 
de emba¼ba para pescar e dormir e fazia panelas de barro. A gente acordava, 
tomava §gua de batata com batata, e ia pescar. Voltava e comia peixe com 
mandioca. Passava o dia, dormia, e no outro dia ia pescar de novo para comer. 
Ia pescar e ia na mata para colher frutos que hoje n«o têm mais. E o homem 
trabalhando na ro­a, plantando mandioca e batata, n«o tinha arroz. (NOąMIA 
MAXAKALI, Aldeia Verde, 5 de novembro de 2015) 

Ao acordar bem cedo de manhã, as mulheres serviam para seus filhos e maridos a água 

de batata, uma bebida de batata-doce levemente fermentada, que era preparada nos dias 

anteriores e era servida junto com outras batatas doces, assadas na hora. Após essa 

refeição, as mães e suas filhas moças saiam da aldeia para ir pescar com suas redes de 

embaúba. Os homens, ao invés, saiam para trabalhar na roça ou caçar, enquanto os 

meninos iam atrás de presas pequenas com seus bodoques ou armadilhas. Em 

alternativa ¨ pesca, as mulheres tamb®m podiam ajudar na ro­a, ou dedicar-se ¨ colheita 

de frutos do mato, assim como, por sua vez, embora com outras t®cnicas90 e mais 

raramente, os homens podiam dedicar-se ¨ pesca. Ao retorno das atividades matutinas, 

era preparado o almo­o com o pescado ou com a carne, acompanhado tais alimentos 

proteicos com comidas ¨ base de amil§ceos (carboidratos) como: a ñmandioca dentro da 

§guaò (que como a §gua de batata, era preparada anteriormente, tendo descansado uma 

                                                
90 Se a pesca feminina é realizada com as redes de embaúba que as mulheres fabricam, imergindo-se com 
seus corpos no rio, a técnica de pesca masculina atualmente é realizada pelo uso do anzol. No passado 
usava-se também uma técnica que implicava o engajamento mútuo de homens e mulheres: os homens 
imergiam cipós venenosos na água para adormecer os peixes que as mulheres catavam com suas redes 
(POPOVICH, 1988). 
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noite na §gua do rio); o beiju (preparado nos dias anteriores) ou a banana verde cozida. 

Usavam-se panelas de barro esquentadas por fogueiras colocadas nos ch«os 

dom®sticos91 enquanto folhas de bananeira serviam para auxiliar no cozimento dos 

diferentes alimentos.92 As mulheres anci«s da aldeia, todavia, ressaltaram que mais 

antigamente ainda, n«o se usava cozinhar os alimentos na §gua, mas sim no fogo 

(assados ou defumados).93 Naquele tempo n«o havia copos, pratos nem talheres; comia-

se com as m«os e usavam-se tigelas de cuia e pedras para cortar. Durante a tarde, as 

mulheres se dedicavam ao cuidado das casas e dos filhos e a outras tarefas femininas. 

Uma delas era a prepara­«o dos alimentos que acompanhariam as refei­»es nos dias 

seguintes (a mandioca dentro da §gua, a §gua de batata, o beiju). Mas, sobretudo, 

dedicavam-se intensamente a refinadas atividades artesanais como: a tecelagem da 

emba¼ba (voltada ̈  fabrica­«o de bolsas, redes de pescar e de dormir); a confec­«o de 

ornamentos (como colares de sementes usados nos rituais); a produ­«o de sab«o e tintas 

(a base de urucum e jenipapo); a fabrica­«o de panelas de barro.94 Com exceção das 

pescadas, dos trabalhos na roça, da colheita, e das mais esporádicas excursões território 

adentro em busca de matérias-primas para suas produções manuais (argila, fibra de 

embaúba, sementes), a maioria das atividades diárias femininas se realizavam 

coletivamente, juntando-se entre parentes próximas dentro das casas, ou em seus 

arredores; geralmente nos pequenos pátios externos às entradas das casas, onde 

                                                
91 A fogueira era acesa no chão de terra batida, dentro (no cômodo principal) ou no pátio externo à casa. 
92 Tradicionalmente usavam-se folhas de bananeira para embrulhar o beiju ou o peixe e para tampar as 
panelas de barro. Hoje, raramente se usam as folhas para preparações culinárias; mais comumente, as 
panelas de alumínio são tampadas por suas próprias tampas, ou com sacolas de plástico que geram vácuo.  
93 Como foi relatado por Delcida Maxakali, antigamente não se usava água para a preparação das comidas. 
Isso significa que não fervia carnes ou vegetais, e que estes alimentos eram assados nas fogueiras no 
chão ou de baixo da terra (como a batata-doce), ou ainda defumados (moqueados), enquanto outros 
alimentos eram cozidos nas grandes panelas de barro. As panelas de barro eram, provavelmente, 
reservadas para a preparação dos fermentados (além da água de batata, k»mǫyhep, produzia-se um 
fermentado de milho, paxokhep) e, talvez, penso eu, para assar o beiju (já vi assar beijus embrulhados em 
folhas de bananeira empilhados em grandes panelas). Segundo Popovich, o recente habito de ñferverò foi 
favorecido pela introdução das panelas de alumínio (POPOVICH, 1988, p. 43). Acredito, todavia, que esse 
novo recipiente não constitui o principal fator do abandono da fabricação de panelas de barro, mas que 
isso seja devido, de acordo com minhas interlocutoras nativas, à mudança territorial recente, a qual tem 
tornado cada vez mais difícil encontrar argila adequada para praticar a arte olaria. 
94 Como vimos no primeiro capítulo, essas atividades manufatureiras femininas foram registradas desde as 
primeiras fontes históricas sobre o grupo. 
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também eram acesas as fogueiras para cozinhar os alimentos.95  

A §gua de batata, sempre abundante, n«o podia faltar nos lares femininos, pois era 

oferecida aos parentes em visita, como imprescind²vel gesto de hospitalidade, 

eventualmente acompanhada com batatas ou outros alimentos. ñEra o caf® de 

antigamenteò, n«o cansavam de repetir os anci»es e anci«s tikmȈôȈn falando da comida 

tradicional. Por sua vez, durante o dia, os homens tendencialmente saiam de suas casas 

para realizarem expedi­»es de ca­a junto com os y«mǫyxop, reunirem-se no kuxex, 

trabalharem nas ro­as, ou produzir artesanatos de fabrica­«o masculina, como as 

peneiras, as armadilhas e outros instrumentos de ca­a (bodoques, arcos e flechas). No 

fim do dia, quando n«o havia ritual, as fam²lias se reuniam em suas casas. Isso quando 

n«o havia ritual pois, como anunciei, os relatos sobre o passado que escutava durante 

minhas longas tardes nas casas das mulheres da aldeia, nunca se limitavam a um plano 

puramente prático e funcional da vida. Pelo contrário, de forma natural e inevitável, 

expandiam seus contornos para abranger uma intensa experiência ritual que se realizava 

nas relações cerimoniais, festivas, sonoras e alimentares, entretidas com os numerosos 

povos y«mǫyxop que, com frequência, visitavam as aldeias dos humanos.  

Y«mǫyxop sa²a e os paj®s chamavam: ñv°m, v°m, para n·s dan­ar!ò A², juntavam 
as mulheres e dançavam com Putuxop, XȈnǫm, M»gm»ka, Hemex, e os pajés 
mais fortes ficavam. Chamavam as mulheres para o terreiro, as tiravam das casas 
e iam todos dançar. Hoje não é tão bom assim. Antigamente era bom. Dançava-
se muito quando tinha Hemex.96 Às quatro da tarde assobiava e chegavam vinte 
y«mǫy-tartaruga no kuxex. Saiam no terreiro e as mulheres tentavam pegá-los e 
passavam massa de mandioca em suas costas. Tinha muitos Hemex que saiam 
tocando as canas de taquara: ñfiuuuuuuu! fiuuuuuuu!ò O pajé fazia muita flauta 
de taquara para entregar para cada mulher e para os y«mǫyxop, para todos 
cantarem junto e era muito bom. Dançava-se muito, Hemex era muito bom 
mesmo. (DELCIDA MAXAKALI, Aldeia Verde, 27 de julho de 2016) 

Ainda, o que se salienta nas narrativas é certa contiguidade do tempo ritual com o 

cotidiano. Quando, por exemplo, Delcida me contou da preparação da água de batata ï 

                                                
95 A maioria das atividades femininas são realizadas coletivamente entre grupos de parentes próximas (por 
exemplo a tecelagem da embaúba, a pesca ou a preparação de alimentos). Contudo, há atividades 
femininas cuja realização é feita em circunstâncias mais privativas (veremos adiante que a preparação do 
barro ou do sabão prevê que a mulher se aparte em locais secretos) ou mais coletivas (como, por exemplo, 
algumas preparações culinárias para os rituais). 
96 Hemex é um y«mǫy que faz parte do ciclo ritual do Y«mǫyxop. 
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k»mǫyhep ï a relação entre mundos diferentes (terreno e ultraterreno) se tornou manifesta 

a partir da dimensão sócio-cosmológica de comensalidade que tal bebida proporcionava. 

As mulheres faziam k»mǫyhep. Tinha muita batata... (...) M»n«yxop [o 
antepassado] tomava §gua de batata. As crian­as tomavam pra crescer. 
Tomavam e faziam de novo, faziam muita [§gua de batata] e deixavam na panela 
grande. A² vinha y«mǫy, pegava e levava. N«o era s· TikmȈôȈn que tomava, fazia 
para y«mǫyxop tamb®m. Vinha assobiando com taquara e levava muita §gua de 
batata para o kuxex! A² outro y«mǫy vinha e levava batata cozida e todos o os 
y«mǫyxop tomavam... Y«mǫyhex e Y«mǫy, todos, dentro do kuxex. Os TikmȈôȈn 
d«o comida para os y«mǫyxop. N«o ® s· os TikmȈôȈn que comem coisa boa, 
quando conseguem muita, a² mandam para os y«mǫyxop que comem tamb®m. 
(DELCIDA MAXAKALI, Aldeia Verde, 17 de julho de 2016) 

Em outras palavras, a comida compartilhada por humanos e seres-yãmǫyxop abre a 

dimensão cotidiana para uma esfera cosmológica latente, sempre potencialmente 

presente, que se produz nas relações entretidas entre as mulheres ï sujeitos 

responsáveis da preparação dos alimentos ï e as subjetividades não-humanas que 

convivem com os TikmȈôȈn. Como j§ vimos no primeiro cap²tulo, a rela­«o alimentar 

máxima que se estabelece ritualmente entre mulheres e y«mǫyxop é dada pela troca ritual 

entre comida ï que as mulheres lhes oferecem durante o período de sua estadia na aldeia 

ï e a carne ï caçada e oferecida pelos y«mǫyxop às mulheres no final dos rituais.  

Y«mǫyxop caçava e fazia canto a noite toda até amanhecer o novo dia, e trazia a 
carne. Fazia canto e as mulheres iam pegar a carne. KΣpmǫy97 ia caçar no mato 
e chegava à tarde com a caça. Depois de receber a carne, as mulheres iam para 
casa e no outro dia comiam tatu, paca, quati, mico, macaco. Hoje KΣpmǫy entrega 
para n·s (mulheres) carne da vaca. Canta assim: ño-o-ooohò, e as mulheres v«o 
acordar e sentar na linha para que KΣpmǫy lhes entregue a carne. Igual fazia 
antigamente, à noite. (DELCIDA MAXAKALI, Aldeia Verde, 27 de julho de 2016) 

Delcida remarca essa troca, da forma como acontece, semelhantemente, também no 

ritual do povo-espírito-macaco: ñPoôop matava tatu com armadilha, pegava paca, quati, 

tatu, e ia cantar a noite toda até amanhecer. Aí trazia carne para as mulheres que 

repartiam entre elas e iam embora...ò98  

                                                
97 Y«mǫy-passarinho do grupo Mõgmõka, povo-espírito-gavião. 
98 Cita­«o de Delcida Maxakali, Aldeia Verde, 27 de julho de 2016. 
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Entretanto, o encontro entre humanos e y«mǫyxop que se produz atrav®s da 

comensalidade se experimenta em outras in¼meras experi°ncias, nem sempre 

alimentares ou estritamente cerimoniais. Pelo que as mulheres me contaram, muitas das 

tarefas do dia-a-dia eram voltadas para garantir constantemente a presen­a dos 

y«mǫyxop e compartilhar a vida com eles. De fato, com os y«mǫyxop n«o somente se 

dividia a comida (trocando alimentos por carne ou cantos), cantava-se ou se dan­ava nas 

festas rituais; mas tamb®m se partilhavam os afazeres do dia e a alegria cotidiana. Para 

eles se faziam grandes ro­as, com eles se ca­ava, se tecia e se aprendiam as t®cnicas 

artesanais e os conhecimentos sobre o mundo. Neste sentido, os TikmȈôȈn n«o cansam 

de repetir que tudo o que aprenderam, que sabem e que fazem, foi com os y«mǫyxop; 

dividindo com eles suas atividades rotineiras e festivas, produzindo artefatos99 e andando 

com eles no território em busca de matérias-primas (como a fibra de embaúba e a argila). 

Torna-se, portanto, evidente, a natureza de um mundo ordinário que se produz (e que é 

por sua vez produzido) a partir de uma imersão na ordem cosmológica (OVERING, 1999). 

Como sugeriu Overing, a ideia do cotidiano remete a um plano da vida mais amplo, que 

se articula nas múltiplas relações com os múltiplos sujeitos: 

um discurso que supõe a existência de muitos outros mundos, além daquele da 
existência selvática humana: a miríade de outros que habitam esses mundos (e 
tempos) compõe o pano de fundo sobre o qual são formulados todos os juízos e 
considerações acerca da vida humana nessa terra. (OVERING, 1999, p. 86)  

Sendo assim, as atividades ñordin§riasò n«o seriam s· respons§veis para reproduzir a 

socialidade humana, mas estariam garantindo o bem-estar da totalidade das relações 

sócio-cosmológicas.  

 

 

 

                                                
99 Veremos, no próximo capítulo, como as subjetividades n«o-humanas tamb®m interv®m nos processos 
artesanais femininos. A partir de intera­»es com as mulheres-artes«s, os esp²ritos favorecem ou dificultam 
o bom °xito de seu trabalho.  



94 
 

 2.1.2 O ñcotidianoò das mulheres de Aldeia Verde hoje 

Diferentemente de como aparece nos relatos sobre o passado que apresentei, segundo 

Álvares (1992) ï na época e nas aldeias em que ela desenvolveu sua pesquisa de campo 

ï a saber: aldeias de Pradinho e Água Boa nos anos 1988-89 ï não havia uma rotina 

padrão nas atividades cotidianas da vida dos TikmȈôȈn. N«o havia momentos definidos 

para acordar, para comer, para dormir, para trabalhar ou fazer as atividades diárias, se 

não uma predisposição a evitar o trabalho nas horas mais quentes do dia. Enquanto os 

homens passavam a maioria do seu tempo fora da aldeia (empenhados em atividades 

de produção agrícola, caça, coleta ou em visita a outras aldeias), as mulheres não se 

afastavam de seus espaços domésticos, onde realizavam a maioria de suas atividades 

cotidianas, sendo estas: cozinhar, tecer, cuidar das crianças (ÁLVARES, 1992). Ainda, o 

trabalho nas roças e as incursões de pesca representariam, segundo a autora, as únicas 

atividades realizadas exclusivamente pelas mulheres fora da aldeia, sendo a pesca a 

única prática coletiva feminina independente da participação dos homens (ibidem). A 

partir dessas observa­»es, a leitura que a autora prop»e de uma ñsociabilidade femininaò, 

a define sempre, e inexoravelmente, em relação subalterna e dependente da agência 

masculina (essa, ao contrário, independente e autônoma): 

A sociabilidade feminina é sempre direcionada pelos homens. São os 
movimentos masculinos, dentro e fora da aldeia, que orientam os movimentos 
femininos. Apenas quando os homens não estão presentes é que as mulheres 
se reúnem em uma e outra casa dentro de uma seção residencial para 
conversarem enquanto tecem suas redes. As visitas às aldeias aliadas ocorrem 
sempre em companhia dos homens ï pais, irmãos ou maridos. Apenas quando 
recém-casada, e morando na aldeia de seu marido, uma mulher visitará sozinha 
a casa de seus pais. (ibidem, p. 32-33) 

Se a rotina hoje em dia parece ter se estabilizado um pouco mais a partir da introdução 

de novas práticas e instituições não indígenas (o trabalho assalariado, a escola, o posto 

de saúde), a divisão do trabalho e dos espaços baseada no sexo e no parentesco ï 

embora complexificada por um contexto atual de atores e tarefas mais amplo e 

diversificado ï segue, de certo modo, os princípios descritos por Myriam Álvares: a casa 
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se configura como lugar da socialidade100 feminina e as áreas externas como espaço da 

socialidade masculina, sendo as tarefas femininas e masculinas semelhantes às 

descritas pela autora e pela bibliografia etnográfica. Embora haja significativas 

transformações e complexificações (pensamos à escola enquanto um novo contexto de 

ñaprendizagemò e outros projetos aos quais os professores e os alunos participam fora 

das aldeias), mantém-se inalterada uma diferença entre tarefas especificamente 

masculinas ï produção de arcos e outros instrumentos de caça, participação em 

atividades coletivas como o futebol, as reuniões no kuxex, as incursões no mato ï e 

outras femininas ï como a tecelagem, a produção de ornamentos, a preparação da 

comida, o cuidado com os filhos e a casa. Os papeis rituais também se caracterizam em 

sua diferenciação tradicional por sexo: os homens sendo responsáveis pelo acolhimento 

dos espíritos no kuxex, orientando-os e cantando juntos; as mulheres, responsáveis pela 

preparação e oferta de comidas aos y«mǫyxop, interagem com eles no pátio da aldeia, 

com cantos, brincadeiras e danças. Todavia, o que tenta se propor aqui, é uma leitura 

diferente dessas mesmas diferenças.  

Certamente, é importante considerar que o campo vivenciado por Álvares é 

significativamente distante daquele onde eu desenvolvi minha pesquisa, seja 

temporalmente seja geograficamente, e que ainda hoje persistem demasiadas diferenças 

entre os grupos tikmȈôȈn das diversas aldeias (Água Boa, Pradinho, Cachoeirinha, Aldeia 

Verde). Neste sentido, como apresentado na introdução, Aldeia Verde representa um 

contexto privilegiado para observar o mundo feminino, pois, pelo que pude perceber, a 

participação das mulheres na vida da aldeia é algo mais proeminente de que alhures. 

Além do papel de liderança desenvolvido por algumas mulheres (minhas principais 

interlocutoras apresentadas na abertura desse trabalho) na mediação das relações com 

atores e instituições não indígenas, e de seu conhecimento (reconhecido pelos homens) 

em fatos rituais e tradicionais, há uma evidente participação feminina nas questões sócio-

                                                
100 Embora Myriam Álvares trate dos movimentos e da circulação das mulheres em termos de 
ñsociabilidadeò, eu entendo incluir tais reflex»es a partir de um mais amplo conceito de ñsocialidadeò, o qual, 
segundo Strathern (1996), expressa a maneira como as pessoas estão interligadas por relações 
constantemente produzidas e reproduzidas, evitando reiterar o domínio conceitual abstrato do binômio 
individuo/sociedade.  



96 
 

políticas da aldeia.101 Assim, as mulheres com as quais me relacionei em campo, embora 

no encontro com os visitantes, não indígenas e não parentes, mantenham uma postura 

mais tímida e reservada do que a dos homens, demonstram, todavia, certa desenvoltura 

e autonomia, dentro da aldeia, em realizar suas atividades e percursos diários. Neste 

sentido, acredita-se que as observações formuladas no encontro com as mulheres dessa 

específica aldeia (nesse momento histórico) não sirvam como princípios generalizantes 

para todo o povo tikmȈôȈn (que aliás, apesar de ser uma população pequena em termos 

demográficos, é bastante heterogênea) mas sim, que possam, no mínimo, trazer novos 

elementos de reflexão sobre o lugar de agência da mulher, e sobre diferentes relações 

de gênero possíveis entre os TikmȈôȈn. Seguimos, ent«o, com uma descri­«o do 

cotidiano em Aldeia Verde, tal como por mim vivenciado em minha estadia de campo 

para, em seguida, traçarmos novas leituras possíveis.  

As atividades diárias femininas pulsam nas casas da aldeia desde as primeiras luzes do 

dia. A aldeia acorda com o cheiro do café e da fumaça das fogueiras acesas dentro e fora 

das casas de palha. Nas casas em tijolo, os cafés borbulham nas panelas de alumínio 

esquentadas no fogão. O açúcar e o pó do café se misturam dissolvendo-se nas águas 

ferventes. O líquido quente, preto e doce, é coado nas garrafas térmicas, e depois servido 

aos familiares e ¨s visitas, por uma mo­a ou crian­a da casa. ñKanap!102 Kapex xoôop!ò, 

ñClaudia! Bora tomar café!ò Era esse o mantra que escutava todo dia ao acordar de 

manhã e que, diariamente, me convidava a compartilhar com eles seu café e um pouco 

de seu modo de vida. Os núcleos familiares que mais frequentava eram compostos por 

membros de diferentes gera­»es, havendo sempre um casal ñprincipalò (ou uma mulher 

divorciada ou viúva, mais velha), alguns de seus filhos/as com respetivos cônjuges e 

filhos/as (que já são os netos/as do casal principal).  

 

                                                
101 Lembramos que, não a caso, foi exatamente nessa aldeia que se desenvolveu um projeto artístico (de 
fotografia) exclusivamente com as mulheres, a partir do qual realizou-se uma exposição (no museu do 
índio) e uma publicação (Koxuk Xop / Imagem. Fotografias tikmuôun da Aldeia Verde. Rio de Janeiro: 
Editora Azougue, 2009). Também, é nessa aldeia que há o maior número de alunas mulheres ï três em 
quatro entre todas as aldeias ï que hoje frequentam o curso universitário de Formação Intercultural de 
Educadores Indígenas (FIEI) na UFMG. Ainda, foi nessa aldeia que se realizou o Primeiro Encontro 
Regional de Mulheres Indígenas de Minas Gerais, Bahia e Espírito Santo. 
102 Kanap é a maxakalização do meu nome (Claudia). 
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A preparação do café é feita pelas mulheres da casa, geralmente pelas filhas moças ou 

mães mais jovens, e servido aos familiares e às eventuais visitas pelas crianças da casa, 

segundo um princípio de prioridade ñpor dist©nciaò nas rela­»es de parentesco, embora 

tais vínculos não sejam rigidamente fixados por critérios biológicos ou culturais. Assim, 

geralmente os hospedes mais velhos ou os parentes menos próximos são servidos antes 

dos outros. A seguir, as pessoas mais novas e mais próximas. Por exemplo, no período 

inicial em que fiquei na aldeia, eu era sempre servida entre as primeiras pessoas da casa; 

a medida que meu grau de intimidade com algumas anfitriãs aumentava, criando uma 

relação de afeto, eu passava a ser servida depois de outros parentes, demonstrando uma 

aproximação na relação. Lembro de uma vez em que Maiza esqueceu de me servir café 

e quando lembrou, comentou: ñEsqueci de voc°! Mas ainda bem que voc° ® da fam²lia!ò 

Tal erro teria sido muito mais grave com uma parente cuja relação fosse mais distante. 

Todavia, tais relações aproximadas, produzidas no dia-a-dia do campo, tornavam a 

distanciar-se quando eu saia da aldeia e ficava ausente por longos períodos. Nos 

primeiros dias de minha volta ao campo, tornava a ser servida entre os primeiros. 

As famílias que podem comprar alimentos, acompanham o café com bolachas, e às vezes 

com pão. Raramente aparecem batatas ou mandioca. Após o café, as mulheres e os 

homens se dedicam a seus afazeres. As crianças mais novas (em idade pré-escolar), 

sem separações de gênero, mas em grupos relacionados por vínculos de parentesco, 

geralmente os primos que moram próximos, saem de suas casas para perder-se em suas 

brincadeiras pela aldeia. Deslizar pelas beiradas inclinadas do terreno, capturar formigas, 

correr atrás de galinhas, puxar carrinhos improvisados, pular nas pequenas represas 

dentro da aldeia ou dedicar-se a outros jogos ao ar livre que as crianças criativamente 

inventam todo dia.103 Os meninos um pouco mais velhos, por sua vez, armados de seus 

bodoques, se afastam no território da aldeia em pequenos bandos, para ir atrás de 

passarinhos e outras pequenas presas. As crianças e jovens em idade escolar se 

encaminham para as salas de aula espalhadas pela aldeia (em prédios escolares do 

governo ou em cabanas tradicionais), e assim fazem os professores de língua maxakali, 

cultura e território, as três matérias que compõem o currículo escolar. Outros funcionários 

                                                
103 Etnografias com as crianças tikmȈôȈn foram realizadas por Alves (2003) e Álvares (2004). 
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da aldeia também alcançam seus locais de trabalho.104 Os carros de alguns órgãos 

institucionais (da Sesai, da Prefeitura de Ladainha, da Funai) começam a circular pela 

aldeia assim como outros sujeitos (indígenas e não indígenas), que por ali vão com seus 

carros e motos particulares. Os homens da aldeia saem de suas casas para encontrar-

se no kuxex ou em outros espaços de agregaç«o ñmasculinaò (como os locais de lazer 

com mesas de sinuca, ou o campo de futebol que fica num espaço periférico da aldeia), 

ou ainda para realizar expedições na mata; quem sabe, em busca de materiais para a 

construção de habitações ou para a confecção de ornamentos rituais, à procura de mel 

ou em atividades de caça. Também, podem se dedicar a atividades lúdicas, à construção 

de novas casas ou à fabricação de artefatos. As mulheres saem para visitar parentes (ou 

ficam em casa para recebê-las) levando seus trabalhos artesanais consigo, enfiados no 

peito, debaixo do vestido, ou carregados em pequenas bolsas, produto de sua arte têxtil. 

Alguns homens, em número menor, também participam desses encontros, de modo que 

as pequenas casas da aldeia se enchem de pessoas.  

Eventualmente, bem mais raramente, grupos de mulheres parentes (incluindo alguns 

homens), se organizam para ir coletivamente buscar embaúba, ou pescar, ou trabalhar 

em pequenas roças familiares. Ainda, há muitas outras necessidades e compromissos 

que com frequência levam homens e mulheres a ausentar-se da aldeia e ir nas cidades 

próximas (principalmente Ladainha e Teófilo Otoni). Para efetuar tais deslocamentos, um 

carro da prefeitura de Ladainha percorre todo dia o trajeto de Ladainha (o município mais 

próximo) até a aldeia, oferecendo transporte para os índios e as índias que precisam 

resolver seus compromissos, entre os quais: fazer compras em supermercados ou lojas, 

pagar contas, ir ao banco, fazer consultas médicas, participar de reuniões com as 

instituições, etc.105 No fim da manhã, as mães, os pais, alunos e crianças mais novas 

regressam para suas casas, consumindo juntos o almoço preparado pelas mães. Os 

núcleos familiares se reencontram nessa hora em suas moradias, antes de se 

disperderem novamente pela tarde. Quem depende estritamente de cesta básica 

                                                
104 Além dos professores e merendeiras que trabalham nas escolas da aldeia, há alguns indígenas que 
trabalham no posto de saúde da aldeia.   
105 Ainda, a participação de alguns homens e mulheres a projetos culturais, atividades formativas ou cursos, 
assim como outras atividades políticas ou culturais, os levam a ausentar-se da aldeia por períodos mais 
longos, desde dias até semanas.   
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costuma cozinhar uma refeição mais simples a base de arroz, feijão e macarrão, 

eventualmente acompanhada por batatas, mandioca ou bananas, produzidas nas poucas 

e pequenas hortas familiares que se encontram nos quintais das casas. Quem tem 

acesso a outros alimentos (comprados em supermercado), cozinha frango ou carne, e 

complementa com outros legumes (como abobora, beterraba, cenoura, banana, tomate, 

batata). Usam-se panelas de alumínio, e os alimentos são cozinhados sem tempero, com 

apenas um pouco de óleo de soja e de sal. Cada membro da casa se serve, seguindo 

uma ordem flexível. Se há visitas, elas costumam ser servidas antes dos familiares. As 

porções são sempre abundantes e os pratos são individuais ou, em alguns casos, 

compartilhados (as crianças costumam comer do mesmo prato, assim como as mães o 

fazem com seus filhos quando visitam outras parentes). Alguns usam talheres, outros 

comem com as mãos, a partir de uma precisa técnica gestual. Há quem senta na mesa 

e quem come no chão. Depois do almoço, as mães mais jovens da casa e as moças 

lavam a louça, limpam a casa, cuidam das crianças, fazem seus artesanatos. As moças 

encontram-se com as amigas da mesma idade para conversar, fazer pulseiras ou colares 

de miçanga, ou ainda, costurar um vestido novo para um evento especial. Os rapazes se 

dedicam às atividades lúdicas fora das casas, como o futebol ou a sinuca. Também 

gostam de escutar música regional brasileira. Ainda, os casais mais novos se encontram 

para namorar escondidos, gerando preocupações entre os pais que os exortam a manter 

relações de namoro mais formalizadas. As mulheres adultas saem novamente para 

passear na aldeia e visitar as parentes ou ficam em suas casas para recebe-las. No fim 

do dia, sempre que não há ritual, as famílias se reúnem novamente nos espaços 

domésticos para jantar. O cardápio se repete, eventualmente com pequenas variações. 

As vezes se frita um peixe pescado durante o dia ou, com sorte, assa-se uma carne 

caçada nas pequenas matas da aldeia e seus arredores. Raramente, um beiju ou uma 

mandioca dentro da água. De noite há mais visitas, mas gradualmente as famílias 

retornam em suas casas para dormir. No entanto, há outros eventos recorrentes, críticos 

e imprevistos que irrompem com bastante frequência nesse cotidiano, como: reuniões 

com as instituições, brigas violentas, acidentes ou adoecimentos.  

Como no passado, a vida da aldeia é marcada por uma intensa vida ritual. Os encontros 

ritualizados com os y«mǫyxop se tornam tangíveis mediante sua presença corpórea, seus 
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cantos, movimentos, pinturas, brincadeiras e danças, no kuxex e no pátio da aldeia. 

Cerca de dez ciclos rituais acontecem ao longo do ano. Cada ciclo ritual corresponde à 

visita de um específico povo-espírito-y«mǫyxop (o qual traz outros sub-grupos) à aldeia. 

São estes: y«mǫy-gavião (Mõgmõka); y«mǫy-macaco (Poôop); y«mǫy papagaio (Putuxop); 

y«mǫy-morcego (XȈnǫm); y«mǫy-lagarta (Tatakox); y«mǫy-anta (Ãmãxux); y«mǫy-mandioca 

(Koatkuphi); y«mǫy-feminino (Y«mǫyhex); y«mǫy-masculino (Y«mǫyxop); y«mǫy dos 

parceiros rituais (Kõmãyxop). Como dissemos, suas visitas ¨s aldeias dos TikmȈôȈn 

podem durar semanas ou meses, e são sinalizadas pelos diferentes mǫm«n«m, mastros 

rituais colocados em frente ao kuxex (que ficam bem visíveis no pátio da aldeia) pelos 

próprios y«mǫyxop, na sua chegada. Os mǫm«n«m são abatidos (naturalmente ou por 

ação humana) quando seus y«mǫyxop-donos deixam a aldeia para voltar a sua moradia. 

Acontece, não raramente, de haver mais de um povo-y«mǫy que permanece na aldeia ao 

mesmo tempo e, nesse caso, há alternância entre os respetivos rituais.106 Cada grupo 

traz aos humanos seu imenso repertorio de cantos, nos quais são memorizados e 

contados, numa forma linguística antiga, conhecimentos e saberes ancestrais.107 Cada 

grupo de y«mǫyxop, com sua presença traz à aldeia seu ciclo de rituais, os quais são 

realizados durante o dia ou à noite. Nesses eventos cerimonias, seguindo formas e 

procedimentos diferentes e específicos de cada y«mǫyxop, os TikmȈôȈn s«o envolvidos a 

participar em danças, brincadeiras, cantos, trocas alimentares e festas, atividades todas 

muito apreciadas por eles.  

Quanto ao calendário ritual, se antigamente havia uma recorrência sazonal, hoje não há 

tanta previsibilidade. Na maioria dos casos, s«o os pr·prios TikmȈôȈn a chamar tal ritual 

ou outro (tornando-se donos e promotores daqueles rituais108) com intermediação do 

pajé, com o fim de pedir uma ajuda, agradecer ou matar a saudade de um dos y«mǫyxop. 

Outras vezes é o próprio pajé (yãyã) quem recebe a noticia da vinda dos y«mǫyxop em 

sonho. Assim, embora alguns ñgrandes rituaisò sejam preparados e esperados 

                                                
106 Curioso é que, de todos, Y«mǫyhex (o y«mǫy feminino) e Koatkuphi (o espírito-da-mandioca) são os 
únicos que nunca estão presentes na aldeia ao mesmo tempo. Esses, como vimos no primeiro capítulo, 
apresentam significativas complementariedades rituais entre as agências masculinas e femininas. 
107 Os cantos rituais, trazidos aos humanos mediante as trocas feitas com os y«mǫyxop, contêm e 
reverberam o conhecimento ancestral, bot©nico e faun²stico, dos TikmȈôȈn, que se baseia em sua hist·rica 
convivência com o território, a Mata Atlântica, e suas relações com os diversos seres que a habitam.  
108 Quando uma ou mais pessoas chamam os rituais, ser«o seus ñdonosò, tendo como um dos deveres de 
anfitriões, providenciar as comidas que serão ofertas nos grandes banquetes de chegada e departida. 
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animadamente por toda a comunidade, demandando fartas preparações (por exemplo, 

as festas de chegada e despedida dos yãmǫyxop envolvem a preparação de ãmmok xeka, 

ou seja, grandes banquetes), para a grande maioria dos ñrituais menoresò, que se 

realizam durante o período de permenência dos povos-y«mǫyxop na aldeia, não é 

possível estabelecer com segurança em qual momento cada y«mǫy sairá no pátio para 

dan­ar, cantar, brincar, ou comer com os TikmȈôȈn. Assim, se ao longo da estadia dos 

diferentes y«mǫyxop, espera-se a realização de uma determinada sequência de eventos 

rituais, não há exatamente um calendário de quando tal ritual ou tal outro acontecerão, 

provocando sempre certa ñsurpresaò entre homens e mulheres tikmȈôȈn. Desta forma, os 

demais rituais podem ocorrer a qualquer hora, tirando as mulheres e as crianças de seus 

afazeres cotidianos para chama-los a participar de danças, brincadeiras e outras 

interações com os y«mǫyxop presentes em sua aldeia. 

(...) o próprio desenrolar dos rituais varia enormemente: podem acontecer pela 
manhã, à tarde ou à noite, durar algumas horas de cantoria no kuxex ou 
estenderem-se por dias (e noites) seguidos; exigirem para sua reação a morte de 
bois ou porcos ou somente algumas bolachas com café... Tudo varia conforme 
os Y«mǫyxop, as orientações dos pajés, os homens que participam, os cantos 
que possuem, a pessoa ou família que chamou y«mǫy e que, portanto, deve 
patrocinar, preparar e oferecer o banquete (ãmmok xeka), feito no mais das vezes 
de arroz, feijão, frango, macarrão, café, biscoitos, bananas e refrescos... 
(ROMERO, 2015, p. 87) 

Outros rituais importantes, que não são parte desses ciclos, são os rituais de cura, os 

quais acontecem, por sua vez, na eventualidade de algum adoecimento. Nessa hora, os 

y«mǫyxop são chamados coletivamente pelos homens, sob a condução dos pajés, para 

reestabelecer o vínculo saudável entre os dois mundos, tirando a doença da pessoa 

afetada. A doença, de fato, é sempre causada por um trânsito incorreto dos espíritos-

y«mǫyxop que tentam seduzir as almas dos vivos para levá-las no além e, portanto, 

adoecendo seus corpos. Vale ressaltar aqui que tal sedução pode se dar, inclusive, pela 

oferta de comida de um espírito-y«mǫy morto que contata seu parente em sonho. 

Em suma, a grande variedade de rituais compreende a realização de cerimonias 

variadas, previsíveis ou inexperadas, mais simples ou complexas. Umas demandam 

bastante preparação (de ornamentos, comidas e outros objetos), prevendo a realização 



102 
 

de diversas atividades (danças, brincadeiras, jogos, cantos, trocas) e contando com a 

participação de toda a aldeia; outras são circunscritas ao kuxex e à participação 

masculina, limitando-se à realização de cantos. Em todo caso, os diversos rituais se 

insinuam na rotina cotidiana. 

De repente se ouvem cantos vindo do kuxex. ñQuais s«o os y«mǫyxop que estão 
cantando?ò pergunto. ñPoôopò me responde Maiza. Mas ningu®m para o que est§ 
fazendo ou desvia sua atenção. Maiza continua a tecer movendo os lábios que 
seguem os cantos. ñVai ter ritual?ò torno a perguntar. ñN«o sei Kanap.ò Ser§ o 
canto que dirá. Haverá sinais. Algo pode acontecer, ou não. Desta vez, por 
exemplo, não houve nenhuma participação feminina. Os cantos continuaram por 
um tempo, até os assobios finais, a coda sonora que os fecha. A ritualidade dos 
cantos se insere naturalmente no cotidiano da casa de Maiza, num pano de fundo 
doméstico feito por uma TV passando o episódio da novela, celulares vibrando 
nas mãos, brincadeiras de crianças atravessando a sala, o perfume do café 
fervendo na panela de lata em cima do fogão, as mãos das meninas enfiando 
miçangas, suas bocas fofocando, e as mãos das mães tecendo finas linhas de 
embaúba enquanto seus lábios acompanham as palavras dos y«mǫyxop.109 

É importante insistir sobre o fato de que há diversos tipos de interação com os y«mǫyxop 

durante sua presença na ï e sua ausência da ï aldeia. Se muitas relações com eles 

acontecem dentro de um evento ritual marcado, implicando ações coletivas no pátio ï 

cantos, danças, brincadeiras, trocas de alimentos e outros bens que seguem um 

esquema consuetudinário (apesar de apresentar sempre variáveis diferentes) ï há outras 

formas de encontro que ocorrem além de contornos pré-estabelecidos e anunciados por 

sinais, movimentos e cantos ritualizados. Nas noites que seguem a morte de uma pessoa, 

por exemplo, seu espírito (não ainda y«mǫy) pode aparecer na aldeia a procura dos 

parentes, modificando as andanças dos vivos no território e implicando na adoção de 

precauções domésticas extraordinárias.110  

Diante de uma realidade indígena que se apresenta através de profundas sobreposições, 

contiguidades e compenetrações, de mundos e seres de diversa natureza, cabe aqui 

                                                
109 Anotação do caderno de campo, Aldeia Verde, 14 de julho de 2016. 
110 Durante minha estadia em campo ocorreu a morte de uma pessoa. Nos dias a seguir, a família da filha 
de Sueli, que dormia em uma casa próxima, mudou-se para a casa da mãe, na qual eu também morava, 
para dormir juntos e se sentir mais seguros, caso precisasse se defender da aproximação do espírito. Na 
expectativa de que o espírito, movido pela saudade, poderia voltar à aldeia para visitar os parentes vivos, 
algumas precauções foram tomadas. Nas três noites seguintes, as janelas da casa foram vedadas e alguns 
móveis foram colocados atrás da porta, para bloqueá-la e dificultar um eventual ingresso. Também fomos 
orientados para evitar comportamentos perigosos como sair no escuro a sós. 
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fazer uma reflexão. Se em um primeiro momento cheguei em campo com as ideias 

bastante claras sobre quais atores, práticas, e lugares direcionar meu olhar etnográfico ï 

as mulheres, as práticas ordinárias, os espaços domésticos ï em razão de meu interesse 

a observar a vida cotidiana das mulheres ñem oposi­«oò ao foco antropol·gico 

historicamente dedicado à esfera ritual masculina, não demorei muito a intuir que minhas 

pressuposições de pesquisa estavam equivocadas. Impulsionada pela ideia de que a 

socialidade ordinária feminina, tradicionalmente pouco estudada entre os povos 

ameríndios, seria tão interessante, de um ponto de vista etnográfico, quanto a esfera 

política, cosmológica e xamânica dos homens, inicialmente tendia a descartar de minha 

atenção detalhes que, de um modo ou de outro, obstinavam-se a entrar em meu campo 

sensível ï visual, auditivo, mas também afetivo e relacional. Um outro episódio de campo 

ajudará a explicar melhor esse ponto.  

De manhã acordo com o som dos cantos, que do kuxex se propagam pela aldeia. 
Uma voz que é única e ao mesmo tempo polifônica sai da cabana ritual e percorre 
o espaço em sua volta até expandir-se e penetrar as casas, atravessando-as, 
entrando pelos interstícios de suas arquiteturas abertas, pelas frestas das 
paredes, pelas portas semiabertas, pelas janelas entrefechadas. Ao canto se 
sobrepõem os risos das crianças dentro da casa, o cheiro do café, as corridas de 
cachorros e galinhas que entram e saem repetidamente. Hãm tup mai. Bom dia. 
Kapex xoôop Kanap! V°m tomar caf® Claudia! Entro na sala. Faltam os homens. 
Sento na mesa enquanto Jupira está filtrando o café açucarado. Ainda sobrou 
água de batata que eu e Sueli fizemos noutro dia para eu aprender o processo 
culin§rio e experimentar a famosa bebida ñde antigamenteò. Tomo-a novamente, 
junto com um pedaço de batata cozida na hora. Privilégio raro hoje em dia. Pouco 
depois Zezão [genro de Sueli] aparece na porta e, dirigindo-se a Sueli, como faria 
para qualquer outra coisa do dia-a-dia, pede para ela mandar comida para os 
y«mǫyxop que estão cantando no kuxex. ñPorque s«o os paisò ï me diz Sueli ï 
ñque em certos casos avisam quando precisa mandar comida para os esp²ritosò. 
E como nada fosse, Sueli retira um pouco de água de batata e algumas batatas 
da nossa mesa (as mesmas que nós estávamos comendo) e manda entregá-las 
no kuxex. Pouco mais tarde, após terminar o canto, houve outro movimento 
interessante: os y«mǫyxop se dirigiram para a casa de Maiza, para pegar comida 
pelas m«os de T©mia. ñPorque T©mia sonhou que Mamei [o paj®] lhe pediu para 
dar comida para os y«mǫyxop. E o marido dela sonhou a mesma coisaò me 
explicou Maiza. Por isso que Tâmia chamou os y«mǫyxop para oferecer-lhes 
comida.111 

Compartilhar comida com os y«mǫyxop é uma prática que faz parte da vida do dia-a-dia 

e não um ato cerimonial produzido exclusivamente dentro de fronteiras simbólicas alheias 

                                                
111 Anotação do caderno de campo, Aldeia Verde, 16 de junho de 2016. 
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às dimensões da comensalidade doméstica e familiar. Por isso não há surpresa, nem 

gestos ritualizados ou operações xamânicas, na repartição da comida do café da manhã 

que Sueli opera com tamanha cotidiana naturalidade, quando é chamada a alimentar os 

seres não-humanos que cantam no kuxex.112 Com a mesma naturalidade, o sonho 

orienta a praxe diária e ritual (em outras ocasiões pude constatar como a partir dos 

sonhos as mulheres explicavam eventos da vida diária ou orientavam suas ações e 

práticas). Não deve nos surpreender, então, a maneira informal com a qual Maiza 

recebeu dois y«mǫy-morcegos (XȈnǫm) que apareceram à porta da sua casa pedindo 

comida: 

Estávamos conversando na sala da casa da Maiza. Tomando café como toda 
tarde. Conversando com algumas visitas. O sol estava baixando. De repente 
ouve-se uns cantos à porta de casa. Maiza saiu. Dois XȈnǫm, como fosse a coisa 
mais natural do mundo, estavam lá parados, um do lado do outro, com o corpo 
pintado de preto, branco e vermelho, e seus rostos cobertos, cantando e pedindo 
comida. Maiza retorna para dentro de casa e olha para nós: ñesqueci da comida 
para XȈnǫmò. Pedi para eles voltarem mais tarde. Suas filhas j§ estavam 
preparando algo na cozinha. Pouco depois uma delas voltou à porta levando 
comida em um pote para os dois y«mǫyxop que tornaram a visitá-las. Enquanto a 
oferta alimentar acontecia, nós continuamos entretidas em nossas conversas e 
tramas de embaúba.113  

A partir dessas e de outras experiências semelhantemente diluídas na vida cotidiana, 

pouco a pouco me dei conta de que, assim como aflorava nas histórias de antigamente 

(ainda não tinha percebido até qual limite isso levaria as minhas reflexões) as atividades 

diárias (femininas) se misturavam com práticas de uma outra pressuposta natureza: 

ritual? Onírica? Xamânica? Se, como acabamos de ver, pode haver interação ritual com 

os espíritos-y«mǫy nos sonhos ou em momentos casuais do dia ï atravessando territórios 

do ordinário, do doméstico, do cotidiano, do onírico ï como é possível, então, continuar 

a enquadrar essas dimensões fluidas, que se compenetram constantemente, de forma 

nitidamente separada? Mais tempo eu ficava na aldeia e mais me dava conta de que 

compartilhar a comida cotidiana com os y«mǫyxop ou orientar ações diárias e rituais a 

partir de um sonho faziam parte de um agir, um modus operandi, que se inscrevia no 

                                                
112 Isso não significa que a comida não seja objeto de operações transformativas e ritualizadas, como 
veremos no próximo capítulo, mas que tais atos não se baseiam na separação entre cotidiano e ritual. 
113 Anotação do caderno de campo, Aldeia Verde, 16 de junho de 2016. 
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pano de fundo de uma rotina diária. Da mesma forma em que as mulheres percorrem 

fluidamente as estradas de suas aldeias para visitar tal parente e tal outra, também o 

fazem para levar comida para a casa de religião, para os y«mǫyxop que ali os esperam 

famintos. Da mesma forma em que preparam alimentos para os familiares, também o 

fazem para satisfazer a fome dos seres cantores. O que não podia mais negar de 

perceber era que a rotina ñordin§riaò da aldeia, as pr§ticas das mulheres e dos homens, 

eram constantemente atravessadas, as vezes conduzidas, pelas relações extra-

humanas. Esse aspecto, central e transversal a todo esse trabalho merece, no mínimo, 

ser aprofundado.  

Há mais de três décadas, autores como Christine Hugh-Jones (1978; 1979) e Stephen 

Jugh-Jones (1979; 1993), em seus estudos com os povos tukano do Alto Rio Negro, 

mostraram como as dinâmicas à base da preparação e do consumo dos alimentos rituais 

são as mesmas que estruturam a vida cotidiana. Superando análises dicotômicas que 

marcam os estudos etnográficos clássicos, os dois antropólogos, analisaram o plano 

ritual como uma extensão do regime cotidiano.114 Todavia, a descoberta de que 

atividades extraordinárias se inscrevem na vivência do dia-a-dia das mulheres (e dos 

homens) tikmȈôȈn pode facilmente nos fazer deslizar num terreno pantanoso e nos levar 

a, pelo menos, dois equívocos. O primeiro seria que o interesse para as práticas 

cotidianas femininas ganharia valor etnográfico somente a partir do momento em que 

estas também manifestam seu caráter extraordinário (por consequência, se reiteraria o 

domínio do ritual como dimensão mais importante da vida, enquanto as práticas 

ordinárias à base da socialidade feminina tornariam a ser desconsideradas em sua 

densidade etnográfica, reforçando um olhar antropológico etnocêntrico, viciado por um 

vi®s masculino, focado nos aspectos ñex·ticosò das outras culturas). O segundo seria a 

ideia de que, se as ações domésticas ï tradicionalmente consideradas privadas de 

funções simbólicas ou rituais ï, atuam no plano das relações cosmológicas, então não 

existiria uma ñverdadeiraò esfera da vida cotidiana. Na verdade, a realidade ind²gena ® 

                                                
114 Referindo-se aos usos culinários da mandioca, Christine Hugh-Jones (1978) usa o conceito de 
ñextens«o liquidaò para se referir à fluidez entre os âmbitos cotidiano e ritual entre os Barasana do Alto Rio 
Negro. A mandioca que, em suo estado sólido, é central na alimentação cotidiana, se torna uma comida 
ritual na hora em que é transformada em fermentado, ou seja, em seu estado líquido. No sistema alimentar 
tikmȈôȈn, atualmente, não há, ao meu ver, uma relação alimentar equivalente. Todavia, no passado, as 
mulheres produziam fermentados, entre os quais, o de milho (paxok hep) e o de batata (k»mǫyhep). 
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mais complexa, n«o se ñencaixandoò em nenhuma dessas conclus»es. Para evitar 

deduções incorretas como essas, sugiro levar adiante outras hipóteses.  

Em primeiro lugar, o que temos de tomar nota ® que a experi°ncia tikmȈôȈn nos mostra 

uma inadequa­«o de certos nossos pressupostos te·ricos; primeiro, entre outros, a 

oposi­«o entre esfera cotidiana e esfera ritual. Se, at® hoje, o tempo cotidiano da aldeia 

® intensamente marcado ï atravessado, entrela­ado ï pela dimens«o ritual (e suas 

subjetividades), isso, todavia, n«o implica no ocultamento de uma dimens«o mais 

estritamente ñordin§riaò da vida das mulheres, mas sim torna necess§ria sua 

requalifica­«o simb·lica. Pode ela, afinal, ser tratada como um plano completamente 

separado da dimens«o ritual? Por outro lado, como superar essa dicotomia sem anular a 

diferen­a entre atos rituais e atos ordin§rios? Continua fazendo sentido essa diferen­a 

nesses termos? Tentaremos explorar essas quest»es ao longo do pr·ximo par§grafo e 

de todo esse trabalho. 

 

 

2.1.3 Entre cotidiano e ritual: a fluidez do feminino  

Lugar de eclosão das tensões e conflitos, a vida cotidiana é um campo dinâmico 
de forças e processos de construção de linguagens (verbais e não), o território 
da circulação de afetos, palavras, valores, das interações e conexões e não das 
separações e oposições lógicas (CICCARONE, 2004, p. 83). 

Exceto por algumas tarefas ligadas à introdução de sistemas, instituições e práticas não 

indígenas,115 as atividades da vida cotidiana e ritual da aldeia (e das mulheres em 

particular), como Álvares (1992) tinha observado alhures, não têm horários pré-marcados 

ou trajetos predefinidos. Existe uma rotina de fundo, que tentei descrever acima, que é 

marcada pela preparação das refeições diárias (as quais tendem a repetir-se nos 

mesmos momentos do dia), e por uns movimentos de saída (dispersão) e retorno às 

                                                
115 Pensamos ao sistema escolar que implica em horários de aula demarcados para professores e alunos, 
a horários de trabalho para os funcionários públicos da aldeia ou, ainda, aos compromissos com entes, 
atores e instituições não indígenas, como consultas médicas, reuniões institucionais, projetos formativos e 
socioculturais, etc. 
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casas, assim como uma divisão de espaços e tarefas diárias de acordo com a idade e o 

sexo.  

Contudo, as atividades no dia-a-dia são realizadas com grande flexibilidade. Tentarei 

explicar melhor. Uma mulher pode sair de manhã para visitar uma parente, mas não a 

encontrar em sua casa, e resolver visitar outra pessoa ou voltar para a própria moradia. 

Uma outra mulher pode planejar sair de casa, mas ficar ñpresaò pela chegada de algumas 

parentes. A mudança de plano é dada, nesses casos, pela ausência de um acordo prévio, 

de um combinado, de um convite aceito entre as partes. Ou seja, as visitantes não 

planejam ñpreviamenteò suas visitas com suas parentes. Os encontros, embora baseados 

e garantidos por uma relação de parentesco, ocorrem numa rotina que, apesar de ser 

previsível, nunca é definida, tratando-se, sempre, de um movimento espontâneo e nunca 

organizado. Voltaremos a esse ponto mais tarde. Por ora, o que é importante prosseguir 

é que tal prática ï a visita de uma parente ï não é um ato cuja realização é estabelecida 

a priori, podendo sempre haver desvios de planos entre quem visita e quem é visitada. 

Seguimos com outros casos. Uma mulher pode estar ocupada na produção de seu 

artesanato e de repente ser chamada pelo canto ritual a preparar rapidamente uma 

comida para um y«mǫy faminto. A possibilidade de uma carona de carro para a cidade 

pode interromper qualquer ação do dia deslocando as pessoas para fora da aldeia. A 

chegada de um comerciante da região, pode atrair potenciais clientes em volta de 

mercadorias (comidas, bolsas, cobertas, CDs e DVDs, são entre os produtos mais 

requeridos). Uma briga, um adoecimento ou fatos mais graves (como agressões ou atos 

violentos) também levam as mulheres para um lado ou outro da aldeia em qualquer 

horário do dia ou da noite para oferecer ações de ajuda, acalmar ou socorrer alguém. 

Ainda, a chegada de um ritual pode atrair mães e moças para o pátio da aldeia sem aviso 

prévio. Todavia, nesse leque de possibilidades, o que impressiona é que alimentar os 

y«mǫyxop ou ir para a cidade para pagar uma conta de celular s«o atividades ñdi§riasò 

cumpridas com a mesma fluidez. Existe ainda, entre os TikmȈôȈn, uma multiplicidade de 

atos rituais que abrange, ao mesmo tempo e de modo gradativo, ações estritamente 

ñrituaisò, cujos contornos cerimoniais s«o n²tidos e inconfund²veis (pensemos na presença 

dos y«mǫyxop que cantam no pátio da aldeia) e atos cujos contornos rituais são 

indefinidos, dissolvendo-se na naturalidade dos gestos cotidianos (pensemos na divisão 
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do café da manhã que Sueli Maxakali manda aos y«mǫyxop descrita anteriormente). 

Esses últimos, como observa Joanna Overing (1999, p. 88) entre os Piaroa, são parte de 

um repert·rio de atividades rituais que s«o ñdesempenhada[s] casualmente, como parte 

da vida diáriaò.  

Uma hora as mulheres assistem uma novela na TV, outra hora estão servindo mandioca 

ao casal de XȈnǫm (o y«mǫy morcego) que aparece na porta de casa. Uma hora estão 

tomando café e de repente dividem sua refeição com os y«mǫyxop no kuxex. Uma hora 

estão conversando nas casas, fazendo seus artesanatos, cuidando do lar, preparando as 

refeições, olhando seus filhos e netos e, de repente, saem correndo para a cidade, para 

intervir numa briga, para socorrer alguém, para dançar com os y«mǫyxop no pátio ou, 

ainda, para contar uma história para uma antropóloga. Em suma, a manutenção das 

relações sociais, a preparação da comida, o cuidado com a casa, com os filhos e os 

parentes, ou a produção de artefatos, são todas ações que se intercalam continuamente 

com a gestão de eventos de crise, de relações cosmológicas, de relações institucionais 

e formais, com necessidades práticas ou eventos imprevistos.  

Assim, as ações diárias vão se costurando uma na outra ao longo do dia, seguindo uma 

geografia jamais determinada a priori. Vivi isso na minha pele. Quando morava na aldeia 

nada ia como programado. Acordava com um plano do dia, mas dificilmente conseguia 

realizá-lo sem que algo me tirasse de uma ou outra atividade. Decidia visitar tal mulher e 

ela tinha saído para a cidade. Ia trabalhar em casa e alguém me envolvia em outra 

atividade. Pegava minha malha de embaúba e os cantos me chamavam para o pátio. 

Preparava-me para dormir e começava um ritual que ia noite adentro. Programava passar 

uma tarde com tal grupo de mulheres e outro grupo me convidava para participar de uma 

pescada. De uma forma ou de outra, eu nunca estava preparada para o que aconteceria. 

Embora tentasse perguntar, planejar ou antecipar os eventos, acabava sendo levada por 

eles. Logo esse aspecto ficou claro. Uma diferença marcante. Toda hora que era preciso 

mudar de trajetória, planos, atividades eu sentia um despreparo. Ou porque não era 

vestida adequadamente,116 ou porque precisava ir buscar algo do qual necessitaria para 

                                                
116 Nas primeiras expedições para a mata ou para o rio, eu me preocupava em vestir roupa confortável e 
sapatos para encobrir pernas e braços, defendendo-me de eventuais mosquitos ou formigas. Minhas 
companheiras indígenas, ao contr§rio, iam ñassim como estavamò, de vestido sem manga e chinelo. No fim 
das contas, era eu quem voltava cheia de carrapatos e feridas, demonstrando minha inexperiência com o 
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aquela atividade, ou porque tinha que deixar a mochila em casa. Sentia a exigência de 

me organizar. No entanto, minhas parceiras indígenas nunca davam sinais de ser pegas 

ñde surpresaò e sempre demonstravam prontidão em passar de uma situação para outra, 

movendo-se fluidamente entre afazeres diferentes por natureza: de atividades práticas 

para relações cosmológicas, de atividades domésticas para atos cerimoniais, de 

situações de alegria para momentos de crise, da doçura para a violência. Sentia, nas 

minhas companheiras tikmȈôȈn, como se elas estivessem sempre, de alguma forma, 

abertas para a incerteza; na expectativa do imprevisível. Tal postura, consciente ou não, 

se manifestava sempre que eu perguntava sobre o que aconteceria, em qualquer 

momento do dia, quando as mulheres me respondiam ña « tep yȈmȈg ah, Kanapò, ou 

seja: ñn«o sei, Claudiaò. 

Sem saber o que aconteceria, não lhes era preciso buscar ferramentas especificas, 

passar em casa, se arrumar. Não havia troca de roupa, nem outras operações 

preparatórias. Elas estavam sempre prontas como se tudo fizesse parte de um fluxo da 

vida que sabiam conduzir sem hesitação. Em um instante enrolavam suas tecelagens (ou 

outros artesanatos) em fase de produção e as enfiavam de baixo do vestido, fechavam 

suas miçangas num pano e partiam para outra atividade, para outro lugar. Esta habilidade 

feminina veio à tona numa conversa com os meus anfitriões. Um deles me disse que, de 

fato, para testar a capacidade das mulheres de permanecerem numa postura de alerta e 

escuta, pronta para poss²veis desvios, existem cantos que ele chamou de ñcantos para 

esquentar as m«esò. Seriam cantos rituais que de repente, sem dar sinais prévios, 

chamam as mulheres a oferecer comidas aos y«mǫyxop. Nessa ocasião, as mães devem 

demonstrar-se hábeis para preparar comidas na hora, sem demora (o que implica, ainda, 

deter os necessários recursos alimentares). Assim, o dia-a-dia das mulheres transcorre 

entre uma e outra prática, entre dimensões ordinárias e rituais, espaços domésticos e 

extra-domésticos, como se a vida cotidiana da aldeia fosse, utilizando as palavras de 

Celeste Ciccarone (2004, p. 83), um ñcontexto de discursos e pr§ticas interligadas e 

intersticiaisò. Escreve a autora, que realizou pesquisa entre os Guaran²: 

                                                
ambiente. Meu corpo foi, neste sentido, literalmente marcado pela experiência, e gradualmente iniciado ao 
campo.  
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A ónaturalidadeô pela qual eles passam entre mundos discretos, do artesanato ao 
rito, do cuidado com as crian­as, da brincadeira ao tempo da dan­a-canto-reza 
num ¼nico dia, em poucas horas, revela a possibilidade de atravessar territ·rios 
e tens»es muito diferentes. Operar dentro e entre mundos diferentes e suas 
realidades n«o equivale a dizer que um ® mais real que o outro. Para 
compreender a rela­«o entre mundos ordin§rio e extraordin§rio ® necess§rio 
trabalhar os pontos de conex«o, a maneira como uma determinada cultura 
organiza as experi°ncias (ibidem). 

O que me surpreendia em campo era justamente essa capacidade de passar de uma 

tarefa para outra, de uma dimens«o que definir²amos ñritualò para uma outra que 

chamar²amos ñordin§riaò, com uma incr²vel naturalidade, como n«o houvesse contornos 

definidos e uma esfera desbordasse continuamente na outra; numa ñrotina extraordin§riaò 

e imprevisível que conduzia a vida. Em outras palavras, aquilo que para nós constituiria 

um paradoxo (algo ordinário não pode ser ao mesmo tempo o seu oposto) é exatamente 

uma qualidade constituinte e não contraditória da realidade indígena, na qual a 

ñcotidianidadeò caracteriza atos de extremo valor cosmol·gico. Durante uma sua palestra, 

Rosângela de Tugny sintetizou belamente esse aspecto:  

Quanto mais eu conheço os Maxakali, mais eu acho difícil falar de um ritual e de 
um cotidiano, porque às vezes a gente está ali, achando que não está 
acontecendo nada e tem um espírito ali, e tem que alimentar um espírito. 
Praticamente quando eu estou na aldeia de Sueli, não tem um dia que ela não 
me diga óvamos ali alimentar os esp²ritos!ô Eles est«o sempre ali. Então, essa 
divisão entre um tempo ritual e um tempo cotidiano, para mim, no caso deles, é 
quase um problema nosso, não é um problema deles.117 

A ritualização de atos cotidianos é algo observado em muitas sociedades ocidentais e 

indígenas ï quando nos referimos a atos demarcados por sequencias de gestos 

formalizados e repetidos, ou formulas verbais que seguem regras implícitas e remetem a 

significados simbólicos que transcendem o plano ordinário do mundo (pensemos em um 

ato de reza antes da refeição doméstica, o hino cantado pelos times de futebol antes dos 

jogos, o sinal da cruz feito por crentes quando passam perto de uma igreja ou, ainda, a 

uma interdição alimentar respeitada durante a menstruação). Entretanto, quando penso 

ao contexto tikmȈôȈn, pergunto-me até onde ocorra a ritualização de atos cotidianos e até 

                                                
117 Rosângela de Tugny, ñQuem não come com a genteò, 26/05/2015 (palestra disponível online). 
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onde, não haja, ao contrário, um processo de naturaliza­«o dos atos rituais. Pois uma 

pr§tica ritual, entre os TikmȈôȈn, n«o ® algo sempre t«o reconhec²vel. Se h§ a­»es cujos 

contornos simbólicos s«o mais evidentes (como um canto entoado por homens e 

y«mǫyxop que inicia um ritual no p§tio da aldeia), outros o s«o menos (pensamos a Sueli 

que sem nenhum ato formalizado divide a comida do caf® que estávamos comendo e a 

oferece aos esp²ritos). Em outras palavras, se não existe, como vimos, um cotidiano 

privado de rela­»es cosmol·gicas, por outro lado, não me parece haver uma dimens«o 

ritual privada de aspectos ordin§rios. Ou, pelo menos, há momentos em que as duas 

dimensões se confundem. Em um certo sentido, podemos afirmar que o cotidiano é 

sempre possivelmente ritual, ainda mais se levamos em conta o uso êmico do conceito 

ñritualò. Assim como o termo ñy«mǫyxopò, a palavra português ñritualò, da forma como ® 

usada pelos TikmȈôȈn, traduz tanto os ñeventos rituaisò quanto os ñseres-y«mǫyò, os quais 

não somente aparecem na aldeia durante os rituais, mas est«o sempre, ñcotidianamenteò 

presentes, nos cabelos e nos corpos das pessoas, marcando uma condição de ritualidade 

intrínseca à vida. 

Ao longo desse trabalho veremos como, com seus corpos e suas produ­»es (comidas e 

artefatos), as mulheres tikmȈôȈn atravessam fronteiras dom®sticas, territoriais e 

cosmol·gicas. No entanto, falar em termos de um ñatravessamento de fronteirasò seja, 

talvez, inadequado para compreender e traduzir a fluidez da experi°ncia nativa. Se a 

dicotomia operada entre cotidiano e ritual ® evidentemente uma opera­«o l·gica que não 

pertence ao pensamento nativo, mas sim um racioc²nio que herda a espec²fica tradi­«o 

hist·rico-cultural do Ocidente, ent«o, a esfera ritual n«o ® ï como de praxe vem sendo 

tratada na literatura antropol·gica ï separada da e oposta ¨ vida cotidiana. Pelo contr§rio, 

o que parece ® que com frequ°ncia a perpasse e com ela chegue a confundir-se.  

Parafraseando uma sugest«o dada por Tugny, durante uma palestra,118 a quest«o n«o ® 

tentar entender a rela­«o entre mundo cotidiano e mundo ritual, mas sim perguntar-se se 

essa diferencia­«o faz sentido para eles. E pelo que pude observar, o que o mundo 

ind²gena tikmȈôȈn sugere ® mais uma aus°ncia de separa­»es do que um movimento que 

atravessa campos ontologicamente distintos. Assim, mais do que em ñfronteirasò, parece-

                                                
118 Rosângela de Tugny, ñQuem não come com a genteò, 26/05/2015 (palestra disponível online). 
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me frutuoso pensar em ñcontiguidadesò entre esfera ritual e cotidiana compreendendo-as 

como dimens»es diferentes, mas fluidas e compenetradas da exist°ncia, as quais, uma 

hora tornam-se coincidentes e outra hora se distinguem. O esfor­o conceitual aqui ® o de 

n«o continuar pressupondo uma separa­«o a priori ï entre cotidiano e ritual ï que reitera 

uma rela­«o de entrela­amento entre dimens»es ñdistintasò da vida. Tenta-se, ao 

contr§rio, abranger conceitualmente um regime de exist°ncia e de conhecimento no qual 

essas separa­»es n«o existem, sem, por outro lado, anular suas distintividades.  

Neste sentido, entende-se que h§ diferen­as (entre homens e mulheres, ritual e cotidiano, 

humano e n«o-humano), mas que s«o de outra ordem daquelas formuladas pelos nossos 

sistemas conceituais e pr§ticos, n«o implicando em regimes sempre e necessariamente 

opositivos ou sim®tricos. Trata-se, ent«o, de compreender as formas atrav®s das quais 

estas distintividades se produzem e operam no mundo ind²gena  ̈qual nos referimos, 

organizando e orientando modalidades espec²ficas de ser e agir no mundo.  

Tais limites teóricos se tornam claros na experiência etnográfica, constituindo um dos 

maiores desafios da pesquisa: como tratar de uma dimensão da vida que não encontra 

correspondência no nosso mundo e que, sobretudo, não encontra traduções nem termos 

analíticos adequados para representa-la? Como falar de uma experiência heterogênea e 

fluida, confluente e transversal, deslizando o tempo todo entre categorias filosoficamente 

construídas como opostas, contrárias ou subordinadas (cotidiano/ritual, profano/sagrado, 

masculino/feminino)? Para entender um pouco do que classificamos a priori e por 

conven­«o como ñvida cotidianaò das mulheres tikmȈôȈn, que é o foco dessa pesquisa, é 

necessário, então, sair dessas dicotomias, da forma como operam em nosso mundo, para 

abranger uma ideia de um cotidiano que fluido e contiguo, capaz de incluir dimensões 

que consideramos culturalmente como opositivas e extraordinárias, tais como: o sonho e 

as relações com outras subjetividades extra-humanas.  

Na tentativa de refletir essa ideia de aproximação, em certos momentos optei pelo uso 

do termo ñcontiguidadeò. Todavia, referindo-se àquilo que é próximo, adjacente, vizinho, 

o termo ñcontiguidadeò acaba tamb®m reiterando uma separa­«o original. A ideia de 

fluidez, não nova na literatura etnográfica ameríndia e nos estudos conduzidos entre os 
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TikmȈôȈn,119 seja talvez mais pertinente para descrever uma realidade que pode vir a ser 

ï ao mesmo tempo ï ritual e cotidiana, configurando-se como um fluxo de existência que 

se qualifica por variações gradativas mais ou menos sutis (por ordem de intensidade120) 

e não a partir de nítidas diferenças. É nesta perspectiva que ï em falar de práticas 

femininas historicamente reduzidas a um âmbito funcional da vida, mas que, na realidade, 

s«o, ao mesmo tempo que ñordin§riasò, de outra natureza (ritual, xamânica, 

extraordinária) ï optei pelo uso do termo ñextra-ordin§rioò. Embora esse termo seja 

aparentemente composto por dois conceitos antagônicos (extraordinário e ordinário) e 

não resolva de forma satisfatória o problema, representa um esforço de abranger e 

superar o paradoxo etimológico do qual se constitui. O hífen é pensado como um tênue 

fio que, se por um lado não permite a separação entre os dois termos, por outro, não os 

une plenamente, não definindo de forma unívoca a realidade que pretende traduzir 

linguisticamente. Usa-se esse termo, portanto, com a intenção de driblar os limites 

retóricos do nosso vocabulário conceitual, na tentativa de exprimir uma ambivalência: a 

de um cotidiano que detém uma valência ordinária e, possivelmente, uma valência 

extraordinária. Em outras palavras, o esforço é o de traduzir uma qualidade gradativa ï 

de fluxo ï que evite provocar separações nítidas (extraordinário/ordinário) ou fusões 

definitivas (extraordinário). Pensar a realidade nativa em seu caráter gradativo ï de uma 

vida cotidiana que incorpora em seu fluxo, com maior ou menor intensidade, elementos 

extraordinários ï permite, ao meu ver, calibrar (e conceber) suas possibilidades para 

além das noções conhecidas por nosso pensamento.  

Contudo, é fundamental sublinhar que essa tentativa, embora frágil, de aproximação 

linguística a um tipo de existência que escapa de nossas categorias verbais, diz muito 

mais sobre um limite conceitual ñnossoò do que sobre um problema nativo, n«o havendo, 

no pensamento indígena, a exigência de enunciar tal dimensão da existência em palavras 

ou categorias analíticas. É ainda importante esclarecer que tal esforço teórico não tem 

como fim o de valorizar o cotidiano ind²gena ñpelo vi®s do extraordin§rioò. Ao contrário, 

foi a própria experiência etnográfica que tornou inviável uma leitura que enquadrasse o 

                                                
119 Veja-se, por exemplo: BRAZZABENI, 2010; POPOVICH, 1988. 
120 Me aproprio aqui do conceito de ñintensidadeò da forma como Rosângela de Tugny (2011a) o utiliza 
para definir às qualidades estéticas dos cantos tikmȈôȈn. 
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mundo cotidiano de modo unívoco, separando-o de aspectos de outra ordem que ï de 

um grau ou de outro ï o qualificam e o reorganizam constantemente.  

A fotografia que segue mostra, ao meu ver, esse caráter fluido e ambivalente da vida 

nativa. Trata-se de uma cena casual, capturada numa manhã, em Aldeia Verde. Alguns 

y«mǫyxop (espírito-lagarta-tatakox) estão atravessando a aldeia para retornar à mata. 

Não existe nenhum contorno marcadamente ritual nesse movimento. Todos os 

moradores da aldeia continuam suas atividades diárias como qualquer manhã. Cenas 

como essa eram muito comuns na aldeia. Trata-se de um momento cotidiano ou ritual? 

Possivelmente trata-se de ambos. Certamente, não é essa, para eles, uma questão a 

resolver. 

 
 

Fotografia 5 - Cena cotidiana em Aldeia Verde: alguns y«mǫyxop estão saíndo da aldeia enquanto um  
grupo de mulheres e homens está conversando no pátio externo de sua casa. 

 

Fotografia: Claudia Magnani 
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2.2 Tramas, conversas e comidas: as mulheres que (des)fazem parentes  

 

2.2.1 Tecendo redes de parentes: os circuitos das visitas domésticas   

Entre os TikmȈôȈn, tudo o que delimita um espaço ï a pele, a casa, a casa dos 
cantos, a aldeia, o território, as águas, o céu ï é sempre nada mais que um 
delicado traço. (TUGNY, 2013, p. 65) 

 

 

Fotografia 6 - Aldeia Verde

 

Fotografia: Claudia Magnani 
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Figura 4 - Mapa de Aldeia Verde 

 
Fonte: desenho elaborado pela autora 

 

 

Figura 5 - Mapa dos grupos familiares/aldeias de Aldeia Verde 

 
Fonte: desenho elaborado pela autora 
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Aldeia Verde (H«m Yǫxux) ® uma reserva ind²gena pr·xima ao munic²pio de Ladainha, 

que apresenta uma §rea de cerca de 500 hectares, dos quais uma por­«o ® coberta por 

uma vegeta­«o de m®dio porte e outra por­«o, pr·xima ¨ entrada, ® o terreno elegido 

para a edifica­«o das habita­»es. Diferentemente da conforma­«o das outras aldeias 

tikmȈôȈn,121 Aldeia Verde se apresenta como uma comunidade espacialmente mais 

coesa, cuja distribui­«o de casas/aldeias se encontra agrupada no territ·rio e onde a vida 

cerimonial-ritual²stica se articula em torno de um ¼nico p§tio e de um ¼nico kuxex. 

Todavia, isso não deve levar a pensar que se trate de uma topografia homogênea, fixa e 

fechada. Muito pelo contrário. Já houve separações territoriais, e construção de aldeias 

mais afastadas, assim como de outros kuxex. Também, como veremos, a conformação 

da comunidade é fragmentada em grupos e aberta a fluxos de pessoas (parentes e não 

parentes) de outras aldeias ou núclos familiares mais próximos ou distantes. Embora as 

casas ocupem uma área idealmente pensada como um semicírculo de frente para o 

kuxex, na verdade, como é possível discernir pelo mapa (fig.5), a aldeia é constituída por 

uma divisão territorial por grupos familiares, que os próprios moradores chamam de 

ñgruposò ou ñaldeiasò, distinguindo-os pelo nome de suas lideranças, que podem ser tanto 

homens quanto mulheres (por ex. ñaldeia de Delcidaò, ñaldeia de Pinheiroò, e assim por 

diante). Na época em que estive em campo havia sete grupos. É significativo que três 

desses grupos eram liderados por mulheres, corroborando o fato da aldeia ser 

caracterizada por uma forte agência feminina. As três líderes-mulheres, Noêmia, Delcida 

e Juraci, são reconhecidas por toda a comunidade, tanto em seu papel político (é o caso 

de Noêmia), quanto em sua competência em matéria de rituais. De fato, elas são 

consideradas mulheres-pajé (verdadeiras ñmães dos y«mǫyxopò - y«mǫyxop tut), sendo 

entre as pessoas mais sábias da aldeia, que conhecem mais histórias, cantos e modos 

ñcertosò de fazer as coisas (como veremos adiante, tais qualidades s«o aspectos de quem 

tem um ñesp²rito forteò - koxuk kaôok,  e pode atuar em situações de risco, como o são as 

operações de cura, por deter mais fortes relações com os y«mǫyxop).122  

                                                
121 As comunidades residentes nas aldeias Pradinho e Água Boa, numericamente maiores, são distribuídas 
em um território mais extenso e apresentam uma ocupação espacial mais fragmentada, em pequenas 
aldeias distantes uma da outra, distribuídas em todo o território. Sua topografia me parece também mais 
sujeita a mudanças e reconfigurações, de acordo com as alianças e conflitos intra e inter grupos. 
122 Além dessas três líderes mulheres, há outras lideranças femininas reconhecidas pela comunidade e 
que atuam um importante papel político e ritual dentro e fora da aldeia, como Sueli e Maiza. Também há 
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Retornando ao mapa de Aldeia Verde (fig. 4 e 5), o que resulta de sua repartição interna 

é um conjunto de pequenas aldeias formadas por grupos de casas habitadas por núcleos 

familiares que, tendencialmente, estão relacionados entre si por uma proximidade de 

parentesco.123 Tal característica topográfica já é nota nos estudos anteriores. Em sua 

pesquisa entre os TikmȈôȈn ï realizada nas aldeias Água Boa e Pradinho entre os anos 

ó88 e ó89 ï Álvares observou que ña aldeia ® setorizada de acordo com os la­os entre as 

v§rias fam²liasò (ÁLVARES, 1992, p. 46) de forma a haver segmentos ou aglomerados 

de casas liderados por uma família fundadora, que são ocupadas por irmãos ou 

cunhados, e que se conectam mediante um pátio comum (ibidem).124  

As casas de Aldeia Verde, pela maioria, ainda têm uma estrutura de madeira, o teto e as 

paredes em palha ou folhas de coqueiro (fabricadas pelos pr·prios ²ndios com mat®rias-

primas encontradas nas matas da aldeia ou, alternativamente, vedadas com paneis de 

compensado e lonas) e, um menor n¼mero de habita­»es (mas em progressivo 

aumento), s«o de alvenaria, sendo geralmente constru²das com o aux²lio de 

trabalhadores n«o ind²genas e com materiais de constru­«o comprados nas cidades 

vizinhas.125 Ambos os tipos de constru­»es t°m planta retangular, sendo que as casas de 

madeira e palha geralmente s«o constitu²das por um ¼nico c¹modo (ou no m§ximo dois), 

enquanto as de alvenaria costumam ser maiores, tendo mais de um quarto, uma cozinha 

e um banheiro. 

 

                                                
outras mulheres que são respeitadas e reconhecidas por seu grande conhecimento ritual, como Mariete, 
Renata, Luciana, entre outras. Lembramos, ainda, que Noêmia é considerada e reconhecida, pelas 
institui­»es externas como ñcaciqueò de toda a Aldeia, atuando como sua interlocutora principal, liderando 
a saída de Água Boa para Aldeia Verde, em decorrência do conflito de 2004. 
123 Todavia, em Aldeia Verde, não há uma padronização da composição dos núcleos familiares, se não 
uma tendência a serem compostos por membros de pelo menos três gerações, os quais moram na mesma 
casa ou em casas contiguas (nesse caso, é costume que os parentes se juntem na casa central, do casal 
de genitores mais velhos, durante o dia, compartilhando as refeições). Quanto à escolha da moradia para 
os filhos/as casados/as também não há muita regra, havendo casos de matrilocalidade e outros de 
patrilocalidade. 
124 Na época em que a antropóloga fez pesquisa entre o grupo, havia uma ocupação da aldeia marcada 
por um calendário sazonal no qual se alternavam períodos ñrituaisò caracterizados por uma concentração 
da vida coletiva e ritual na aldeia, e períodos ñprodutivosò, durante os quais as famílias se dispersavam 
durante o dia para ocupar-se de suas roças, criadas em zonas afastadas da aldeia, chegando até a 
construir suas casas nas áreas de plantio para acompanhar melhor as colheitas (ÁLVARES, 1992). Em 
Aldeia Verde, no período em que eu fiz minha pesquisa, não havia esses ciclos. 
125 Geralmente as famílias que constroem as casas de alvenaria são aquelas que dispõem de recursos 
monetários maiores, como as famílias dos professores ou de outros funcionários que recebem salários.  
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Além das casas e do terreiro no qual se encontra o kuxex, na aldeia há outros edifícios. 

Uma ñsedeò, um pr®dio pr®-existente à chegada do grupo, abriga uma cozinha 

comunitária (usada em eventos e festas coletivas), uma sala usada para aula escolar e 

alguns quartos ocasionalmente disponibilizados para hospedar visitantes ou pessoas da 

aldeia que se encontram em situações transitórias. Dois prédios escolares construídos 

pelo governo, colocados em dois pontos opostos da aldeia, abrigam a maioria das salas 

de aula (outras salas são constituídas em locais alternativos, geralmente próximos à casa 

dos professores, nas diversas aldeias). Um curral, onde há pouco gado de propriedade 

de alguns indígenas, é cuidado por um funcionário contratado (não indígena). Ainda, um 

posto de saúde da Sesai foi edificado ao lado da sede. Uma grande ñcabanaò central, de 

planta retangular e construída em alvenaria, mas sem paredes, se destaca na parte 

lateral do pátio da aldeia, tornando-se o lugar de encontros e reuniões coletivas públicas 

(por exemplo, com as instituições). Em uma das extremidades da área habitada, perto de 

um dos dois pr®dios escolares ñoficiaisò h§ um campo de futebol e uma horta 

comunitária,126 cuidada por um funcionário não indígena (pago pela prefeitura de 

Ladainha).  

No entanto, a paisagem da aldeia não é tão fixa como parece. Embora exista uma 

configuração bastante aglomerada de casas e aldeias, há constantes movimentos 

internos, mudanças de moradias e até deslocamentos de inteiros grupos, segundo um 

modo dinâmico ï em contínuo devir ï de viver o território, que atualiza a herança nômade 

do grupo. Entretanto, o que é importante ressaltar é aquilo que a topografia da aldeia nos 

diz a respeito das redes entre parentes. Segundo Álvares (1992) a guerra e os conflitos 

internos direcionam os movimentos do grupo de forma que as famílias se deslocam no 

território em busca de aliança e proteção. Nas palavras da autora: 

 

 
 

                                                
126 A horta comunitária foi produzida a partir de um projeto de cultivo de plantas medicinais, e atualmente 
é cuidada por um funcionário público não indígena. Conta com um pequeno pomar, algumas plantas 
medicinais e outras hortaliças. Os produtos, numa quantidade insuficiente para as famílias, são 
ocasionalmente consumidos na aldeia ou vendidos pela associação da aldeia, para gerar recursos 
comunitários. Todavia, devido a longos períodos de seca e à falta de água, sua produção é intermitente. 
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ña dist©ncia espacial está relacionada ao grau de relacionamento entre os grupos, 
ou seja, após um conflito, os grupos migram, distanciando-se o máximo possível. 
Ainda mais, a mesma distância espacial é considerada mais próxima quando as 
relações são amistosas e muito maior quando as rela­»es est«o tensasò 
(ÁLVARES, 1992, p. 43).  

Assim, a fluidez das redes de parentes (refletindo as relações interpessoais) caracteriza 

a topografia dinâmica da aldeia, modificando-a constantemente no tempo: ño que 

determina em grande parte a configuração dos grupos locais, assim como direciona o 

fluxo de seus membros, são as relações políticas entre os indivíduos e grupos de 

parentes ï o movimento gerado pelos conflitos, rupturas e novas aliançasò (ibidem, p. 59-

60). Esses ajustes espaciais reconfiguram constantemente a geografia da aldeia 

definindo, mediante afastamentos e aproximações, vínculos fluidos de consanguinidade 

e afinidade; um mapa inconstante e dinâmico da socialidade e das alianças. Assim, 

durante meu campo, pude assistir a diversos micro e macro-movimentos de aproximação 

ou distanciamento entre núcleos, causados por brigas ou vinculações.  

Por exemplo, após um conflito dentro da mesma aldeia, algumas famílias, de um dia para 

outro, queimaram suas casas e construíram uma nova aldeia mais distante. Pouco 

depois, o mesmo grupo que tinha se isolado para um território demasiado afastado, 

retornou mais próximo ao grupo central, mas sediando-se numa área vizinha. 

Movimentos menores acontecem dentro e entre as casas: separações entre casais ou 

brigas entre cunhados levavam a constantes reconfigurações da composição dos grupos 

domésticos. Trata-se, portanto, de uma ñgeografia relacionalò que revela o estado das 

relações interpessoais e intergrupais, através de um jogo de posições, presenças e 

distribui­«o, que define os parentes pr·ximos como aqueles ñque moram pertoò, sendo 

que é com eles que se produz cotidianamente a consanguinidade. A esse respeito Maiza, 

ao me explicar porque considerava algumas parentes mais próximas de outras, embora 

apresentassem relações genealógicas equivalentes (tratando-se de tias), referindo-se a 

elas me disse: ñsomos irm«s, porque a gente cresceu junto, nós morávamos na mesma 

aldeia, com²amos juntoò.127 

 

                                                
127 Anotação do caderno de campo, Belo Horizonte, 1 de maio de 2018. 
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Entretanto, esse critério geográfico também não é tão rígido. Se, certamente, podemos 

definir os grupos/aldeias como segmentos habitacionais compostos por ñparentes 

pr·ximosò, na base de uma correspondência espacial, tais grupos não são entidades 

fechadas, mas sim conjuntos de núcleos familiares que se relacionam entre si por 

vínculos de parentesco mais ou menos próximos, de acordo com as relações de 

consanguinidade e afinidade estabelecidas intra e inter grupo. Com efeito, pode 

acontecer que um núcleo familiar possua parentes próximos em outra aldeia/grupo ou, 

vice-versa, que possua parentes mais distantes na própria aldeia/grupo. Ainda, 

confirmando quanto anunciado na introdução, o mapa da aldeia nos mostra as relações 

de consanguinidade e afinidade entretidas não só no interior de Aldeia Verde, mas 

também entre as demais aldeias.  

Ao observarmos novamente o mapa dos grupos (fig.5) veremos que há outras diferenças 

sinalizadas por cores. As áreas verdes são grupos de parentes de Aldeia Verde, enquanto 

o círculo amarelo representa um grupo oriundo da reserva Cachoeirinha e originário da 

Aldeia de Pradinho. O ponto verde dentro desse grupo representa o membro de aldeia 

verde com o qual o grupo estabeleceu uma relação de aliança (a partir de um vínculo 

matrimonial). Por outro lado, no grupo central e maior da aldeia, podemos observar a 

presença de um ponto vermelho, que representa uma mulher vinda da aldeia Água Boa, 

que também se fixou em Aldeia Verde a partir de um casamento. De forma complementar, 

há dois irmãos de Aldeia Verde que moram em Água Boa. Além desses casos 

residenciais, há parentes de outras aldeias que visitam Aldeia Verde, estabelecendo-se 

ali por breves períodos, assim como, por outro lado, ocorrem saídas de pessoas de Aldeia 

Verde para outras aldeias. Tais deslocamentos têm a finalidade de visitar parentes, 

prestar algum serviço ritual128 ou, ainda, afastar-se após brigas ou separações. Estamos 

diante de conformações abertas à incorporação do outro (não parente, afim, estranho, 

inimigo) que caracterizam as aldeias e os grupos, alargando e reconfigurando 

constantemente seus mapas relacionais. Já sugerida por Popovich, a metáfora conceitual 

de ñfluxoò nos ajuda a definir uma geografia da parentela móvel:  

                                                
128 Pensamos ao sistema de aliança ritual entre kõmãy, que prevê a prestação de serviços recíprocos na 
ocorrência de lutos. 
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The composition of social units is in constant flux. The fluidity of the groupôs 
composition suggests that internal frictions have not been adequately handled 
within the group, causing individual households to withdraw, either temporarily or 
permanently. (POPOVICH, 1988, p. 29-30) 

À fluidez da aldeia corresponde um senso de abertura, movimento e fragilidade que 

caracteriza sua topografia e suas habitações.129 Em primeiro lugar, porque a aldeia se 

edifica a partir de sua tradicional abertura para o ñoutroò, para o mundo ultraterrestre e 

suas múltiplas subjetividades. Segundo Campelo (2009), a abertura do socius nativo ao 

outro ï que corresponde a um desejo dos TikmȈôȈn de experimentar a alteridade ï é 

mediada principalmente pelo Kuxex, e propiciada pela saída dos homens ao exterior da 

aldeia (a partir das guerras, alianças e trocas estabelecidas com o outro). Reafirmando 

uma espacialidade simbólica típica dos povos jê, a casa ritual, que constitui o centro da 

aldeia, se torna, segundo o autor, o lugar de interiorização do outro/externo: ñ...a kuxex, 

por sua vez, é o primeiro lugar que os espíritos devem passar para penetrar no interior 

do mundo dos humanos e tentarem estabelecer relações com os TikmȈôȈnò (CAMPELO, 

2009, p. 12). Como o autor bem lembra, a ñabertura para o outroò ® uma caracter²stica 

típica do pensamento ameríndio, que já foi observada por Lévi-Strauss (1993) a partir da 

compreens«o de um dualismo ind²gena que ñopera sempre em uma espécie de 

desequilíbrio perpétuo, inserindo diferença onde, a princípio, encontra-se identidadeò 

(ibidem, p. 15). Voltaremos ao conceito de um ñdualismo em desequil²brio perp®tuoò mais 

adiante, para falar das relações entre homens e mulheres, mas é importante ressaltar 

agora, em relação ao mundo tikmȈôȈn, que a abertura para o outro não reflete somente 

uma orientação simbólica expressa nos mitos (e no pensamento), mas se materializa no 

kuxex e, espacialmente, na topografia da aldeia.  

A mancha das casas (o socius) fica de frente para o kuxex: uma porta aberta para um 

território cujas fronteiras são indefinidas (idealmente uma floresta), permitindo a 

passagem (a entrada, o encontro) dos povos-espíritos-y«mǫyxop, que descem pelo 

                                                
129 A precariedade das casas parece herdar o caráter nômade e fragmentado do grupo; sua necessidade 
de deixar ciclicamente as moradias para se deslocar no território e construir outras aldeias ou, também, 
para favorecer sua destruição após a morte de seus donos. Durante minhas visitas em Aldeia Verde, pude 
constatar como algumas pessoas costumavam mudar de casa com frequência. Uma delas era Noêmia 
Maxakali, que já visitei em pelo menos cinco habitações diferentes. A esse respeito, suas filhas 
costumavam me dizer que era porque ela ñ® dos antigos, n«o aguenta ficar parada no mesmo lugarò. 
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mǫm«n«m. Mas há outras aberturas para outros outros. A aldeia se abre ao encontro com 

diferentes sujeitos que ali circulam com suas trajet·rias, inten­»es e finalidades: TikmȈôȈn 

de outras aldeias, indígenas de outras etnias e brancos que frequentam cotidianamente 

suas aldeias (agentes de saúde, professores, agentes do Governo, pesquisadores 

acadêmicos, missionários, comerciantes locais ou funcionários contratados pelos 

próprios índios, empregadas domésticas, ajudantes pedreiros...). Abertas, finalmente, 

são suas casas (assim como o é o kuxex); leves estruturas arquitetônicas que recusam 

a solidez e o peso típico das moradias de alvenaria, caracterizando-se por paredes 

entreabertas que deixam passar a luz e o vento, e por sua abertura interna, pois não 

contam com portas ou outras divisões (constituindo-se por um único quarto ou dois não 

separados por portas). Uma parte externa, um pequeno pátio na entrada que, ligando 

uma ou mais casas, é o espaço externo onde tradicionalmente era instalada a fogueira e 

se realizavam as refeições e as atividades diurnas (ÁLVARES, 1992), torna-se sua 

projeção para a aldeia, sua abertura ao socius mediada pelas relações de parentesco 

mais próximas. As casas de alvenaria, embora apresentem uma estrutura mais 

enraizada, das paredes solidas e compactas e do teto gravoso, mantêm, todavia, certa 

ñpermeabilidade da arquitetura maxakaliò (ESTRELA, 2015, p. 83); seu interno é, de fato, 

caracterizado pela abertura, e o espaço externo, na entrada, continua sendo usado para 

receber visitas e realizar atividades diárias.  

A casa de Sueli, na qual eu fiquei hospedada a maioria do tempo, é de alvenaria. Paredes 

solidas de tijolo e reboco, telhado e pisos de cerâmica. Ao vê-la de fora parece uma casa 

da região. Todavia, há muitos elementos desviantes de uma arquitetura local. Não havia 

forro no teto, para permitir uma ventilação maior. Não havia portas internas para separar 

os quartos, agilizando os movimentos na casa e a ocupação fluida de seus espaços. Não 

havia banheiro nem pia, assim como nas casas de palha (uma pia externa traz água para 

banhar-se, cozinhar e lavar louça e roupas). Muitas vezes as mulheres sentavam em 

frente à casa, num espaço externo de entremeio, entre a casa a aldeia, para conversar e 

fazer artesanato. O tempo todo, fluxos de pessoas ï do núcleo familiar e parentes 

visitantes ï atravessam a casa, seus cômodos, seus espaços, atualizando suas 

aberturas. A ocupação dos quartos, pelos moradores da casa, também nunca é definitiva. 

As visitas, os filhos e netos, os moveis e os objetos, os animais domésticos, são sempre 
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num estado de mudança e movimento, um reajuste perpetuo, favorecendo um jogo de 

troca de posições o tempo todo. Ainda, durante o dia, os quartos podem ser ocupados 

também por pessoas externas à família, sem que se manifeste nenhuma exigência de 

privacidade: mulheres e suas crianças parecem transitar nos espaços das parentes como 

se não houvesse interdições ou portas. É só à noite que as casas se fecham, demarcando 

umas fronteiras da intimidade familiar, que se manifestam, assim, mais em termos 

temporais que espaciais.  

 

  

Fotografia: Claudia Magnani 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Fotografia 7 - Casa de Jurema 

 

 

 

 

Fotografia 8 - Casa de Sueli e Isael 
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Fotografia 9 - Mulheres no pátio externo da casa de Sueli e Isael 

 
Fotografia: Claudia Magnani 

 

 

Esboçando uma análise do espaço doméstico, Rodrigo Ribeiro mostra como a arquitetura 

tênue das casas não pode ser reduzida a uma técnica construtiva; segundo ele a casa 

aberta instaura ñum registro das rela­»es sociais no ©mbito dom®sticoò (RIBEIRO, 2008, 

p. 126). A habita­«o aberta dos TikmȈôȈn representa, assim, um diferente tipo de espaço 

p¼blico: ñao contr§rio de nossas conven­»es sociais, a resid°ncia n«o instaura um 

espaço privado, mas sim outro campo comum de interações, e as pessoas que 

frequentam sua casa s«o aquelas que ir«o tomar parte destas rela­»esò (ibidem). No 

entanto, as aberturas físicas diurnas não implicam automaticamente em circulação livre 

para todos, mas sim numa possibilidade de trânsito que subjaz a regras implícitas; 

referências indiciarias que orientam as ações de todos. Fronteiras, praxes e códigos 

simbólicos não visíveis e não fixos, como veremos a seguir, regulam ï permitem, 

controlam, limitam, impedem ï passagens, encontros e trocas, consolidando (ou 

rompendo) vínculos e alianças interpessoais e interfamiliares.  
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A existência de fronteiras invisíveis já tem sido observada por outros pesquisadores. 

Tugny (2013, p. 63) fala das habitações tikmȈôȈn em termos de ñabrigos t°nues, 

vulner§veis, quase improvisadosò, sem portas ou limites fortificados. Todavia, certa vez 

que estava abrigada numa das cabanas e se sentiu em perigo pela presença na 

vizinhança de um homem bêbado e furioso que ameaçava matar algu®m, os TikmȈôȈn 

aos quais pediu ajuda não deram importância a tal ocorrido, pois estavam tranquilos de 

que ï apesar do fácil acesso ï tal homem não entraria em sua casa (coisa que de fato 

não aconteceu). Casos semelhantes ocorreram comigo na aldeia quando, ao me sentir 

em risco, minhas anfitriãs se demonstravam completamente tranquilas e seguras de que 

nada me aconteceria, pois tais descontroles não ultrapassariam minhas (intangíveis) 

fronteiras. E de fato nada aconteceu. Comecei a intuir melhor e mais sutilmente tais 

contornos simbólicos quando comecei a seguir minha anfitriã ï e principal interlocutora 

da pesquisa ï em suas visitas domiciliares.  

Visitar as mulheres ñparentesò, passando manh«s e tardes passeando de casa em casa, 

é uma das atividades mais evidentes de uma socialidade toda feminina. Entretanto, isso 

não significa que também não haja homens, crianças ou outras pessoas participando, 

mas que há espaços e movimentos de encontro que são, certamente, movidos e 

produzidos em torno das mulheres. Mais uma vez, para descrever as visitas inter-

domésticas das mulheres, Frances Popovich utiliza a ideia de fluxo: ñOne of the most 

stable domestic groups, SU#1 is also constantly in flux, with prolonged visits to and from 

other relativesò (POPOVICH, 1988, p. 27).  

De manhã, e mais intensamente às tardes, as mulheres passeiam pela aldeia movendo-

se pelas casas abertas das parentes em fluxos de visitas marcadas pela oferta e consumo 

do café. Com as mudanças sofridas mais recentemente pelo território, o café, introduzido 

a partir da intensificação do contato, veio a substituir a tradicional k»mǫyhep (água de 

batata), mediante um processo tanto transformativo (do ponto de vista nutricional) quanto 

continuativo (do ponto de vista simbólico). Se de um ponto de vista nutricional e culinário, 

tal bebida se distancia profundamente da água de batata, requerendo um processo bem 

mais r§pido de prepara­«o e sendo uma bebida nutricionalmente mais ñpobreò (a água 

de batata demora de um a três dias para ficar pronta e é uma bebida probiótica, além ser 

rica em carboidratos), do ponto de vista social e simbólico, sua preparação, oferta e 
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consumo, continua articulando práticas de socialidade e consubstancialidade, cumprindo 

as mesmas funções de comensalidade antigamente propiciadas pela água de batata. 

A presença dos corpos femininos qualifica os espaços das casas. Movimentos, gestos e 

posturas específicas caracterizam o estar-junto e as diversas atividades domésticas: a 

produção de artefatos, os cuidados com a casa, as práticas alimentares, as falas. Quem 

canta baixinho, com um fio de voz, movendo apenas os lábios, histórias que trazem à 

memória o passado e os conhecimentos sobre o mundo. Quem conversa, fofoca, troca 

segredos. Quem acende discussões polemicas. Quem conta casos engraçados 

suscitando os risos escancarados dos presentes. Quem reclama de algo ou alguém. 

Quem dá broncas nas crianças (e nos cachorros) que atravessam e atrapalham as 

conversas. Quem delicadamente oferece o café e quem discretamente o toma. Quem 

cuidadosamente tira piolhos nos cabelos de primas, sobrinhas ou netas. Quem 

amamenta o próprio filho. Uma infinitude de gestos, palavras e práticas se sobrepõem 

conformando a experiência feminina. Mas, sobretudo, as mulheres estão, sempre, 

intensamente, empenhadas, em suas artes manuais: cozinhando, tecendo bolsas, 

costurando vestidos, produzindo colares e pulseiras de miçangas.  

Primeira entre todas, a tecelagem da fibra natural de embaúba, é uma técnica ancestral 

realizada com incansável dedicação pelas mulheres mais anciãs da aldeia. Nas casas 

das parentes, acomodadas em precisas posturas, as mulheres se dedicam a seus 

trabalhos manuais: ñNestes pequenos espa­os, a cada hora em uma casa, as pessoas 

se amontoam para conversarem, enquanto as mulheres tecem ininterruptamente suas 

redes...ò (ÁLVARES, 1992, p. 47). O tempo todo as mulheres estão tecendo e 

conversando, costurando relações de afeto no tempo e no espaço de seus encontros 

diurnos. Tramas de fibra de embaúba ï ou de algodão colorido, ou de nylon ï são tecidas 

pelas hábeis mãos das mulheres. Fios são juntados uns aos outros e enrolados nas coxas 

para produzir linhas, ao mesmo tempo que são tecidos, à mão e sem uso de nenhuma 

ferramenta, produzindo malhas acorrentadas, sem nós. Peças que preveem longos 

tempos de trabalho são tecidas durante os encontros femininos, tarde após tarde, dia 

após dia, numa refinada arte de repetição de gestos que se torna um mantra, uma reza 

de mãos, uma meditação corpórea ao mesmo tempo individual e coletiva. 
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As redes de fibra crescem lentamente enquanto miçangas coloridas correm pelos fios de 

nylon esticados nos teares das moças mais jovens. Miçanga após miçanga. Trata-se de 

pontos que as mulheres relacionam, juntam, conectam minuciosamente, delicadamente, 

num trabalho detalhista e potencialmente infinito que abre o tempo das visitas 

produzindo, com cuidado, redes entre parentes. Finalmente, é esse aspecto ï a produção 

de parentes nos circuitos femininos de visitas, e nas práticas de cuidado que ali se 

produzem ï que entendemos aprofundar. Sem querer de forma alguma intentar uma 

teoria normativa do parentesco130 (não dispondo de dados minimamente significativos 

para tal fim e não sendo tal aspecto foco das reflexões aqui propostas), o que se pretende 

entender aqui é menos o aspecto formal e mais o caráter consubstancial e relacional dos 

vínculos que se estabelecem (ou se rompem) entre parentes ñna pr§ticaò. 

Os vínculos entre parentes são definidos pelos TikmȈôȈn a partir de qualidades 

relacionais que classificam de modo gradual sua proximidade/distância genealógica. 

Assim se a categoria nativa ñxapeôô se refere em geral aos ñparentesò, ela compreende 

três sub-categorias gradativas: xapeô xeôe (ñparentes verdadeirosò: parentes pr·ximos 

lineares, tais como: pais verdadeiros, avós, siblings, filhos e netos); xapeô max (ñparentes 

bonsò: parentes colaterais paralelos como siblings de mesmo sexo dos avós, tios e primos 

paralelos, pais e irmãos classificatórios, filhos e netos dos irmãos classificatórios de 

mesmo sexo que ego); xapeô h«ptox h« (ñparentes distantesò: parentes cruzados das 

demais extensões geracionais dos termos mencionados e afins potenciais; tio materno, 

tia paterna, primos cruzados de primeiro e segundo grau e filhos dos siblings de sexo 

oposto ao de ego).131 Essas diferencia­»es ñintermedi§riasò definem um princ²pio de 

parentesco baseado num ñafastamento gradualò que vai da consanguinidade à afinidade.  

Todavia, embora esses termos classificam aparentemente os parentes segundo 

determinados vínculos genealógicos, ao traduzi-los da língua maxakali, Popovich (1980) 

explica que a palavra ñparenteò (xapeô) se refere a ñalgu®m que est§ dentro do grupo de 

parentesco, sendo tratado e referido pelo termo apropriado. O termo xape inclui o 

conceito de amigo ï óalgu®m que age como um parente deve agirô ò. Assim, em relação 

                                                
130 Uma tentativa sistemática de traçar uma teoria do parentesco tikmȈôȈn pode ser encontrada em: 
POPOVICH, 1980. 
131 POPOVICH, 1980. 
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ao ñn«o parenteò (puknõg), a autora esclarece que deste ñn«o se pode esperar bondade 

ou considera­«oò (POPOVICH, 1980, p. 27). A ênfase é, portanto, posta no aspecto 

performativo da rela­«o e n«o em seu car§ter normativo: ñser parenteò, e em qual grau 

de proximidade, é uma relação que inclui amigos pois se define a partir de como as 

pessoas agem uma em relação à outra, não tratando-se de algo que decorre de um 

vínculo genealógico estabelecido a priori. Tais considerações nos levam ao entendimento 

do parentesco nativo como sistema baseado em um estatuto de relações de substância 

e de afeto. Esse aspecto ® refor­ado quando Popovich apresenta os ñgrupos dom®sticosò 

definindo-os enquanto núcleos familiares interligados por relações de confiança e 

empoderamento (POPOVICH, 1988, p. 25-26). Novamente, o que está em foco é a 

qualidade da relação (baseada no princípio de confiança) e não seu caráter formal.  

É significativo, nesse sentido, que a composição das famílias e, em particular, as relações 

maternais, sigam também critérios mais afetivos que biológicos ou normativos. Os 

numerosos casos de adoção que ocorrem até hoje entre parentes são exemplares a 

respeito. A adoção de um filho ou de uma filha de outra mãe biológica, ocorre por diversas 

razões. Os pais biológicos podem estar com problemas de saúde ou com problemas 

econômicos, por já terem muitos outros filhos. Na impossibilidade de cuidar do/a próprio/a 

filho/a, podem pedir para que uma parente o/a adote de forma temporânea ou definitiva. 

Isso pode também ocorrer de forma espontânea, a partir de uma relação de afeto. Sueli, 

por exemplo, adotou uma de suas netas, ñporque se acostumou a dormir com ela desde 

recém-nascidaò. E assim aconteceu com Maiza, que tamb®m adotou uma neta ñporque 

cuidou dela desde pequenininhaò. Como sugere Overing, o v²nculo de parentesco n«o é 

algo dado, mas sim uma relação produzida por um ato de partilha. Desta forma, ® ña a­«o 

apropriada (que) cria a rela­«o, e n«o o inversoò (OVERING, 1999, p. 89). Com efeito, 

podemos sugerir que no caso tikmȈôȈn as relações interpessoais se produzem o tempo 

inteiro na prática, mediante atos de afeto, confiança, cuidado e carinho (GOW, 1991). O 

modo como as pessoas se inter-relacionam ï e que reflete (o veremos adiante) a escolha 

dos vocativos para classificar parentes próximos ou distantes e as formas de 

comensalidade ï ilustra que ña vida social em uma ócomunidade de similaresô ® algo 

criado diariamente, por intermédio das ações e afetos específicos de cada um de seus 

membrosò (OVERING, 1999, p. 89). O cuidado recíproco, compartilhar a intimidade da 
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casa, dormir juntos, comer juntos, estar próximos constituem as práticas que, no 

cotidiano, produzem relações de parentesco, em uma variação gradativa, desde os 

vínculos mais íntimos até os mais distantes (lembramos, a esse respeito, como Maiza, 

citada pouco acima, distingue os parentes próximos daqueles distantes, por ter crescido 

junto, comido junto, morado junto). Assim, podemos afirmar que entre os TikmȈôȈn, o 

cuidado ï os gestos de cura, a comensalidade, o compartilhamento de informações, 

conselhos e segredos, o fazer juntas ï é algo que demarca profundamente o modo como 

o qual as mulheres estão juntas no espaço/tempo de suas casas. Dadas essas 

considerações, entendemos que as ações compartilhadas durante as visitas domésticas 

(tecer embaúba, costurar vestidos, produzir colares de miçangas, conversar, tomar café, 

fofocar, contar casos, rir...) também produzem relações mútuas de afeto e confiança. Tais 

relações definem no dia-a-dia quem é parente e estebelecem distinções de grau no 

continuum que vai de parentes próximos a não parentes/afins. Assim, vale reafirmar que 

é pela conduta, mais do que pelo laço biológico, que essas relações são reclassificadas 

no dia-a-dia. O universo do parentesco revela-se, assim, coextensivo ao da sociabilidade 

(COELHO, 2004, p. 33), isto é, constituído por ações apropriadas que reatualizam 

constantemente vínculos positivos e saudáveis, atualizando o princípio segundo o qual 

ñser soci§vel ® comportar-se como um ñparenteò (ibidem). Por outro lado, por serem 

relações construídas, elas não são irreversíveis, podendo sempre estar sujeitas a um 

desfecho. ñA mec©nica da reclassifica­«o depende, portanto, de uma diferenciação 

interna do campo do parentesco segundo um crit®rio de dist©ncia socialò (ibidem, p. 35). 

Não visitar um parente, esquecê-lo, afastar-se dele, não comer junto, não estar junto, não 

cuidar, em suma, adotar comportamentos anti-sociais, provoca uma reconversão, um 

recalculo do vínculo de parentesco, em direção às posições genealógicas mais distantes. 

Em casos mais graves, o afastamento pode produzir efeitos negativos nos corpos, como 

sentimentos de tristeza, doença, ou até morte. Assim Delcida explica a importância do 

cuidado (e o perigo do descuido) com um parente doente: 

Cuidar do parente faz ele melhorar. Se você não cuidar, a doença vai ficar e vai 
falar: ño parente n«o gosta de cuidar, vou levar ele!ò e ele vai morrer. Se você 
quer que o parente melhore, tem que cuidar dele. Ele sozinho não vai melhorar. 
(DELCIDA MAXAKALI, Aldeia Verde, 27 de julho de 2016) 
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A relação de parentesco é, portanto, uma relação de cuidado. Cuidar significa visitar, 

curar, deixar alegre, ficar junto. Ou, nas palavras de Marcela Coelho: ñparentesco, 

aprendemos com Gow, Overing, McCallum, e tantos outros, é amor, cuidados mútuos e 

sua memória; essa memória se inscreve no corpo e se evidencia em hábitos, disposições 

e afetos propriamente humanosò (COELHO, 2004, p. 43). É por meio dessas ações de 

cuidado ï produzidas no compartilhamento das habilidades cotidianas a partir de uma 

relação de confiança ï que se cria uma comunidade de similares e se possibilita uma 

vida comunitária fecunda (OVERING, 1999, p. 90). Entre os Piaroa, afirma Joana Overing 

(1990), a vida social da comunidade se funda nas relações de produção e de 

comensalidade, que seus membros desempenham diariamente: no trabalho de alimentar, 

cuidar dos filhos e da casa e produzir artefatos. A confiança está na base da harmonia 

dos relacionamentos interpessoais diários e, por extenso, da vivência comunitária.  

Aqui a ênfase não incide sobre a grandiosidade da instituição, mas sobre 
conjuntos de relações pessoais informais, por intermédio das quais laços íntimos 
de confiança possam ser criados. A saúde e prosperidade de uma comunidade, 
particularmente no que toca ao bem-estar de suas crianças, são vistas como 
consequência do sucesso dos membros em estabelecer relações pessoais e 
interdependentes de confiança. (OVERING, 1999, p. 98) 

A confiança produzida no domínio da intimidade e à base das relações entre parentes se 

caracteriza, ainda, como uma ñquest«o de g°neroò (ibidem, p. 82-83). Portanto, observar 

os circuitos de visitas domiciliares, suas características, regras e etiquetas, nos informa 

sobre as modalidades de formação (e a qualidade) das relações de parentesco 

produzidas ou desfeitas, diariamente, pelas mulheres. 

A circulação das mulheres pela aldeia enche e esvazia espaços domésticos várias vezes 

ao longo do dia. Os movimentos femininos traçam caminhos de um mapa que vai se 

desenhando o tempo inteiro. O modo de entrar e sair das casas é muito sugestivo. As 

mulheres, cada uma por si, aparecem de soslaio na entrada da casa de uma parente. 

Seus corpos, muito silenciosamente, com movimentos delicados e fluidos chegam às 

portas entreabertas das parentes e ali param por alguns instantes. Sem fazer rumores, 

olham para dentro. As anfitriãs acenam para entrar, ou falam discretamente para a 

visitante entrar: ñmõnãy!ò (ñEntra!ò). A nova hospede entra sinuosamente no espa­o da 
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casa, mais escuro e fresco do que o ambiente externo (geralmente ensolarado e quente), 

e se acomoda numa cadeira, se senta no chão ou se encosta na parede. Outras mulheres 

podem entrar com movimentos mais seguros e diretos, denotando uma relação mais 

próxima com a dona da casa. A participação nas falas também é gradativa e demonstra 

o grau do vínculo de parentesco com a anfitriã. Pelo jeito mais confiante de certas 

mulheres que entram e falam mais livremente, é possível deduzir que são parentes mais 

próximas e, geralmente da mesma idade/geração da anfitriã (ou, eventualmente, mais 

velhas). As moças e meninas mais novas podem acompanhar suas mães nas visitas 

mantendo uma postura mais tímida; seus corpos são mais silenciosos e não intervêm 

muito nas conversas. As saídas das casas também se dão de forma muito fluida. Assim 

como as entradas, evitam-se movimentos bruscos, rumorosos ou descarados. As vezes 

umas vozes acompanham o movimento do corpo: ñȇg mõg!ò (Eu vou!) Acena a pessoa 

que sai. ñMõ!ò (Pode ir!) responde a anfitri«. Em outros casos ® a pr·pria anfitri« que 

ñpegaò a pessoa saindo, ao falar: ñÃ mõg?ò (Voc° vai?). ñHȈôȈò (Sim). ñMõ!ò (Pode ir!). 

A ideia de fluxo me parece apropriada no momento em que não há um horário marcado 

em que as mulheres se reúnem nas casas ou se despedem. Cada hora é uma que chega 

e uma outra que sai. Cada hora é uma casa que se visita e uma outra que se deixa. Esse 

movimento é tão discreto que mais de uma vez não o percebi. Num episódio de campo, 

a delicadeza dos movimentos e dos corpos femininos ficou extremamente clara.  

Estava na casa de Maiza, uma das mais visitadas da aldeia: uma casa ñhíbridaò, de 

alvenaria e madeira, com uma sala espaçosa que ela mandou ampliar recentemente para 

poder receber tantas visitas. Estava empenhada em minha bolsa de embaúba, que tecia 

ainda desajeitadamente e com a lentidão de quem é aprendiz. A sala estava cheia (devia 

ter cerca de doze pessoas) e eu, fechada na minha postura de trabalho, estava absorta 

na tecelagem presa em minhas mãos. Ao levantar a cabeça, num certo momento, percebi 

que não tinha mais ninguém. Só estávamos lá eu e Maiza. As saídas das outras mulheres 

e o tempo, passou-me completamente despercebido.  

Os corpos femininos percorrem os caminhos da aldeia, entrando e saindo discretamente 

das casas, desenhando suas geografias de visitas domiciliares, numa ñrotina 

imprevis²velò, a partir de suas redes de parentes. A rotina ® imprevis²vel porque ï não 
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obstante o grupo de casas (e parentes) visitadas com frequência seja o mesmo para 

qualquer mulher (embora, como veremos, possa haver mudanças) ï não há uma 

sequência de visitas que se repita igual todo dia. Quando, por exemplo, observei quem 

ia na casa de Maiza todo dia em determinado período, podia criar uma expectativa de 

quem apareceria lá, mas nunca ter uma certeza, de forma que a expectativa era sempre 

quase-satisfeita, mas sem sê-lo totalmente. Sempre faltava alguém ou chegava alguém 

de surpresa. A anfitriã também pode ter uma ideia de quem vai aparecer em sua casa, 

mas nunca ter a garantia de que tais parentes aparecerão ou que não terá novas visitas. 

Neste sentido, a socialidade feminina se apresenta como uma socialidade fluida, regida 

por um equilíbrio ao mesmo tempo muito forte e extremamente tênue. Constitui-se de 

mulheres que traçam suas relações no espaço da aldeia, atravessando os campos 

domésticos sem geografias dadas, regras explicitas, horários, chamadas, sinais ou 

acordos prévios. Pelo contrário, os encontros são orientados por regras implícitas, 

anunciadas por indícios. Uma delas é a de evitar interromper o fluxo das visitas, 

produzindo um continuum ritualizado de presência entre as mulheres visitantes. 

Uma vez cheguei em casa de Maiza, e só tinha uma mulher visitante. Na hora que entrei 

e sentei na sala, ela levantou, despediu-se de Maiza e saiu. Não entendi o que lhe disse 

e então perguntei para Maiza porque ela tinha saído na hora em que entrei. ñ£ porque j§ 

estava aqui há muito tempo e precisava ir visitar sua mãe que está doente. Quando você 

chegou, ela me disse: óagora fica com Kanapô que eu tenho que irò. Outra vez que estava 

em sua casa, Maiza chamou uma de suas filhas pedinho-lhe para que ficasse comigo, 

pois precisava ir descansar no quarto. Falou para ela: ñfica aqui com Kanap, que eu 

preciso deitar um poucoò e se despediu pedindo desculpas. Por outro lado, a chegada de 

uma ou mais parentes implicam para a anfitriã, em permanecer em casa, estar com elas 

e oferecer-lhes café (e eventualmente comida). Sinalizando essa cobrança, uma vez uma 

anfitri« lamentou comigo ter ficado ñpresaò, no dia anterior, por causa da chegada de 

algumas visitas que ficaram a tarde toda em sua casa. Ela tinha planejado sair da aldeia 

para resolver tarefas acumuladas, mas teve que anular seus planos.  

Assim, sem haver chegadas ou dispersões simultâneas e marcadas, as visitas se 

encadeiam uma na outra, ao mesmo tempo que ligam de forma sequencial as pessoas 

entre si como linhas, evitando espaços, rupturas, buracos ou, em caso contrário, 
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provocando-os. É por isso que as mulheres cuidam de não deixar as casas vazias (e as 

anfitriãs sozinhas), entre uma e outra visita. Evitam cortar o fluxo, o enlace, as correntes, 

que atravessam as casas. A imagem da ñcorrenteò remete tamb®m ¨s correntes que as 

moças fazem (e desfazem) durante seus encontros com os y«mǫyxop, quando com seus 

corpos múltiplos e ligados por um enlace de braços (firme, mas sem nós) criam linhas 

fluidas no espaço do pátio da aldeia (fotografias 10, 11, 12); corpos-linhas, corpos-

encadeados, corpos-enlaçados, linhas-cobras ï caracterizadas por uma sequência 

cromática dada pelos vestidos coloridos e brilhantes ï que enfrentam, brincam, dançam, 

seduzem os seres que estão à sua procura na aldeia. Linhas cruzadas que enlaçam os 

corpos, como os colares antigos de sementes.132 Ou, então, linhas de miçangas coloridas 

que essas mesmas moças produzem. Ou, ainda, linhas que marcam seus vestidos e 

continuam entre uma saia e a outra, ligando um corpo com o outro. Linhas-sequências 

que nos remetem também à linha-cobra-mãe despedaçada e comida pelas mulheres que 

assim se transformam em y«mǫyhex,133 e à mulher de barro-mãe que, despedaçada, deu 

origem à multiplicidade das mulheres tikmȈôȈn.134 Trata-se, nas diversas instâncias, de 

malhas, pedaços, segmentos, que se enlaçam um no outro criando linhas múltiplas, sem 

nós, mas sem pontos abertos, que tecem relações e corpos, assim como as tecelãs 

produzem suas linhas (e redes) de embaúba. A metáfora da tecelagem me parece 

pertinente, na medida em que o modo de fazer a malha exprime materialmente o modo 

de fazer as visitas e de criar as linhas-corpos-danças.  

Já nas primeiras fases de produção da linha, a partir da fibra (o veremos no próximo 

cap²tulo), as mulheres atuam uma opera­«o de ñconcatena­«oò. A fibra retirada das 

cascas de embaúba, juntada em um novelo, ainda amorfa, é separada, puxuando seus 

fios, um de cada vez (cada fio pode medir aproximadamente de 30 a 90 cm); uma linha 

® ent«o produzida enrolando um fio com o outro, mas sempre de forma a ñencadeá-los 

um no outroò. Ou seja, cada novo fio ® juntado no finalzinho do anterior, antes que ele 

                                                
132 A meu pedido, Delcida Maxakali reproduziu um colar como se usava ñantigamenteò nos rituais: ele se 
constitui por dois longos fios de sementes (de aproximadamente 2,50 metros cada) que se enlaçam no 
corpo de forma cruzada, dando duas voltas cada um, e assim formando uma cruz no peito e nas costas, 
de quatro linhas: duas claras, de sementes de lágrima de nossa senhora (xamax), e duas escuras, de 
sementes marrom de leucena. 
133 Ver história de y«mǫyhex no primeiro cap²tulo, p. 79-81. 
134 Ver a história de Putõyhex [H1] em apêndice 
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acabe, dando continuidade à linha, tornando-a potencialmente infinita. Ainda, qualquer 

pe­a de tecelagem come­a por uma ñcorrenteò (assim ® tamb®m chamado tecnicamente 

esse ponto básico no crochê) a partir da qual se estrutura uma malha que cresce como 

uma linha, num ñmoto a espiralò que nunca se fecha numa volta, mas que, como uma 

cobra, cresce giro após giro num movimento centrífugo e sem fim. Análoga é a técnica 

de produ­«o da cer©mica, pois ñpara a montagem do vasilhame, as mulheres Maxakali 

empregam a técnica acordelada, com a confecção de roletes de tamanhos e espessuras 

variados, superpostos em espiral a partir da baseò (OLIVEIRA, 1999, p. 110). Sendo 

assim, as artes femininas da tecelagem e da cerâmica, que dependem da relação com a 

fibra-mãe e a argila-mãe, remetem à cobra e à linha (elementos que, o veremos adiante, 

est«o intrinsecamente associados), a partir de um ñenlaceò a espiral que permite, ou pelo 

menos sugere, uma possível expansão física e simbólica (como veremos, a linha de 

embaúba transforma o corpo da mulher, liga o mundo terreno ao mundo ultraterreno, 

enquanto a argila primordial se transforma em corpo de mulher, e o multiplica).  

 

 

 

 

 

Fotografia 10 - Linha de mulheres durante o ritual do Mogmoka 

 

 Fotografia: Sueli Maxakali  
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Fotografia 11 - Linha de mulheres durante um ritual 

 

Fotografia: Sueli Maxakali 
 

Fotografia 12 - Círculo de mulheres de braçoes entrecruzados durante um ritual 

 

Fotografia: Sueli Maxakali 

 
 

Entretanto, essas malhas, linhas, roletes de barro, costuradas no socius cotidiano, por 

ser sem nós, são, ao mesmo tempo, fáceis de desenlaçar, de rachar, de se separar, 

implicando sempre e intrinsecamente na possibilidade de seu desfecho. Tanto quanto os 

artefatos, as relações ï moldadas, alimentadas e trançadas ï cotidianamente e com 

carinho, caracterizam-se pela sua fragilidade, por uma precariedade dos afetos. Como 

ressalta Luisa Elvira Belaunde, tratando uma analogia semelhante entre relações 

interpessoais e cerâmica:  
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As técnicas artefatuais e sociais da olaria caracterizam-se por enfatizar a pouca 
durabilidade dos artefatos e das relações sociais. (...) uma peça de cerâmica é 
uma expressão de Shien Pujut, resultado tangível de uma vida socialmente plena 
e com autonomia pessoal, contudo, também frágil. Em muitos aspectos, o viver 
bem é semelhante a uma fina tigela de barro: algo difícil de lograr, fácil de quebrar 
e que exige cuidados constantes. As relações com a argila tanto quanto o viver 
bem exigem delicadeza. (BELAUNDE, 2017, p. 190) 

Um mapa desses enlaces ï que demandam constante cuidado, firmes embora sempre 

precários ï começou a desenhar-se na medida em que entrei mais profundamente a fazer 

parte dos fluxos das visitas inter-domiciliares. Seguindo Sueli em seus circuitos diários, 

aos poucos, algumas casas (e não outras) começaram a ficar muito familiares e, com 

elas, as pessoas que ali encontrava com muita frequência, traçando um ñseuò enredo de 

relações e alianças. Após algumas semanas de campo, para alargar minhas 

observações, comecei a sentir a necessidade de conhecer outras casas (e outras 

aldeias). Chamei uma das mulheres com a qual tinha criado uma relação mais intima, e 

com a qual me sentia à vontade para pedir tal ajuda, e lhe propus de me acompanhar 

para visitar a casa de uma sua parente (no caso, tratava-se de sua avó paterna). Naquele 

momento, a menina falou que iria comigo, mas na hora concordada, ela alegou 

motivações contingentes para não ir e percebi que, na verdade, aquele pedido tinha-lhe 

causado certo incômodo que, por gentileza, não me declarava. Após poucas outras 

tentativas não insisti mais, e decidi fazer o mesmo convite para outra moça com a qual 

estava passando muito tempo, e que sentia também muito próxima. Mas a mesma coisa 

se repetiu. Fui, então, perguntar para uma pessoa mais velha, mãe e tia materna das 

duas meninas, o porquê dessas recusas. Percebi que não tinha a ver comigo, mas não 

conseguia entender o motivo para elas não me acompanharem na visita de tal parente, 

que além de ser parente próxima para uma delas, sendo sua avó [mP],135 e mais distante 

para a outra, por ser sua tia-avó [mMim], sempre a via nas casas que elas também 

frequentavam, inclusive nas casas de suas respetivas mães. A resposta foi mais do que 

inesperada: ñPorque elas n«o v«o na casa da xukux, nem na sua aldeia. Acho que nem 

conhecem a casa dela, nunca foramò. N«o que elas n«o saibam qual fosse sua casa; 

simplesmente, nunca foram para lá. Nunca entraram. De fato, a casa dessa anciã ficava 

                                                
135 Utilizo o sistema de anotação da terminologia de parentesco adotado por Popovich (1980) e Álvares 
(1992). A tabela de referência encontra-se em anexo. 
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em outro n¼cleo de casas de parentes, um pouco distante da ñnossaò aldeia. Diferente 

da outra avó das meninas, que para ambas era avó materna [mm] ï e que elas visitavam 

ï que, por sua vez, morava na mesma aldeia. Assim podemos entender que, 

tendencialmente (mas sem ser uma regra inflexível), as parentes visitadas vivem mais 

próximas, às vezes na mesma aldeia, confirmando quanto observado por Álvares, ou 

seja, que a distância espacial coincide com a proximidade da relação de parentesco 

(embora, como mostrado acima, haja exceções e diferenças a serem consideradas). O 

caso das duas moças confirmou essa tendência, pois, em relação a elas, os netos da tia-

avó/avó (paterna) não visitada eram considerados primos distantes e eventualmente 

cônjuges potenciais (afins), enquanto os netos da avó (materna) visitada e que morava 

na mesma aldeia eram classificados como parentes próximos ï irmãos ï e em nenhum 

caso, afins potenciais. Se essas diferenças, ainda, tenderiam a afirmar o princípio que 

distingue primos (de segundo grau) cruzados ï potencialmente afins ï dos primos 

paralelos ï sempre consanguíneos,136 é importante informar que sua posição em relação 

às primas (de afinidade ou consanguinidade), assim como a interdição das meninas à 

casa da xukux, não foi explicada pelas minhas interlocutoras a partir de regras 

genealógicas, mas sim pela proximidade relacional e espacial que aproxima ou distancia 

esses (não) parentes. Ainda, o veremos adiante, tais relações e fronteiras dependem de 

uma própria atitude (habilidade) das pessoas em criar (e multiplicar) seu acesso às casas 

e às relações de parentesco. De fato, pelo que concerne as visitas entre parentes, aos 

poucos, tornou-se explicita uma geografia de circuitos inter-domiciliares baseada mais na 

qualidade (boa o ruim) das relações interpessoais do que nas classificações normativas-

genealógicas do parentesco.  

Conversando com diversas mulheres sobre esse assunto ï ñquem visita quemò ï se 

evidenciaram outros aspectos interessantes. Antes de tudo, além de visitar menos 

pessoas do que eu ï algo compreensível pois eu intensificava as visitas por causa do 

meu pouco tempo de permanência na aldeia e de meus interesses etnográficos ï as 

mulheres que frequentava, mães jovens ou mais velhas, tinham conhecido em toda a sua 

vida, poucas casas da aldeia. A coisa foi bastante singular para mim, considerando que 

                                                
136 O casamento preferencial entre os TikmȈôȈn seria, tradicionalmente, aquele com a prima cruzada 
bilateral de segundo grau, não havendo distinção entre parentes matrilineares e patrilineares. 
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todas as habitações ocupam uma área bastante pequena e de fácil circulação a pé e que 

todas as famílias da aldeia se conhecem e possivelmente têm, embora distante, algum 

vínculo de parentesco. A esse respeito lembro de uma vez em que um agente de saúde 

não indígena que estava à procura de Maiza, ao encontrá-la lhe falou que a tinha 

procurado sem sucesso em várias outras casas. A resposta dela foi simples e categórica. 

Disse-lhe que lá nessas casas não a encontraria nunca, pois ela só ficava em três casas: 

na casa de suas irmãs mais velhas e na de sua mãe. Simplesmente, não seria possível 

encontrá-la em outra casa que não fosse uma destas, incluindo as casas das muitas 

parentes que todo dia a visitam. Também ela já me explicara que, pelo fato de receber 

muitas visitas durante o dia, não tem possibilidade de sair muito de sua casa para efetuar 

visitas. Ora, considerando que Maiza é uma das anfitriãs que recebe mais pessoas em 

sua casa, essa informação é relevante e parece nos indicar que há uma lógica de 

prestígio por trás da prática da visita e que seu prestígio e a extensão de suas redes de 

parentes e aliados são dados pelo ato de receber muitas visitas e não por visitar muitas 

casas. Podemos concluir, então, que as visitas não seguem uma lógica de reciprocidade. 

Cada mulher frequenta determinadas casas e outras não. Há mulheres que saem mais 

para visitar as outras (saindo de suas casas e até de suas aldeias) e outras que recebem 

mais as visitas em suas casas, por consequência saindo menos. Visitar muitas casas, 

garantindo o próprio acesso a elas, ou receber muitas visitas, são aspectos socialmente 

valiosos, pois demonstram o quão as mulheres entretêm redes de alianças extensas. O 

acesso a um maior número de casas é conquistado também em decorrência da idade e 

de certa habilidade relacional. Com efeito, as mulheres mais velhas e mais respeitadas 

(que detêm um conhecimento maior) circulam por mais casas e por mais aldeias, 

demonstrando contar com uma rede mais ampla de relações, enquanto as mulheres mais 

novas circulam em poucas casas, geralmente de parentes muito próximas e em sua 

própria aldeia. Quanto aos núcleos domésticos que mais recebem visitas, Álvares (1992) 

reconhece, para cada aldeia, uma fam²lia ñcentralò ¨ qual se ligam outros núcleos de 

parentes. Contudo, em linha com sua abordagem etnográfica, a autora individua na 

liderança masculina o ator central do grupo doméstico. Trata-se de um líder que não 

detém controle social ou político, mas sim poder em termos de prestigio, de modo que: 
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sua casa será sempre a mais frequentada, seu pátio doméstico o mais 
movimentado de toda aldeia. Sua voz deverá sempre ser ouvida juntamente a 
dos mõnãy de prest²gio. Muitas vezes este ñdono do lugarò ® por sua vez, 
também, um mõnãy de prestígio, mas não necessariamente. Em contrapartida é 
dele que se espera a maior demonstração de generosidade. Sua participação na 
vida cerimonial deve ser ativa e intensa. Seus bens devem ser compartilhados, 
com o grupo, e não apenas entre seus parentes verdadeiros. (ibidem, p. 34) 

Se essas observações são, ao meu ver, válidas, o que pude observar em Aldeia Verde é 

que as casas mais frequentadas o são por causa de suas donas e não por influência das 

lideranças masculinas (como vimos, os espaços domésticos são domínios da socialidade 

feminina). Embora não seja uma regra aplicável a todas as aldeias tikmȈôȈn, sem dúvida 

aponta para um aspecto ï o do prestígio e da liderança ï que não é algo restrito ao âmbito 

masculino. Tanto para mulheres, quanto para homens, receber muitas visitas denota 

certo prestigio social ao mesmo tempo que implica em deveres de acolhimento, tais como 

permanecer muito em própria casa (às vezes sacrificando outros afazeres), ou oferecer 

café suficiente para honrar as visitas que se subseguem ao longo do dia. Ainda, caso as 

visitas estejam em casa na hora de servir uma refeição, espera-se que esta seja 

partilhada com elas (demandando mais recursos a disponibilizar pela dona de casa).  

Dito isso, os circuitos não são definidos uma vez por todas simplesmente por fatores 

como idade, prestigio, recursos ou redes de parentesco, mas estão sempre sujeitos a 

constantes mudanças, refletindo a dinamicidade das redes entre parentes e a qualidade 

das relações intersubjetivas das quais estas dependem. Se, por um lado, as relações 

necessitam serem reafirmadas o tempo inteiro ï estando junto e compartilhando atos de 

cuidado mútuo ï por outro, os vínculos podem ser interrompidos a qualquer momento, 

por causa de uma briga, de um esquecimento ou de um descuido. 

Sendo assim, as relações não são livres de rupturas, interrupções, suspenções. Uma 

vez, ao não comparecer certa parente que costumava encontrar na casa de Maiza, 

perguntei para ela o porqu° de tal aus°ncia. ñN«o sei, talvez deve estar com vergonha 

pelo que aconteceu com minha m«eò, respondeu. De fato, não era incomum que, após 

uma briga, algumas visitas eram suspensas temporariamente. Porque, por exemplo, uma 

pessoa ficava com raiva ou com vergonha da outra (anfitriã) por algo que ela, ou algum 

parente próximo, tinha feito. Ainda, como as visitas preveem a difusão de informações 
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entre as redes femininas, saber algo que possa causar transtorno para a parente que 

quer se visitar, pode ser um motivo suficiente para não a visitar. Muitas vezes ouvi 

explicar que uma pessoa não ia na casa da outra para não provocar uma briga ou para 

não causar preocupações com algum assunto perturbador: ñmelhor deixar quieta, se ela 

souber vai passar raiva, vai se preocupar demais e pode adoecerò me explicavam minhas 

companheiras indígenas. Após uma briga, por sua vez, os grupos de parentes próximos 

aos litigantes, costumam dividir-se. Quem ficava do lado de um não ia visitar quem 

defendia o outro. Raiva, vergonha ou preocupação, são sentimentos que podem provocar 

a interrupção das visitas a uma parente, por um tempo indeterminado, explicitando uma 

ruptura momentânea (uma distância) na relação, e demandando um evento reparador 

para reestabelecer o fluxo de encontros (ou o tempo necessário para que sentimentos 

como vergonha e ressentimento passem).  

De forma geral, pude observar que, em decorrência de brigas familiares, litígios entre 

parentes, separações conjugais, ou reaproximações e novas alianças ï havia fluxos de 

casas, aldeias e pessoas em constante mudança, reconfigurando o tempo todo a 

topografia das habitações, a composição dos núcleos familiares, os circuitos de 

encontros domésticos e, por extensão, os vínculos afetivos, os laços de parentesco e as 

alianças políticas. Como já disse, na época em que morei na aldeia, houve a separação 

de um grupo, que foi construir uma nova aldeia em uma outra área de Aldeia Verde. 

Também houve brigas devidas a questões amorosas, separações de casais e litígios 

familiares que levaram a novos arranjos habitacionais: filhos que após a briga com suas 

mães foram morar em casas de outros parentes, ou cônjuges que, após separar-se, 

foram morar em outros núcleos familiares (ou em outras aldeias). Esses conflitos 

implicavam na impossibilidade de visitar algumas casas (de parentes próximos à parte 

conflituosa) ï e, eventualmente, abriam o acesso a outras novas habitações (por exemplo 

as dos aliados do/a novo/a parceiro/a).  

É curioso, neste sentido, como a literatura reconheça às mulheres um papel tradicional 

no desencadeamento de brigas, causando separações e tensões entre famílias, 

vinganças e dispersões de grupos de parentes (ÁLVARES, 1992). Um y«mǫy que visita a 

aldeia junto com Y«mǫyhex, no ato final de todo ritual de cura, grita contra as mulheres, 

acusando-as de serem causadoras dos conflitos entre os humanos. Assim, no momento 
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liminar da doença, no qual se torna aparente o desequilíbrio das relações entre tikmȈôȈn 

e seres não-humanos nos corpos das pessoas, a agência feminina aparece como 

instauradora das diferenças:  

É nestes momentos, onde a vida altera seus fluxos normais, que todos os 
conflitos e desordens devem vir à tona. E é isto que grita Y«mǫyhex. Grita para 
as mulheres, pois são elas as responsáveis pelas separações, pelas rupturas, e 
dissoluções. (ÁLVARES, 1992, p. 152) 

Mestras na tecelagem de malhas e relações potencialmente infinitas e centrífugas, 

enlaçadas cuidadosamente umas nas outras embora jamais presas em nós (evitando 

assegurá-las com um enlace fechado e finito), com o poder de desfazê-las a qualquer 

momento, as mulheres demonstram dominar habilmente sua maior virtude e sua 

potencial ameaça. Entretanto, entre um extremo e outro, há um constante manejo das 

tensões, de forma que as visitas femininas podem servir também para mediar posições 

ou previr conflitos. Vejamos como, nesse episódio de campo, a função diplomática dos 

encontros domésticos femininos se torna explicita.  

Certa vez uma mulher me chamou para acompanhá-la até sua pequena roça, 
num local um pouco afastado da aldeia central e, na verdade, mais próximo de 
uma aldeia vizinha. Chegando no local ela viu os rastros de um porco que tinha 
entrado por ali, causando certo estrago na plantação, coisa que a incomodou não 
pouco. Sabia exatamente de quem era e, na volta, paramos para visitar a casa 
da aldeia ali próxima, onde morava a dona do porco culpado. Ao nos ver 
aproximando, a mulher e uma de suas filhas saíram de sua pequena casa de 
palha e nos acolheram no pátio externo, onde havia banquinhos para sentar. 
Sentamos juntas e elas conversaram, amistosamente e num ritmo bem lento, 
sobre questões do dia-a-dia. Depois de uns dez minutos saiu uma outra moça da 
casa trazendo copos de café quente, feito na hora, para todas nós. Como de 
costume fomos servidas antes das mulheres da casa. Só após tomarmos o café, 
com muita delicadeza, a pessoa que estava comigo tocou no assunto do porco. 
Mas não o fez com tom acusatório. Perguntou para a anfitriã se ela tinha visto 
algum porco saindo por aí, pois havia roças nessa área (inclusive a da anfitriã) 
que poderiam ser acessadas por este animal e sofrer danos. A dona do porco 
ficou preocupada e respondeu que garantiria que nenhum animal passasse por 
ali. Saindo de lá, quando perguntei para a minha companheira me explicar 
algumas partes da conversa que n«o tinha entendido, ela comentou comigo: ón«o 
pode chegar na casa e falar mal, tem que saber conversarô.137 

                                                
137 Anotação do caderno de campo, Aldeia Verde, 27 de julho de 2016.   
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A visita que tem finalidade reparadora segue uma etiqueta: a pessoa chega na casa da 

outra, senta, espera um tempo, toma café calmamente, conversa de coisas boas e depois 

toca lateralmente, de forma indireta, o problema. É, portanto, uma habilidade de 

mediação feminina ï a de ñsaber conversarò ï que é desempenhada diariamente, pelas 

mulheres, ao fim de restaurar ou consolidar as alian­as interpessoais. Manter ñboas 

rela­»esò com as parentes pr·ximas ou distantes, faz parte de um mais amplo (e 

poderoso) papel diplomático que as mulheres atuam discretamente, a partir de seus 

espaços íntimos, liminares e periféricos. Entretanto, tal competência feminina requer o 

desenvolvimento de específicas qualidades pessoais, necessárias para a manutenção 

da socialidade tikmȈôȈn. Se para manter a frequência das visitas entre parentes há de se 

manter uma boa qualidade da relação intersubjetiva, aproximando o próprio vínculo de 

parentesco, isso não é algo tão simples ou natural. Além de saber conversar, há um outro 

aspecto importante em jogo: visitar parentes demanda criar o acesso a seus espaços 

domésticos (ou, vice-versa, saber receber em própria casa). Voltando ao caso das 

minhas interlocutoras preferenciais que não quiseram me acompanhar na visita de suas 

avó e tia-avó, a mãe de uma delas, ainda, me explicara: ñmas ela poderia ir, ® que n«o 

quer, ela n«o gosta de sair da aldeia, ® um defeito delaò. O acesso ¨s casas das parentes 

se torna então uma vantagem que é fruto de uma habilidade individual. A partir do 

momento em que as visitantes não são convidadas ou chamadas diretamente pelas 

parentes em suas casas, elas devem efetuar tal movimento de forma autônoma e 

espontânea. Apesar da boa relação com sua avó, e a casa dela estar potencialmente 

aberta, a menina não conseguia ir e entrar (acontecendo o movimento contrário: sua avó 

visitava a casa da sua m«e). Portanto, o simples fato de ñser parentesò n«o garante a 

pr§tica da visita; n«o implica no acesso ¨s casas, apesar delas se encontrarem ñabertasò. 

Para visitar uma parente é preciso manter uma relação boa com ela e seus parentes 

próximos e, ainda, efetuar um movimento autônomo de entrada em seu espaço 

doméstico. Sendo assim, visitar não é uma prática que se mantem inalterada ao longo 

do tempo, mas sim uma habilidade relacional; um ato que produz socialidade que há de 

ser constantemente, diariamente, dedicadamente e insistentemente provocado. Esse 

aspecto ï o fato de não receber algum tipo de convite de minhas anfitriãs e de ter que 

provocar o meu acesso, espontaneamente, nas demais casas ï me deixava, sobretudo 
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no início, um pouco insegura. Não entendia quanto os meus movimentos e minha 

presença eram ousados ou adequados à minha posição de visitante. Todavia, algumas 

comprovações do que minha visita era apreciada se explicitavam quando me ausentava 

por dois ou três dias de uma casa que costumava frequentar regularmente; quando minha 

aus°ncia era percebida e remarcada com frases do tipo ñvoc° sumiu!ò ou ñvoc° nos 

abandonou!ò (y«y xaxoh g«h« yǫm). A mesma coisa acontecia na saída e na volta de 

curtos ou longos períodos fora da aldeia. Se durante minha estadia em campo não 

recebia sinais do impacto afetivo provocado pela minha presença na aldeia, ao sair ou 

retornar, ouvia as mulheres me falarem da saudade que meu afastamento causava. Isso 

salienta também o aspecto da presença-ausência como algo fundamental na produção 

da relação. Ausentar-se implica um afastamento e um esquecimento; estar presente 

garante uma aproximação afetiva. Em outras palavras, o ñfazer-se lembrarò ou ñfazer-se 

esquecerò s«o a­»es que permitem ou dificultam a manutenção de uma relação.  

Concluindo, a rede das visitas domiciliares segue sim um crit®rio de parentesco, mas de 

um parentesco que n«o ® definido a priori ï biologicamente ou por outras classifica­»es 

normativas ï e que se torna mais extenso, ou mais restrito, ¨ medida que a mulher é 

capaz, ou não, de manter boas relações com seus parentes. Trata-se aqui de efetuar um 

esfor­o conceitual a favor de uma ñdesnaturaliza­«o do parentescoò que permita 

compreender as relações entre parentes a partir de seu caráter afetivo e performativo e 

de suas mais amplas implicações sociais e políticas. E se, comumente, a literatura tem 

tratado o espaço de ação intra e inter doméstico como um limite na participação social e 

política das mulheres ï para não falar daquela ritual ï pretende-se aqui demostrar o 

contrário. O que me parece, ousando uma comparação entre os gêneros, é que, se os 

homens se relacionam com seus parentes e não parentes em espaços coletivos e extra-

familiares, como o kuxex, ou nas atividades rituais (por exemplo a caça) e de lazer 

(pensamos ao futebol), aos quais t°m acesso por serem homens ou ñhomens iniciadosò; 

as mulheres constroem sua socialidade dentro dos espaços inter-familiares, a partir de 

um trabalho sociopolítico de produção e mediação das relações interpessoais que é 

gradualmente e constantemente construído ao longo de toda a vida, a partir de 

habilidades relacionais capazes de produzir acesso e vínculos, a partir de atos de 

diplomacia, de partilha, de afeto e de cuidado.  
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Dessa forma, assim como a tecelagem de suas malhas de embaúba, ou a produção de 

suas finas costuras de infinitas e minúsculas contas, o que as mulheres produzem, 

diariamente, em um tempo sensível e repetitivo (mas ao mesmo tempo sempre diferente) 

são redes de parentesco e, com elas, as alianças políticas e rituais ï uma vez que na 

socialidade tikmȈôȈn tais sistemas se sobrepõem. A esse respeito, Popovich (1980, p. 48) 

afirma que, entre os TikmȈôȈn, ño sistema de parentesco ® o sustent§culo da organiza­«o 

pol²ticaò e, frente as mudan­as hist·ricas enfrentadas pelo grupo: ño sistema de 

parentesco maxakali continua a dar equilíbrio e flexibilidade para dar continuação à sua 

sociedadeò (ibidem). Por sua vez, Álvares (1992, p.49) identifica no parentesco e no 

prest²gio adquirido pelo conhecimento ritual e cosmol·gico ñduas estrat®gias que 

conduzem a dois tipos de dom²nio ou controle de privil®giosò tanto no plano religioso que 

político, não sendo os dois termos mutualmente excludentes. Portanto, se, de fato, 

observar quem visita quem nos informa sobre as boas rela­»es de parentesco e, 

sobretudo, sobre alian­as e conflitos em ato na aldeia, ® porque a socialidade das 

mulheres (em manter e reorientar as rela­»es intra e inter dom®sticas) provoca efeitos 

tamb®m nas alian­as pol²ticas e rituais da comunidade como um todo, reconfigurando 

constantemente o mapa dos v²nculos de sangue e de afinidade. Portanto, se os estudos 

etnogr§ficos apontam para uma diferencia­«o cl§ssica entre esfera p¼blica masculina e 

esfera dom®stica feminina, correspondendo-lhe uma equival°ncia entre dimens«o 

pol²tica e dimens«o privada, aqui emerge como ® nas e entre as casas, na realidade, que 

se determinam muitas das alian­as que est«o ¨ base das redes sociais, pol²ticas e 

cosmol·gicas da aldeia. Para seguirmos nesta perspectiva e entender como as mulheres 

atuam, mais profunda e estrategicamente, na produção de uma geografia das redes de 

parentes, cabe dar uma pequena volta, retornando ¨ bibliografia sobre os TikmȈôȈn no 

que concerne o sistema matrimonial.    
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2.2.2 As mulheres sabem quem é parente: o conhecimento feminino das     

         redes genealógicas  

Frances Popovich (1980) afirmava que o casamento ideal entre os TikmȈôȈn era com a 

prima cruzada matrilinear, sendo esta considerada, dentro do sistema de parentesco 

nativo, como ñn«o parenteò (puknõg).138 Todavia, devido a fatores históricos dos últimos 

dois séculos (desflorestamento, epidemias, invasão da sociedade neo-brasileira nas 

terras indígenas) que culminaram numa perturbadora caída demográfica ï ñem quest«o 

de duas décadas, a população caiu de milhares para menos de sessenta indiv²duosò 

(POPOVICH, 1980, p. 43) ï ela argumenta ter ocorrido certa flexibilidade nas regras de 

casamento como estratégia de adaptação à crise, em prol de garantir a sobrevivência 

sociocultural e biol·gica do grupo: ñ...por motivos de conveni°ncia, fez-se uma simples 

reinterpretação das regras referentes ao casamentoò (ibidem, p. 46). Na prática, em uma 

população dizimada, tornava-se impossível aplicar as regras ideais, por serem todos os 

núcleos familiares relacionados entre si por diferentes linhas e graus de parentesco.139 

Havia, neste sentido, uma população composta por famílias sem fronteiras claras entre 

elas: ñA domestic group consists of extended families who have the right of access to 

territory and reciprocal rights based on mutuality. As in kindreds, there is no clear-cut 

boundary, because there are bilateral networks of extended familiesò (idem, 1988, p. 26). 

Nesse emaranhado das relações entre famílias, Popovich registra três ocorrências 

frequentes: 

1. A maioria dos casais maxakali pode traçar seus vínculos de parentesco de três 
a cinco maneiras diferentes.  
2. A maioria dos casais (talvez até todos) também está ligada pela linha paterna 
do homem.  
3. Houve muitos casos em que o ego masculino se casou com um parente 
patrilinearò (POPOVICH, 1980, p. 41).140  

                                                
138 Ao contrário, a prima cruzada patrilinear seria uma parente próxima não casável. Classificada no sistema 
de parentesco como sua mãe [iP] e sua avó [mP], ela é chamada pelo mesmo termo vocativo xukux (avó) 
e mantém uma relação de cuidado materno com ego (POPOVICH, 1980).  
139 Pensamos à extensão dos núcleos familiares que, sem fronteiras definidas, entram inevitavelmente em 
contato criando múltiplas possibilidades classificatórias. As famílias com filhos adotados, por sua vez, 
provocam uma sobreposição entre dois níveis de parentesco (o da família original e o da família adotiva). 
140 Popovich insiste dizendo que: ñdurante o transcorrer dos ¼ltimos cinquenta anos, os Maxakali casaram-
se tantas vezes dentro dos grupos familiares que, como no caso dos Urubu-Kaapor, é quase impossível 
achar um cônjuge com quem não se tenha já outra ligação genealógica, tanto na linha paterna como na 
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Dadas essas incongruências em relação à norma, uma das estratégias adotadas para 

flexibilizar o sistema matrimonial (e ampliar o estoque de parentes casáveis) era, segundo 

a autora (ibidem), ignorar os laços paternos (parentes verdadeiros) em prol daqueles 

maternos (não-parente/afins). Posteriormente, Álvares (1992) observa a inexatidão da 

regra matrimonial defendida por Popovich. O casamento preferencial entre os TikmȈôȈn 

seria, segundo sua nova hipótese, aquele com a prima cruzada bilateral de segundo grau 

(ou mais distante),141 não havendo distinção entre parentes matrilineares e patrilineares. 

Todavia, embora se descarte o primeiro modelo, o que nos interessa das observações 

da pesquisadora norte-americana é o fato de que, dadas as circunstancias demográficas, 

o princípio classificatório nativo ï baseado na distinção entre parentes próximos 

(ñverdadeirosò) e outros distantes (ñafins/estranhosò) ï não permitia facilmente discriminar 

quem era um parente-não-casável de um não-parente-casável, deixando certa 

flexibilidade na interpretação das redes familiares. Se, por um lado, a distinção entre 

parentes (xapeô) e não parentes (puknõg) permaneceu fundamental, por outro, entre os 

dois pólos atuavam classificações intermédiarias e gradativas, que se extendiam dos 

parentes próximos até chegar a confundir-se com os não-parentes/afins:  

xapeô xeôe  xapeô max  xapeô h«ptox h«  puknõg 

parente verdadeiro  Ą parente bom  Ą parente distante  Ą não-parente  

próximos lineares  colaterais paralelos  cruzados  não parentes 

consanguíneos  consanguíneos  consanguíneos e 
afins potenciais 

 afins 

 

 

                                                
maternaò (POPOVICH, 1992, p. 46). E ainda prossegue: ñ£ de extrema import©ncia manter o ²ndice de 
natalidade acima do de mortalidade, e para isso a sociedade está disposta a quebrar algumas regras, 
garantindo sua sobreviv°nciaò (ibidem, p. 47). 
141 ñOs Maxakali permitem os casamentos com todos os tipos de primos cruzados, excetuando, 
exatamente, o casamento com os primos cruzados verdadeiros, isto é, os primos cruzados de primeiro 
grau para egoò (ÁLVARES, 1992, p. 74). 
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A ambiguidade das fronteiras entre as categorias intermediárias (xapeô max ï xapeô 

hãptox hã ï puknõg) é observada por Frances Popovich, quando escreve: 

Às vezes, parece que esta terceira categoria [xapeô h«ptox h«] não só chega a 
se fundir com a categoria intermediária, a de xape max , "parente bom", mas 
parece estar vagamente à margem do segmento da população chamada 
puknõg . Esse fato facilita a compreensão das formas modernas de casamento. 
Ao ver uma moça com quem o ego masculino tenha uma relação parentesca, não 
é tão difícil para este argumentar assim: "Ela é uma parente tão distante que é 
quase puknõg para mim, (não-aparentada comigo). Então, não seria errado se 
me casasse com ela". (POPOVICH, 1980, p. 30) 

 

Esta genealogia fluida permitiria aos TikmȈôȈn realizar alian­as ¨ ñboa dist©nciaò, ou seja, 

entre o incesto e a uni«o com os estrangeiros ñexcessivamente distantesò (CAMPELO, 

2009, p. 159). Além disso, não tendo fronteiras definidas, as extensões familiares 

apresentam contiguidades (em graus diferentes) e pontos de contato entre os núcleos 

familiares, permitindo flexibilidade na interpretação das relações genealógicas 

(ÁLVARES, 1992). De fato, ainda hoje é comum encontrar entre as famílias de Aldeia 

Verde, primos de segundo ou de terceiro grau, relacionados entre si por laços bilaterais.  

Esse enlace ambivalente e flexível do parentesco demanda um profundo conhecimento 

(e habilidade interpretativa) das genealogias para, dependendo do caso ï e da aliança 

que se queira favorecer ï adaptar as classificações do parentesco às exigências 

matrimoniais. A competência na leitura dos vínculos de parentesco torna-se, portanto, 

fundamental para distinguir os potenciais afins dos consanguíneos, definindo, 

consequentemente, uma geografia de possíveis alianças matrimoniais (e políticas). 

Saber interpretar as redes de parentes é, em particular, competência das anciãs. 

Segundo Popovich (1988) eram as mulheres mais velhas aquelas que orientavam os 

arranjos matrimoniais, na medida em que seus filhos (netos e bisnetos) cresciam.142 Esse 

papel feminino, reconhecido pelos homens ï que consultavam suas mulheres para tomar 

decisões em fato de casamento ï baseava-se em seu conhecimento conclamado dos 

                                                
142 ñAs her children grew up, she helped arrange marriages and then helped care for her grandchildren and 
great-childrenò (POPOVICH, 1988, p. 74). 
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assuntos familiares e das redes genealógicas.143  

Curioso é que, quando perguntei para Sueli sobre o porquê das mulheres conhecerem 

melhor as redes de parentes, ela me respondeu que ® porque ños homens n«o ficam 

muito em casa e n«o conversam muitoò. O espa­o dom®stico e a socialidade que ali se 

produz ï os gestos de cura e cuidado reciproco que ali se trocam, o tecer juntas, o comer 

juntas ï se reafirma, assim, como lugar onde se reconhecem e se produzem os laços de 

parentesco. Retorna, aqui, a °nfase nativa dada ¨ compet°ncia feminina do ñsaber 

conversarò que a autora norte-americana, talvez intuiu quando ao referir-se às mulheres 

e ao domínio doméstico, fala em termos de ñrelational powerò (POPOVICH 1988, p.46).  

Portanto, eram e são as mães e as avós, as especialistas consultadas em caso de 

dúvidas, detendo a última palavra sobre os casamentos dos filhos. Tais operações eram 

realizadas desde cedo, de modo que as crianças eram orientadas, ainda pequenas, a 

classificar seus parentes da forma correta ï em ñcas§veisò e ñn«o-cas§veisò ï a partir dos 

vocativos usados para chamar seus primos e primas, tios e tias, etc. Como salienta a 

mesma autora: 

Não se pode esquecer, todavia, que os Maxakali desde pequenos, são criados 
com a noção de quais são ou não casadouras. Eles sabem com quem usam ou 
não termos de parentesco. É raro casar-se com alguém a quem se dirige por um 
termo de parentesco, tal como a filha da irmã do pai (avó). (idem, 1980, p. 47) 

Segundo Frances Popovich, a prima cruzada patrilinear [fiP] não seria uma afim potencial 

também porque é chamada, por ego, por um termo vocativo. O termo de parentesco 

xukux vale tanto como termo classificatório quanto como vocativo e é referido a todas as 

mulheres que os pais de ego chamam de mãy (mãe) ou de xukux (avó); mP; mm; iP; fiP; 

fIm; à esposa do tio matrilateral e à mãe da esposa (para ego masculino). No entanto, 

quando ego chama a sua parente mulher pelo vocativo xukux, considera-se que ela será 

sua parente consanguínea e, portanto, não casável (afim potencial). Nesse caso, vice-

versa, ego será por ela corresposto pelo vocativo xonnΣ' (filho, neto, irmão). Ao contrário, 

parentes mais distantes e potencialmente afins, se chamarão reciprocamente pelos 

                                                
143 ñThe mother rules in household matters, her husband deferring to her expertise. The older women are 
the matchmakers, knowing all the kinship tiesò (POPOVICH, 1988, p. 46). 
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nomes próprios (termos classificatórios). Evidenciam-se, assim, dois sistemas de 

classificação:  

As duas ordens terminológicas ï vocativa e classificatória ï confundem-se com 
as duas categorias de parentes ï consanguíneos e afins, respectivamente. Ou 
seja, alguns termos classificatórios são usados também como vocativos para 
expressarem afinidade. Todos os termos vocativos expressam, sempre, 
consanguinidade. (ÁLVARES, 1992, p. 68) 

Contudo, havendo certa mobilidade entre essas categorias/posições, existe sempre a 

possibilidade de transição entre uma e outra condição de parentesco (da afinidade para 

a consanguinidade), mediante um processo progressivo de consanguinização que 

incorpora as esposas oriundas de outros grupos ao núcleo familiar dos maridos e que se 

exprime com a mudança do vocativo usado entre os cônjuges e os parentes afins, os 

quais, geralmente, residem em lugares próximos (ibidem). Por exemplo, o termo xukux 

pode ser referido a parentes próximos e distantes (afins), designando mulheres que 

pertencem às três categorias de parentes: verdadeiros, bons, distantes/afins (CAMPELO, 

2009, p.154).144 Por outro lado, há casos também em que parentes mais distantes são 

chamados pelos vocativos, exprimindo uma relação de irmandade. Ainda, como 

dissemos, h§ casos em que as rela­»es se sobrep»em e se confundem. Quando 

pergunto para Sueli quais primas de seu filho são consideradas potencialmente afins e 

quais consanguíneas, entre uma prima paralela e uma prima cruzada, ela faz referência 

aos vocativos usados. Referindo-se à neta de sua irmã [ffim] (prima paralela de segundo 

grau), que mora no mesmo segmento residencial, ela me explica que ela e seu filho se 

classificam reciprocamente pelo uso dos vocativos, definindo sua relação de parentes 

próximos e, ent«o, jamais cas§veis: ñporque ela o chama xõnnΣ'. Se chama de xõnnΣ' 

evita, não pode. Porque já vem nascendo e o chama de xõnnΣ'. Aí quando fala xõnnΣ' é 

respeitado. E ele fala xukux para ela. Porque se ela o chama xõnnΣ' ele vai chama-la 

                                                
144 Douglas Campelo (2009) evidencia, ainda, como no ritual do Mõgmõka, os y«mǫyxop dirigem seu canto 

à mulher anfitriã da aldeia (dona do ritual), chamando-a pelo termo de parentesco xukux, exprimindo a 

ambiguidade de um termo que pode se referir tanto a uma relação de consanguinidade (avó) que de 

afinidade (tia-sogra), e assim abrangendo relações de parentes próximos e distantes (CAMPELO, 2009, p. 

171-172; idem, 2018, p. 108-158). 
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xukux.ò145 Diferente é a relação com uma outra prima, que mora em outra aldeia, que é 

ao mesmo tempo uma prima cruzada matrilinear de segundo grau [ffIm] (quando seu 

vínculo for calculado pela linha materna) e uma prima cruzada patrilinear de segundo 

grau [ffiP], (se considerado o v²nculo paterno): ñeles se chamam pelo nomeò, podendo, 

potencialmente, se casar. Mas também me deixa entrever outras possibilidades dizendo 

que poderia ser diferente: ñé assim, mas depende. Se a menina falar xõnnΣ', aí acabou, 

não casa mais. Se não chamar xõnnΣ', a² pode ter diferen­a.ò  

Nesse continuum gradual (e ambíguo) do parentesco, a escolha do uso do vocativo (ou 

do nome classificatório), parece ser, afinal, uma prática determinante. Neste sentido, o 

uso de elementos imateriais (os nomes) é uma prática que constroi relações de 

parentesco (COELHO, 2004, p.29).  À minha pergunta sobre como se escolhe, em casos 

ambivalentes, qual vocativo usar entre parentes, Sueli me explica da seguinte forma: 

 
Porque se a mãe chama de xõnnΣ' e ela ouvir e repete junto com a mãe, aí não 
casa mais não. Entendeu? Tem caso que é a mãe que escolhe. Agora quando é 
parente de verdade, você fala assim, tem que chamar xukux, e xõnnΣ'. Tem que 
ensinar. Quando você vê que é parente, você orienta. Mas quando você vê que 
é parente longe, você deixa eles mesmo resolverem e criar a relação. A menina 
também se chamar de xõnnΣ', ele vai ouvir e vai saber que é parente, e responde 
xukux. Têm vários que eu mesma criei, que era parente próximo, porque eu ouvia 
minha mãe falando... (SUELI MAXAKALI, Aldeia Verde, 02 de junho de 2016) 

Ao verificar uniões matrimoniais com parentes próximos (verdadeiros), que seriam 

realizadas para possibilitar melhores alianças, Álvares também observou que ños 

parentes mais próximos dos cônjuges são transformados terminologicamente, para as 

categorias correspondentesò (ÁLVARES, 1992, p. 75) e que ños Maxakali costumam 

justificar essas formas de casamento, através de um outro calculo da relação entre eles 

próprios e seus cônjuges, utilizando para isto outros vínculos que os pais possam terò 

(ibidem, p. 76). 

Aproveitando do caráter maleável e aberto das fronteiras familiares, orientar os filhos ao 

uso de um vocativo ou de outro para distinguir as parentes consanguíneas daquelas afins, 

tornou-se uma estrat®gia das m«es para ñrecalcularò os v²nculos de parentesco; de um 

                                                
145 Sueli Maxakali, Aldeia Verde, 02 de junho de 2016. 
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lado, refor­ando os la­os com os parentes considerados ñverdadeirosò e, por outro, 

direcionando as potenciais alianças matrimoniais com os não-parentes ñdistantesò. Trata-

se de um trabalho sociopolítico realizado dedicadamente pelas mulheres, que se produz 

pela desnaturalização do parentesco. A partir dessa ação, se torna possível construir a 

diferença, atualizado-a através do casamento.146  

Essa prática não é algo novo nos estudos entre os povos ameríndios. Entre os Piaroa, 

escreve Joanna Overing (1999), os termos de parentesco são aplicados de forma 

estrat®gica para classificar as mo­as como ñcas§veisò ï traçando o vínculo de parentesco 

com elas por via paterna ï ou como ñn«o-cas§veisò ï calculando o relacionamento 

mediante a linha materna.147 Trata-se, mais uma vez, de um domínio das redes de 

parentesco que não é normativo e sim performático, tornando possível uma negociação 

das relações (ibidem). Como afirma a autora, se ña aquisi­«o da vida não é um processo 

meramente f²sico, estabelecido de uma vez por todas atrav®s do intercurso sexualò 

(ibidem, p. 96) então, a produção das pessoas e de seus vínculos é algo que há de ser 

produzido ao longo de toda a vida, e que por sua vez, permite a produção da socialidade 

coletiva. A esse respeito, Ann-Marie Colpron ressalta como a importância do controle 

sobre as questões amorosas não deve ser subestimada, sobretudo quando ocorre em 

sociedades onde a esfera política se sobrepõe ao parentesco e os domínios público e 

privado se confundem (COLPRON, 2004, p. 113-114). Se reconhecemos o papel 

feminino acerca de casamentos, e se consideramos que ño sistema de parentesco ® o 

sustentáculo da organiza­«o pol²ticaò (POPOVICH, 1980, p. 48),148 não podemos não 

entender, então, a participação das mulheres ï que ocorre nos e através dos espaços 

domésticos ï como algo decisivo na conformação das alianças sociopolíticas (e 

cosmológicas) da aldeia.149 Em outras palavras, as relações costuradas (ou 

                                                
146 Elaboração de uma sugestão dada por Rosângela de Tugny, durante a banca de defesa dessa tese. 
147 Entre os Piaroa, todavia, é o casal de noivos potenciais (ou de parentes potenciais), que se relaciona 
entre si mediante a escolha dos termos de parentesco, operando sua classificação mutua, a partir de certa 
autonomia pessoal. 
148 Maria Hilda Paraíso (1992) salienta que entre os TikmȈôȈn, o poder das lideranças é baseado no 
parentesco: aqueles que conseguem reunir o maior número de descendentes e parentes colaterais são 
quem detêm maior poder social. Além do prestigio adquirido pelo conhecimento ritual e cosmológico, o 
controle de privilégios é baseado nos laços de parentesco, proporcionalmente à amplitude da extensão dos 
laços familiares (graças também ao processo de consanguinização das esposas dos filhos). 
149 Em seu trabalho, Izabel Missagia de Mattos explora brevemente a atuação feminina na etno-política 
botocudo, a qual é determinada também a partir de suas relações de parentesco: pela ascendência das 
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descosturadas) diariamente dentro dos espaços domésticos, diferente de como sempre 

são pensadas ï limitadas pelos vínculos familiares ï são tão determinantes socialmente 

e politicamente quanto àquelas constituídas nos âmbitos masculinos, públicos e rituais, 

que habitualmente têm sido considerados mais relevantes. 

Finalmente, se estas redes de parentes e não parentes, validadas constantemente pelo 

conhecimento feminino, aparecem nos mapas da aldeia, nos circuitos de visitas 

domiciliares, nos espaços domésticos, nas alianças matrimoniais, elas se atualizam e 

produzem na prática, mediante um processo de consubstancialização que é dado pelo 

compartilhamento de gestos de cura e afeto. De forma contrária, a ausência de tais atos 

produz rupturas e distanciamentos. Veremos agora como a comida preparada pelas 

mulheres, que sela os encontros domésticos, opera, nesse sentido, para produzir ou 

romper relações, aproximar ou distanciar parentes.  

 

 

2.2.3 O que ® a ñcomida maxakaliò 

A expansão da sociedade brasileira e a instalação de novos modelos produtivos 

significaram para os TikmȈôȈn uma brusca alteração de sua economia de subsistência 

provocando uma redução drástica de seus limites territoriais e, com estas, de suas áreas 

de caça e coleta (DIAS et al, 2010). Devido à devastação das matas no território indígena, 

pelo avanço da colonização, a agricultura se tornou, no século passado, a atividade 

econômica principal (ÁLVARES, 1992). Hoje, todavia, assistimos a um novo cenário 

histórico em que o trabalho na roça, assim como já aconteceu para as pescarias e as 

caçadas, perdeu seu papel central na produção da alimentação nativa, não provendo 

mais a subsistência do grupo, que ficou então garantida pelos alimentos externos e 

industrializados, introduzidos na aldeia através de programas de combate à fome do 

Governo (como a cesta básica) e outras medidas locais de combate à desnutrição. Ainda, 

outras ajudas monetárias (por exemplo a bolsa-família) e a recente inserção de alguns 

                                                
mulheres mais anciãs, sobre seu grupo de parentela e pela possibilidade das esposas de transitar entre 
grupos de parentesco (MATTOS, 2002, p. 187). 
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índios no mercado de trabalho, com a consequente introdução de salários, proporcionou 

o acesso de algumas famílias a um número maior de bens e alimentos adquiridos nas 

cidades vizinhas. Este recente processo de ñmoderniza­«oò levou a uma importante 

transformação na dieta local, uma vez que sua riqueza e diversidade foi substituída por 

uma alimentação nutricionalmente monótona, caracterizada pelo aumento de 

carboidratos/açúcares simples e gorduras no lugar de proteínas, ferro e legumes (DIAS 

et al, 2010).  

Os alimentos que chegam atualmente em Aldeia Verde, pelas medidas do governo, são 

basicamente: macarrão, óleo, feijão, arroz, açúcar, café, farinha. Outros alimentos 

comprados diretamente pelas famílias são: frango, carne, bolachas, pão, refrigerantes, 

ovos, sucos em pó, legumes (cebola, abobora, batatas) ou frutas (melancia, banana, 

mangas...) entre outras novas comidas que estão ganhando popularidade, sobretudo 

entre as crianças, como iogurtes, bombons, picolés, chips ou outros doces. Quem tem 

uma pequena roça ou quintal pode complementar, eventualmente, com os seus produtos, 

na maioria: batatas doces, mandioca, bananas ou outras frutas, arroz, feijão. 

Esporadicamente, a dieta é enriquecida com peixes pescados pelas índias nas estações 

de seca, quando há muito peixe nos rios situados nas vizinhanças da aldeia e, com mais 

sorte, por alguma carne de caça. Como consequência à intrusão em seus territórios, às 

mudanças em seus modos de vida e à entrada maciça de alimentos industrializados, os 

órgãos institucionais de saúde registram, atualmente, um grave quadro de desnutrição e 

outras doenças crônicas.150 

Todavia, se olhamos para esses fenômenos a partir da perspectiva indígena, emerge 

uma multiplicidade de fatores e relações que necessariamente ampliam e complexificam 

o discurso em torno de seu sistema alimentar. No que concerne o início da entrada de 

comida industrializada em Água Boa, como medida de combate à fome, Noêmia 

                                                
150 Segundo o relatório sobre o estado nutricional da comunidade indígena maxakali de Aldeia Verde (DIAS 
et al, 2010), seu quadro de saúde é caracterizado por: insegurança alimentar principalmente em crianças 
e adolescentes com quadros de desnutrição aguda e crônica (prejudicando o desenvolvimento da criança, 
e determinando características como baixa estatura e baixo peso); sobrepeso e obesidade na vida adulta 
(fen¹meno de desequil²brio nutricional chamado ñtransi­«o nutricionalò); morbi-mortalidade caracterizada 
pela presença de doenças infecto-parasitárias, doenças da pele (piodermites causadas por bactérias, 
fungos, vírus ou parasitas), doenças diarreicas e respiratórias (IRA), riscos de leishmaniose, escabioses, 
cefaleias, doenças causadas pelo consumo de bebidas alcoólicas (incluindo as agressões ocorridas em 
ocasiões de embriaguez). 
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Maxakali, liderança da aldeia, lembra da intervenção do extinto Serviço de Proteção aos 

Índios (SPI), manifestando certa perplexidade em relaçãp às intervenções externas: 

Foi no tempo de Pinheiro. Nós estava l§Ӣ comendo mandioca, batata, banana 
verde. A² Capitão Pinheiro chegoué ́Ah! índio t§ morrendo de fome´, não sei o 
que mais, a² colocou cantina. Chegava um monte de caminhão colocando arroz, 
macarrão, óleo, mas óleo era aquele de banha de lata assim. Era bolacha, roupa, 
blusa, meia pra jogar. Eles nem sabia jogar bola, eles foi começar a jogar com 
Pinheiro. Colocou sabão, pano, feijão, caf®Ӣ.151  

ñAh! ĉndio est§ morrendo de fome!ò Enquadrado pelo discurso cient²fico e institucional, o 

universo da comida é analisado a partir de uma perspectiva biomédica que focaliza as 

questões alimentares exclusivamente a partir de seus próprios parâmetros e categorias 

analíticas, ou seja, reduzindo o fenômeno alimentar à uma única dimensão fisiológica. 

Sem a pretensão de negar a validez dessas preocupações, é importante entender como 

o modelo indígena nos leve, porém, para outros entendimentos. Segundo um estudo feito 

sobre ñestado nutricional e h§bitos alimentaresò da população de Aldeia Verde (Dias et 

al, 2010), ao se referirem às mudanças recentes em seus hábitos alimentares, alguns 

professores tikmȈôȈn leem seu sistema alimentar a partir de outras relações históricas e 

cosmológicas, deixando claro que a questão não se reduz a um discurso estritamente 

biológico, mas concerne mais amplas relações entre o mundo terreno e o cosmos. Lê-se 

no relatório que, segundo eles, só nos tempos dos avós (mõnãyxop te mãhã) e dos pais 

(ãtak xi mãy) se comia ña comida dos y«mǫyò (ibidem, p. 18-19), os seres não-humanos 

que se relacionam constantemente com os TikmȈôȈn. Os alimentos dos y«mǫy seriam a 

comida ñverdadeiraò ('«muk xeôe) ï que deixa o corpo forte ï sendo constituída por 

alimentos tradicionais como mandioca, banana verde, batata doce, peixe. A comida de 

hoje (hõnhã yã mãhã) ï constituída prevalentemente por produtos industrializados ï é 

definida como comida ñfracaò, ou ñcomida de brancoò (ibidem, 2010). Todavia, o que eu 

pude observar em campo difere, em parte, dessas afirmações. Certamente há um 

discurso consensual que diferencia a comida verdadeira dos y«mǫyxop ï que além de ser 

comida grande ('ãmuk xekka) e forte ('«muk kaôok) remete a um tempo de abundância 

alimentar ï e a comida industrializada, fraca, escassa, dos brancos, que adoece os 

                                                
151 Noêmia Maxakali, Aldeia Verde, julho de 2010. Trecho extraído de: DIAS et al, 2010, p. 19.  
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corpos. Neste discurso, a comida tradicional (caça, peixe, mandioca, batata doce, 

amendoim, milho, inhame, água de batata, beiju, banana, melancia, etc.) é apreciada, 

sobretudo pelos mais velhos, por seu aspecto gustativo. Sempre que apareciam esses 

alimentos nas refeições, eram comidos com muito gosto e entusiasmo.152 Contudo, essa 

diferenciação se revela demasiado simplificadora. Há outras complexidades. 

Embora a dieta das famílias de Aldeia Verde se baseie num conjunto de ingredientes 

exógenos à sua cultura alimentar tradicional, os meus interlocutores, mais de uma vez, 

fizeram-me notar que sua comida, por outro lado, não era como a comida de branco. 

ñN«o ® igual ¨ comida de ãyuhuk (branco)ò me repetia Sueli. ñA gente come diferenteò. O 

próprio modo de preparo do café, do arroz, do feijão, do ovo e do frango, de fato, torna a 

ñcomida de brancoò uma ñcomida de maxakaliò. Essa diferen­a ® central. O arroz 

preparado nas cidades, por exemplo, resulta, ao paladar tikmȈôȈn, uma comida 

exageradamente sápida, por ser demasiado temperado, refogado com muito óleo, cebola 

e alho, e muito salgado. ñA gente cozinha s· na §gua e quase nem p»e salò, insiste Sueli. 

O mesmo vale para a preparação de outros alimentos. Convidados a passarem dias ou 

semanas nas cidades vizinhas ou em Belo Horizonte, me conta Sueli que, no início, era 

difícil comer para eles, porque o sabor da comida era ñforte demaisò. ñMas agora 

acostumamos, aprendemos a comerò, comenta Isael. Um acidente de campo foi propicio 

para eu entender essa diferença. Sueli havia comprado muita goma de uma vizinha da 

área rural. Eu me propus a preparar uns beijus à noite. Com o automatismo que é próprio 

dessas práticas, pus uma pitada de sal na goma, antes de distribui-la na panela e 

cozinha-la. Na hora de comer, percebi, pela cara dos meus comensais, que havia feito 

algo errado, sem intuir o que. Foi justamente o salgamento. O beiju, assim como a banana 

verde, é um ingrediente vegetal ñneutroò que, tradicionalmente, acompanha alimentos 

ñfortesò (mais s§pidos e gordurosos) como o peixe ou a carne. Por isso não leva sal. Tal 

combinação também explica a preparação sem salgamento do arroz, que deve resultar 

uma comida insípida, sem tempero, para acompanhar sabores mais fortes. 

                                                
152 Em campo tive oportunidade de experimentar comidas tradicionais como a mandioca deixada a noite 
na água, o beiju com carne, o peixe com banana verde, a água de batata, batatas cozidas no forno em 
baixo da terra, o suco de banana verde. Essas comidas eram sempre mais apreciadas pelos velhos que 
pelas crianças, as quais não mostravam muito interesse para esses alimentos cujo sabor era mais difícil 
de apreciar, como por exemplo o jenipapo ou a §gua de batata (ñpreferem iogurteò lamentavam seus pais). 
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Outra observação importante, que nos leva a complexificar a reflexão sobre o sistema 

alimentar nativo é o fato que, embora muitos dos novos alimentos sejam depreciados no 

plano do discurso (muitas vezes pol²tico) em rela­«o ¨s comidas ñde antigamenteò, estes 

não deixam de assumir funções simbólicas e rituais. Assim, é comum ver refrigerantes 

oferecidos aos espíritos, junto com peixe e mandioca. Ou bolachas acompanhando a 

melancia que vai para o kuxex. Para não falar do café e do pão que, diariamente e 

ritualmente, alimentam crianças, parentes e y«mǫyxop, garantindo a socialidade humana 

e extra-humana, assim como se fazia, antigamente, com a preparação/oferta/consumo 

da água de batata. Assim, numa socialidade onde os alimentos mediam as relações entre 

pessoas e seres não-humanos, a mudan­a da dieta em dire­«o a uma ñocidentaliza­«oò 

da comida não comporta necessariamente uma ruptura com os padrões tradicionais, mas 

implica também em processos de transformação em continuidade com estes, a partir de 

operações simbólicas de adaptação e ressignificação alimentar. Em outras palavras, o 

modo de comer tikmȈôȈn reflete outros tipos de relações com a comida e propiciadas pela 

comida. Interessante, nesse sentido, como Rosângela de Tugny (2011a) analisa a 

diferença das rela­»es alimentares estabelecidas pelos TikmȈôȈn e pelos brancos, a partir 

da análise do mito de São Sebastião, um excepcional espírito de homem branco presente 

no repertorio mitológico. Enquanto os y«mǫyxop comem ritualmente suas presas com o 

intento de assimilar sua substância em seus corpos ï seus cantos-conhecimentos-

perspectivas ï, São Sebastião come suas presas meramente para saciar sua fome 

(fisiológica), ou seja, através de uma prática alimentar que nega qualquer partilha e 

relação consubstancial. 

É fácil entender agora porque quando Maiza reclama da escassez dos alimentos que 

chegam às famílias pela cesta básica, ela manifesta uma preocupação que não se limita 

à alimentação de sua família, mas sim à alimentação dos inúmeros y«mǫyxop, que de tal 

comida cotidiana dependem. Ter comida suficiente (e pronta) para alimentar parentes 

humanos e não-humanos funciona como um princípio regulador à base da socialidade. 

Em casa, comenta Maiza, ñsempre tem que ter comida para os y«mǫyxopò. Arroz, feijão e 

macarrão, tão como mandioca e peixe, são ingredientes importantes tanto para sustentar 

o próprio núcleo familiar, quanto para manter as numerosas relações ï de adoção ï que 

ela e as filhas detêm, por exemplo, com os espíritos y«mǫyhex e XȈnǫm. Fatores como as 
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condições históricas e políticas (a mudança/devastação do território no qual não há mais 

autonomia alimentar), a medida governativa das cestas básicas e o sistema de relações 

cosmológicas entre os humanos e espíritos (baseadas na comensalidade) são aspectos 

de um único sistema alimentar (ou de uma única comensalidade). 

Cozinhava banana para comer, ou mandioca, ou batata. Agora é só arroz. Aí a 
cesta vem. Na cesta tem um pacote de arroz que só dura um dia e meio. Cozinha 
de manhã, meio dia, à tarde, no outro dia cozinha de novo e acabou. Por isso 
que falta comida. E quando tem ritual também, a gente faz muita comida. Tem 
que ter bastante comida porque eu vou ter que tirar uma para Shawara, outra 
para mim, outra para Tamia, Laiane, Sulamita; essas meninas já têm y«mǫy. A 
menininha de Tamia, Shawana, também já tem. (...) Para dar para Y«mǫyhex e 
XȈnǫm, porque para XȈnǫm são duas comidas e paraY«mǫyhex é uma só. E aqui 
eu acho que é eu, Laiane, Shawara, Sula, Samila... Acho que somos seis, então 
são seis comidas, uma para cada uma [para levar para os y«mǫyxop]. Quando é 
XȈnim são doze pratos pra dar comida! E nós comemos arroz depois. Porque 
XȈnǫm são dois e Y«mǫyhex é um só. (MAIZA MAXAKALI, Aldeia Verde, 14 de 
novembro de 2015) 

Maiza lamenta o fato que a cesta básica não basta porque as mulheres da sua casa, 

suas filhas e netas, j§ ñtem y«mǫyò, e por isso ® preciso ter muita comida para aliment§-

los. Possuir y«mǫy implica em uma relação de cuidado que é fundamentalmente de tipo 

alimentar. Assim, a contiguidade entre as relações humanas e extra-humanas se 

manifesta novamente nas questões de ordem concreta. A comida compartilhada com os 

y«mǫyxop n«o ® uma ñoutraò comida, diferente da que se come nas refei­»es familiares, 

não é uma comida transformada e sacralizada mediante fórmulas rituais.153 Uma vez 

destinada aos y«mǫyxop, esta será sim, a sua comida, mas trata-se da mesma substância 

que os humanos consomem, e que pode, em certas ocasiões controladas, ser consumida 

juntos (quando, por exemplo, os homens comem juntos com os y«mǫyxop no kuxex).154  

                                                
153 Arrisco um confronto inusual para tentar esclarecer esse ponto. Se pensamos à comensalidade ritual 
realizada na religião católica, ocorre a ingestão de alimentos sacralizados que pertencem a um Deus 
abstrato e intangível (o corpo e o sangue de Cristo materializados no pão e no vinho que são ingeridos 
durante o ritual da missa). O fiel pode ingerir esses alimentos somente após sua transformação simbólica 
em comida ñde outra ordemò, que prev° um processo de santifica­«o dado pela ben­«o que o padre realiza, 
com formulas verbais e gestos formalizados, à hóstia e ao vinho. Não se trata de comida terrena; não é, 
definitivamente, a mesma comida dos homens. Tampouco ocorre uma comensalidade com o Deus, pois o 
alimento é consumido entre os vivos. Diferente da comensalidade dos TikmȈôȈn, n«o se come como e nem 
com o Deus. Os planos são nitidamente separados por insuperáveis fronteiras simbólicas.  
154 O mito dos XȈnim, um casal de espíritos-morcegos, expressa a equivalência entre comidas dos 
humanos e comidas dos y«mǫyxop: em seu encontro primordial com os humanos, ao serem acusados do 
roubo de bananas das roças dos TikmȈôȈn, reclamaram ser, tal alimento, a sua própria comida. 



159 
 

Em suma, a comida cotidiana deve contemplar a alimenta­«o fisiol·gica da fam²lia, mas 

tamb®m a manuten­«o das redes de parentes humanos e n«o-humanos, tornando 

imposs²vel uma separa­«o entre os planos: biol·gico/social, humano/extra-humano, 

cotidiano/ritual. 

O que tais combinações, reajustes, contiguidades, nos permitem superar é, então, as 

dicotomias tradicional/moderno e nativo/ex·geno, para perceber como a ñcomida 

maxakaliò (® assim que os meus interlocutores se referem, falando em português, ao seu 

próprio sistema culinário) se produza, de forma única e específica, a partir de suas 

relações múltiplas, suas implicações cosmológicas e nutricionais, seus benefícios sociais 

incluindo, também, seus potenciais riscos para a saúde e a socialidade do grupo.  

Apesar de consumir as refeições sem muitas cerimonias, o compartilhamento dos 

alimentos preparados cotidianamente pelas mães é algo investido de suma importância 

pelos TikmȈôȈn. Desde o início de minha experiência etnográfica foi claro o quão 

importante era para os meus anfitriões, não só comer junto, mas comer a comida deles, 

a ñcomida maxakaliô. A esse respeito, como outros colegas em campo, sempre ouvia me 

dizer que ñpara aprender a língua maxakali devia comer a comida maxakaliò.  Uma vez 

esclarecido o que entendemos por ñcomida maxakaliò, voltamos ora a nossa aten­«o para 

o sentido profundo dessa exortação, o qual só pode ser minimamente compreendido na 

medida em que desvendamos algo do que significa ñcomer juntosò dentro do sistema 

sócio-cosmológico nativo.  

A importância social, simbólica e ritual da comensalidade não é algo novo na literatura 

sobre o mundo indígena ameríndio.155 Em sua análise das relações sociais entre os 

Kanamari da Amazônia, Luiz Costa (2013) diferencia o conceito de ñalimenta­«oò do 

conceito de ñcomensalidadeò nos seguintes termos: enquanto o ato de alimentar enfatiza 

a necessidade mecânica de comer, que pressupõe uma relação de dependência entre 

alguém que alimenta e alguém que é alimentado (por exemplo entre mãe e filho), a 

comensalidade, enquanto ato de comer juntos, produz uma série de relações baseadas 

no princípio da reciprocidade. Neste último caso o compartilhamento da comida detém 

                                                
155 Veja-se autores como: VILAÇA, 1992; MCCALLUM 1998; GOW, 1989; idem, 1991; FAUSTO, 2002; 
idem, 2007; COSTA, 2013; VIVEIROS DE CASTRO, 2002a. 
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um papel fundamental na criação e manutenção dos laços de parentesco e afinidade no 

grupo. Nos estudos das práticas de comensalidade, o caráter agentivo da comida emerge 

claramente de diversas maneiras: compartilhar ou não a comida traça laços de 

parentesco ou de identidade entre os comensais (VILAÇA, 1992; COSTA, 2013); certos 

alimentos são indispensáveis ou proibidos para o crescimento e a formação da pessoa 

(VIVEIROS DE CASTRO, 2002a; MCCALLUM, 1998); outros alimentos oferecidos 

ritualmente aos espíritos mantêm a saúde dos corpos e a harmonia social, a partir do 

equilíbrio entre o mundo dos seres e o mundo dos vivos (HUGH-JONES, C., 1978; 

FAUSTO, 2002). O ato de preparar a comida e alimentar o corpo com substâncias 

nutritivas, curativas e transformativas é, assim, um ato fisiológico e social ao mesmo 

tempo. ñIsso significa que n«o ® poss²vel fazer uma distin­«o entre processos fisiol·gicos 

e processos sociológicos; transformações do corpo, das relações sociais e dos estatutos 

que as condensam, s«o uma coisa s·ò (VIVEIROS DE CASTRO, 2002a, p. 72).  

Em particular, nos trabalhos etnográficos produzidos entre os TikmȈôȈn é evidenciado o 

amplo papel simbólico e transformativo das práticas alimentares rituais, que mediam 

relações entre seres e mundos diferentes: entre homens e mulheres, entre humanos e 

y«mǫyxop, entre mundo dos vivos e mundo dos mortos. 156 Ainda, por serem parte de um 

saber-fazer feminino, os atos de preparar, oferecer e consumir os alimentos constituem 

um conjunto de práticas específicas que caracterizam um domínio de gênero. São as 

mulheres, de fato, as responsáveis pela comida ritual e cotidiana; são elas que preparam 

as refeições diárias e oferecem a comida para parentes e y«mǫyxop, produzindo, através 

dos alimentos, múltiplas relações, nas quais se garante o bem-estar da socialidade 

humana. Como enfatiza Carlos Fausto diferente, mas analogamente à predação, a 

comensalidade é uma forma de produção de pessoas e de socialidade na Amazônia: 

[S]e a ideia de fabricação do parentesco converge, na Amazônia, para o universo 

da cozinha e da partilha alimentar, nossa questão passa a ser o encadeamento 

de dois processos de transformação: um que resulta do comer alguém (o 

canibalismo), outro que decorre de se comer como e com alguém (a 

comensalidade). (FAUSTO, 2002, p. 8) 

                                                
156 Veja-se, por exemplo: POPOVICH, 1976; POPOVICH, 1980; idem, 1988; ÁLVARES, 1992, VIEIRA, 
2006; TUGNY, 2011a; CAMPELO, 2009; RIBEIRO, 2011. 
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Através de uma sugestiva análise dos mitos nativos, Tugny (2011a) nos apresenta as 

rela­»es de preda­«o, guerra e canibalismo ritual entre os TikmȈôȈn.157 Já Álvares (1992) 

desenvolve uma análise dos processos de produção da pessoa (e fabricação do corpo) 

que evidencia a importância das regras alimentares: para garantir a condição de 

humanidade (e o justo destino pós-mortem) do corpo-pessoa tikmȈôȈn, de fato, é 

necessário respeitar precisas prescrições, primeira entre todas, a proibição de comer 

ñcarne com sangueò (sendo esta carne de ca­a, de porco ou de boi). Todavia, a 

necessidade de evitar tais alimentos, em certos momentos da vida, ou de transformá-los 

em comida ñadequadaò, em outros (tornando-a comestível mediante precisos processos 

de transformação) ï não garante somente o bem-estar do corpo-pessoa, mas sim sua 

condição relacional e intersubjetiva; sua posição de parente entre parentes. A 

comensalidade opera não somente um processo de produção de corpos, mas implica em 

comer como e com alguém, num processo de familiarização que produz parentesco 

(FAUSTO, 2007). O parentesco, neste sentido, se reafirma não como uma relação dada, 

natural, biológica, mas como uma relação socialmente produzida. Vejamos, então, como, 

entre os TikmȈôȈn, a alimenta­«o n«o seja apenas uma atividade que produz corpos 

físicos indeterminados, mas sim um dispositivo que produz ñcorpos aparentadosò (idem, 

2002, p. 8). 

 

 

2.2.4 Quem toma café com quem: a comensalidade e seus perigos  

Talvez, à primeira vista, o ato de preparar e servir comida assemelha-se a um 
simples ócompartilharô uma óreciprocidade generalizadaô, e tenha o sabor de 
meros atos doméstico, sem uma maior importância sociológica. Preparar e servir 
comida (ou se negar a fazê-lo) é uma linguagem sofisticada para falar do social 
e, ao mesmo tempo, para efetuar mudanças materiais sensíveis nos agentes do 
social. (MCCALLUM, 1998, p. 6) 

                                                
157 Na análise do mito do Putuxop, a autora mostra como cozinhar, comer e cantar são atividades 
simult©neas: ñenquanto transformam seus inimigos em substância comestível pelo trabalho do fogo, 
cantam ósuas hist·riasôò (TUGNY, 2011a, p. 37). Tal processo ® um processo de assimila­«o do inimigo 
que permite aos putuxop assimilar suas qualidades e potencias (ibidem).  
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Entre os TikmȈôȈn, Frances Popovich (1988) salientava que no passado a cooperação 

de homens e mulheres na produção agrícola refletia relações de ordem sexual, além de 

selar alianças matrimoniais. O casamento, segundo quanto escreve um interlocutor da 

autora, iniciava-se no momento em que um homem compartilhava os frutos da própria 

roça com uma mulher que aceitasse cozinhá-los para, em seguida, comê-los juntos, 

demonstrando como a comensalidade era parte essencial do contrato matrimonial.158  

Mais uma vez voltamos ao trabalho de Joanna Overing, pois nos mostra como o 

matrimônio entre diversos povos ameríndios é uma relação que se produz pelo 

compartilhamento das habilidades culinárias femininas e masculinas: ñmediante esse 

processo informal ele exibiu diante dela suas habilidades cinegéticas, e ela diante dele 

sua capacidade de dar ao alimento uma forma comest²velò (OVERING, 1999, p. 88). Sem 

cerimônias, o casamento se dá pelo engajamento mútuo e complementar dos noivos nas 

práticas de comensalidade.  

Ora, se no passado a partilha de habilidades culinárias pode ter mediado relações de 

afinidade, entre os noivos tikmȈôȈn, hoje em dia é certamente central seu papel na 

articulação das relações entre parentes. Já Frances Popovich sublinhava o grande valor 

dado ao ato de compartilhar comida e bens dentro do núcleo doméstico, em oposição a 

comportamentos desencorajados como a concentração e estocagem de bens e comidas, 

tanto que ela escreve: ñIn the Maxakali Society the mothers teach infants and toddlers to 

share with othersò (POPOVICH, 1988, p. 39).159 A esse respeito, lembro-me de uma vez 

que Delcida me disse que antigamente não existiam pratos nem talheres, e que as 

famílias comiam de uma única grande panela de barro na qual os alimentos eram 

                                                
158 ñM wrote a short class composition on what a man does when he wants to marry, showing that food is 
an essential part of the marriage contract: óWhat does a man when he wants to marry? He plants a field of 
manioc, sweet potatoes, and squash. He takes the girl he has chosen to the field to see the crop. If she is 
receptive, she takes some manioc and sweet potatoes belonging to the young man and cooks them. They 
eat food togetherôò (POPOVICH, 1988, p. 44-45). Ainda, continua a autora, quando um homem muda para 
a casa da família de sua esposa, coopera com seus afins na produção da comida, criando sua roça com 
eles e compartilhando a responsabilidade pela unidade social (ibidem, p. 45). 
159 Diante da precariedade da economia de subsistência tradicional, na época em que permaneceu em 
campo, a autora ressalta certa tensão, enfrentada pelas famílias, entre o respeito do ideal da partilha 
alimentar entre parentes e a necessidade da estocagem (acumulo) das colheitas, para garantir o sustento 
dos núcleos familiares. No entanto, a estocagem de produtos podia tornar-se uma estratégia para gerar 
novos recursos (mediante sua venda) a compartilhar entre parentes (POPOVICH, 1988). 
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cozidos.160 Ao comentar uma cena que me evocava tal imagem, diante de duas crianças 

comendo juntas do mesmo prato, Sueli me explicou que isso os tornava amigos. Em 

outras palavras, compartilhar o prato e a comida criava um vínculo entre eles. O ideal 

nativo de compartilhamento ï não livre de tensões e contradições ï se atua 

especialmente no mecanismo de partilha alimentar dentro do núcleo familiar. Assim, viver 

juntos numa aldeia tikmȈôȈn significa viver entre parentes e essa relação que define os 

laços de parentesco é idealmente baseada na produção cooperativa e na partilha da 

comida.  

O compartilhamento de uma mesma identidade-posição (de humanidade) é algo 

relacional e se produz pelas práticas alimentares. Como j§ sublinhou Overing, ñ® 

mediante o domínio das práticas diárias de comer e preparar a comida, no interior de 

uma comunidade de similaresò (OVERING, 1999, p. 98) que a vida coletiva se faz 

possível. Mas se os alimentos (como recurso) são divididos diariamente dentro das 

famílias, as relações de comensalidade não se restringem ao núcleo familiar (cujos 

contornos não são tão nítidos), estendendo-se gradativamente a redes de parentes 

próximos-verdadeiros (xapeô xeôe) e mais ou menos distantes (xapeô max ou xapeô h«ptox 

hã). De fato, durante as refeições nas casas que frequentava, não tinha sempre os 

mesmos comensais. Além das pessoas que compunham o núcleo da casa (casal 

principal com seus filhos/as, noras ou genros e netos que podem morar na mesma casa 

ou em casas bem próximas) podia haver outros parentes com maior ou menor grau de 

proximidade (e que vivem mais ou menos distantes, até em outras aldeias). Esses 

visitantes que chegam no momento das refeições comem junto à família anfitriã. Como 

para as visitas, também não há convite ou acordo que estabeleça previamente quantos 

comensais participarão das refeições. Assim, as moças/mães que cozinham nunca 

sabem com antecedência quantas pessoas participarão dos almoços ou jantares (caso 

haja visitas nesses momentos do dia) mas sabem adotar estratégias para que nunca falte 

comida para um eventual maior número de hospedes: ña gente d§ uma olhada para a 

sala na hora de colocar o arroz. Pela gente que têm a gente sabe escolher as panelas do 

tamanho certo. Se precisar, p»e mais §gua no feij«oò, me explica uma das mo­as. De 

                                                
160 No próximo capítulo aprofundaremos como, a esse respeito, a fabricação (e o bom êxito) das panelas 
de barro se vincule à comensalidade entre parentes (humanos e não-humanos). 
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fato, nunca vi faltar comida para ninguém, mesmo quando as casas se enchiam de 

improviso, embora os ajustes feitos nas cozinhas, para adaptar a comida às bocas, 

sempre se passavam despercebidos. Saber tomar esses tipos de providências na hora, 

demonstra, nesse sentido, uma atenção das mulheres, imperceptível mas constante, em 

relação aos outros e ao ambiente no qual vivem. De seu modo particular, as mulheres 

estão em seu mundo a partir de uma forma de presença que é sempre, profundamente, 

aberta à presença do(s) outro(s). 

Receber muita visita, como vimos, comporta em deter recursos adequados: no mínimo, 

há de ter comida suficiente para todos os comensais e bastante café e açúcar para as 

hospedes.161 Nessa lógica, é fácil perceber que as casas mais simples, de famílias que 

dispõem de menos recursos, são menos frequentadas que outras que concentram mais 

bens alimentares.162 Dentro do sistema de partilha alimentar, espera-se dessas famílias 

mais prestigiosas uma atitude generosa. Durante as refeições nas casas onde eu comi 

não havia aparente cerimonialidade. As pessoas visitantes, indígenas ou não indígenas, 

que estavam presentes em casa na hora em que a comida é servida comiam junto à 

família. Não apenas a comida estava pronta, eu e os outros visitantes não indígenas 

erámos chamados a nos servirmos, antes dos familiares e, eventualmente, de outros 

hospedes da aldeia. Os homens também costumavam se servir nessa hora, enquanto as 

mães preparavam, logo em seguida, os pratos para os outros hóspedes, para as crianças 

e para si. Tais pratos podiam ser individuais ou compartilhados (geralmente entre mãe e 

filho ou entre crian­as). Na medida que cada um de n·s ñestrangeirosò acab§vamos 

nosso prato éramos chamados a repetir. Os hospedes indígenas (parentes mais ou 

menos pr·ximos), recebiam seus ñpratos feitosò que comiam sem deixar sobras, mas sem 

repetir. 

O aspecto cativante desse momento de comensalidade é que os comensais visitantes 

nunca se mostram na espera da oferta de comida (embora seja um ato altamente 

                                                
161 Maiza, uma das mais importantes anfitriãs da aldeia, recebendo todo dia um número significativo de 
parentes e não-parentes (as visitas são realizadas também por não indígenas que frequentam a aldeia), 
um Natal recebeu de presente uma garrafa térmica de 5 litros ñpara ter sempre caf® para todosò.  
162 Se o acumulo de recursos, em passado, era dado pelo trabalho agrícola, hoje depende da entrada de 
recursos monetários (como a bolsa-família e os salários dos indígenas que trabalham na aldeia como 
professores, merendeiras ou agentes de saúde). 
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previsível) e, ao mesmo tempo, não se surpreendem quando a recebem, jamais 

recusando um prato ou um qualquer alimento oferecido. O recebem como fosse um gesto 

natural, sem comentar verbalmente e sem nenhum ato enfático. Todavia, isso não deve 

ser interpretado como uma falta de atenção. Muito pelo contrário. Estes gestos liminares 

qualificam um peculiar modo de interagir que traz sentidos densos e deveres recíprocos, 

e que estão à base das relações interpessoais e, de forma mais ampla, da socialidade 

tikmȈôȈn. Trata-se de um ato de troca. Quem recebe, de forma igualmente discreta, 

encontrará um momento e um modo oportuno, para retribuir.163 Ainda, este modo peculiar 

de como as mulheres recebem a comida, reflete um modo de agir ritual: ñquando os 

espíritos vêm às aldeias, as mulheres se comportam como se não esperassem ninguém; 

uma vez perto deles, não os olham; ao cantar, quase n«o abrem as bocasò (TUGNYa, 

2011, p. 159). Trata-se de uma ñetiqueta que cultiva uma forma de incompletude dos 

gestos das mulheresò (ibidem); uma forma de reciprocidade (ínsita nos atos de oferecer 

e receber) quase imperceptível, intencionalmente des-enfatizada, através da qual ï 

mediante olhares discretos, falas silenciosas, gestos contidos ï as mulheres produzem 

relações tanto com as parentes humanas quanto com os y«mǫyxop.  

Seguindo procedimentos semelhantes, a comensalidade se extende a uma rede de 

parentesco mais ampla, a partir do consumo do café que ocorre nas casas, várias vezes 

ao longo do dia. Nesse caso, ño grupo dos óparentes de sangueô consistiria assim em uma 

extens«o daquele definido pela ócomunidade de subst©nciaô, distinto deste ¼ltimo, 

aparentemente, apenas pela natureza ñatenuadaò dos la­os que o constituemò (COELHO, 

2004, p. 45). Se as refeições são compartilhadas entre parentes mais próximos do núcleo 

familiar (a ñcomunidade de substânciaò), o café é oferecido abundantemente a um maior 

número de hospedes, estendendo-se a parentes mais distantes. A dinâmica da 

comensalidade, de fato, é muito parecida. O consumo do café ï ápice relacional dos 

                                                
163 Quando, no início, dava um presente para alguém com quem sentia uma relação próxima, ficava 
estranhada com o que percebia como uma falta de interesse. A pessoa pegava o presente e, sem dar-lhe 
atenção, o guardava na hora. Nenhum agradecimento. Todavia, aquilo que eu lia como desinteresse, mais 
uma vez, era produto de uma expectativa histórica e culturalmente orientada. Após alguns dias, em 
momentos inesperados, as pessoas presenteadas traziam para mim algum dom, o qual era me dado com 
da mesma forma discreta com a qual tinha sido recebido o meu presente. Outro caso exemplar foi quando 
uma mulher deu para uma parente um pacote de miçangas (material de difícil acesso para muitas 
mulheres). A parente o recebeu sem nenhuma ênfase. Dias depois tornou a visitar a mulher que lhe deu 
as miçangas e, no meio da visita, doou para ela dois colares produzidos com parte delas. 
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encontros ï se torna um ato de comensalidade máxima, produzindo um processo de 

consubstancialização dos parentes presentes nas casas.  

Preparado pelas moças ou jovens mães da casa, o café é servido pelas crianças ou 

mocinhas mais novas, sendo oferecido às visitas seguindo o mesmo critério de prioridade 

das refeições (priorizando as hospedes mais distantes em termos de parentesco ou mais 

respeitadas, geralmente mais anciãs). A água é colocada numa panela para esquentar 

em cima de um fogo a lenha no chão da casa, ou no pátio externo. Ou, ainda, no fogão, 

se for em casas de alvenaria. Ao ferver, é colocado primeiramente o açúcar (abundante) 

e o pó do café. O líquido misturado é filtrado por um coador de pano dentro de uma 

garrafa térmica e servido em copos de vidro ou canecas de plástico.  

Entre as refeições principais do dia ï café da manhã, almoço e janta ï há muitos 
cafés oferecidos pelas mulheres em suas casas. Sempre generosamente 
açucarados. Percebo a oferta do café como um convite, um gesto cordial que a 
anfitriã não deixa de fazer quando alguém visita sua casa, e que ninguém recusa. 
Geralmente n«o ® a ódona da casaô que serve o caf® aos seus hospedes. Ela fica 
sentada na sala principal (quando não é o único cômodo da casa, é a sala maior 
que fica na entrada) conversando e tecendo com as outras mulheres de seu 
núcleo doméstico (filhas, noras, netas, sobrinhas e crianças) e as hospedes 
(geralmente mulheres em algum grau parentes) enquanto uma das mulheres 
mais jovens da casa (pode ser uma das filhas ou das netas) prepara e serve o 
café para todas as hospedes presentes. Aparentemente sem uma direção 
explicita da dona da casa: nunca vi a mãe pedir diretamente ou mandar 
fazer/servir o café. É como uma prática que segue regras implícitas, um ato 
cerimonial ï em certo modo ritualizado ï de socialidade, que certamente carrega 
e atua, em muitos outros sentidos.164 

As visitantes, que estão provavelmente empenhadas em suas produções artesanais, 

enquanto conversam, fofocam e discutem de diversos assuntos, recebem o café da 

mesma forma como recebem a comida, sem nenhuma ênfase corporal ou verbal. Assim 

como ocorre a visita, a comida e o café (e por extenso a comensalidade) são atos 

espontâneo das anfitriãs que, embora previstos, nunca são garantidos. 

Neste sentido, o fato que as visitas não sejam agendadas e as ofertas alimentares não 

sejam anunciadas ï não havendo acordos prévios sobre tais práticas ï reflete o risco 

latente da negação do encontro, da troca, da oferta alimentar, esplicitando, assim, o 

                                                
164 Anotação do caderno de campo, Aldeia Verde, 17 de julho de 2015. 
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perigo da ruptura da socialidade. Da mesma forma em que o acesso aos espaços 

domésticos ï garantir a própria presença ï n«o ® algo ñnaturalò e dado pelo simples fato 

de serem parentes (biológicos), mas algo conquistado diariamente através da 

manutenção das relações entre visitante e anfitriã, como pactos que devem ser 

renovados constantemente, assim, a comensalidade é algo que há de ser reafirmado a 

cada dia, jamais dado uma vez por todas.  

A presença, nesse sentido, torna a evidenciar-se como um aspecto fundamental. Como 

a relação se produz no consumo dos alimentos no espaço-tempo das visitas domiciliares, 

a ausência proporciona um distanciamento espacial e relacional. Quando Maiza prepara 

os biscoitos para vendê-los na feirinha da aldeia, oferece-os sempre às pessoas que 

estão ali, na sua casa, no momento em que os prepara. Serve-os às visitas, quentinhos, 

com o café. Depois desse momento, eles serão só partilhados como os outros mediante 

a venda. É possível entender, portanto, que o acesso ao espaço privado das parentes, e 

à comensalidade que ali se produz diariamente, dá-se pela presença naquele lugar e 

naquele momento (na com-presença). Outra vez, enquanto estávamos comendo beiju, 

uma comida muito apreciada pelos TikmȈôȈn, a anfitri« da casa perguntou por um 

pesquisador que estava na aldeia: ñser§ que ele vem? Se ele aparecer, vai comerò. 

Confirmava, assim, que o encontro, a consubstancialidade, ocorre sob a condição de 

estar-juntos.  

Levando esse aspecto às suas últimas consequências, se a com-presença permite a 

comensalidade e a reafirmação dos laços entre parentes, uma ausência inesperada (e, 

portanto, a interrupção da comensalidade) é sintoma de uma crise na relação. Um 

exemplo explica esse aspecto. Quando um moço tinha traído sua esposa com uma 

pessoa da mesma fam²lia, sua m«e me disse, preocupada: ñcomo ® que agora ele vai 

tomar caf® na casa da sogra?ò. O fato das pessoas visitarem parentes e compartilhar 

suas comidas é fortemente indicativo da qualidade das relações que têm com elas, de 

seus vínculos. Não poder mais encontrar e comer junto, lentamente desfaz tais laços e 

torna menos parentes. Trata-se, observa Coelho (2004, p. 45) de um processo de 

consubstancialização cotidiano que aproxima ou afasta as rela­»es entre parentes: ño 

que distingue os parentes ópróximos-reaisô dos ódistantesô é a reafirmação contínua dos 

v²nculos de consubstancialidade no trabalho da vida di§ria.ò Diferentemente dos parentes 
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distantes, os parentes próximos se consubstancializam não por causa de uma 

consubstancialidade originária, mas porque continuam se consubstancializando através 

do convívio e da comensalidade (ibidem). 

Por extensão, pode-se dizer que o ato de compartilhar a comida é um ato relacional de 

confiança que permite reafirmar as relações de parentesco, de amizade, de aliança. Vale 

aqui citar um caso conhecido entre os colegas que trabalham com os TikmȈôȈn. Trata-se 

de uma reunião entre lideranças indígenas e atores institucionais, na qual a antropóloga 

Rosângela de Tugny participou e que ela mesmo divulgou a partir de uma gravação de 

vídeo.165 Durante esse encontro, as lideranças indígenas oferecem aos outros 

participantes algumas larvas de taquara cozidas, um alimento apreciadíssimo pelos 

TikmȈôȈn, embora muito raro hoje em dia. Desde as primeiras fontes etnográficas, se 

aprende que tais larvas, além de suas importantes funções simbólicas e rituais, 

gastronomicamente falando, são verdadeiras iguarias. Todavia, as pessoas presentes 

reagem a tal oferta, rejeitando as larvas ou aceitando-as enfatizando seu desgosto 

(alguns fingindo comê-las, mas jogando-as de lado). Além de demonstrar não conhecer 

minimamente aquele que é um precioso alimento e também um ser-y«mǫy central na vida 

e na cosmologia dos TikmȈôȈn, ao n«o aceitarem comer as larvas, alguns dos 

participantes deram prova de n«o querer compartilhar a posi­«o dos TikmȈôȈn, de n«o 

querer aliar-se. Ou, nas palavras de Guigui Maxakali, liderança que estava recebendo as 

visitas em sua aldeia, de ñn«o gostar delesò. Pois ñn«o compartilhar a comidaò desvincula 

potenciais comensais-aliados. O aspecto político das relações diárias de comensalidade 

se torna, portanto, evidente.  

Voltando ao que foi mencionado anteriormente, quando nossos anfitriões nativos nos 

exortam a comer sua comida estão nos provocando a efetuar esse tipo de deslocamento; 

oferecem-nos a possibilidade de efetuar um movimento posicional que permite assumir 

um pouco de sua perspectiva. Trata-se de uma relação de afeto,166 que é capaz, ainda, 

de operar importantes transformações em nossos corpos e aproximá-los a eles. Com 

efeito, graças a esse potencial transformativo, a aprendizagem da língua se tornará um 

                                                
165 O vídeo dessa reunião foi mostrado por Rosângela de Tugny durante a palestra: ñQuem não come com 
a genteò, 26/06/2015 (disponível online). 
166 Rosângela de Tugny, ñQuem não come com a genteò, 26/05/2015 (palestra disponível online). 
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processo ñmais naturalò. Em outras palavras, comer a comida tikmȈôȈn ï comer com e 

como os TikmȈôȈn ï não só produz amizade, laço, aliança, mas nos ajuda a nos 

tornarmos um pouco mais tikmȈôȈn. ñQuem come como e com quemò nos informa, 

portanto, não somente sobre os graus de proximidade entre parentes ï delineando um 

mapa que se estende gradualmente até as ramificações de parentesco mais distantes ï 

mas, também, sobre a confiança que existe à base das relações intimas e interpessoais 

entre eles. Assim, a recusa de uma oferta alimentar se torna um ato de distanciamento 

significativo, na medida em que revela certo grau de desconfiança. 

Um dia uma mulher estava reclamando por causa de uma recusa alimentar. Sua nora 

não tinha aceito comer um alimento que ela lhe ofereceu. Tal ato causou forte embaraço 

na rela­«o. ñPor que ser§ que n«o aceitou?ò se perguntava a mulher. ñSer§ que ela n«o 

gosta de mim?ò Como vimos, n«o aceitar a oferta de comida se torna, no mínimo, um ato 

hostil que provoca uma suspeita ou até uma pequena crise na relação, um afastamento. 

Mas pode ser indício de algo ainda mais sério. De fato, se a comida representa a 

substância por excelência mediante a qual se produzem corpos fortes e saudáveis, e se 

selam os vínculos sociais, por outro, ela comporta sempre o risco da doença ou da ruptura 

do socius. Assim, recusar a comida oferecida por uma parente pode ser um 

comportamento prudente guiado por graves suspeitas. Por exemplo, se se pensa que a 

pessoa que oferece comida possa ser um espírito. Nesse caso, aceitar sua comida traria 

o risco de adoecimento. Na belíssima história de Mãtãnãg, uma parente viva recusa 

comer a comida oferecida pela sogra, que suspeita não ser humana, pois tal comida pode 

ser veículo de doença ou até de morte. Trata-se de uma precaução dos vivos a não 

aceitar as comidas dos mortos. Como os encontros com os espíritos dos parentes mortos 

acontecem com frequência no sonho, Tugny167 lembra que é de vital importância vigiar o 

sono para não aceitar suas ofertas alimentares e não criar vínculos errados com aqueles 

que desaparecem levando o corpo a adoecer e, em última instância, a desaparecer com 

eles. Entendemos assim, como, atrás das práticas alimentares mais banalizadas e 

cotidianas ï como a oferta e compartilhamento da comida ï cuja atuação opera no 

sentido de produzir pessoas, socialidade e parentesco, há sempre o risco potencial de 

                                                
167 Rosângela de Tugny, ñQuem não come com a genteò, 26/05/2015 (palestra disponível online). 



170 
 

seu oposto antissocial: a transformação dos corpos (e eventualmente a perda da 

condição de humanidade) que se desenvolve mediante o processo de adoecimento ou 

morte. Por um lado ï o da socialidade humana ï ou por outro ï o da socialidade não-

humana ï a comida opera em sentido de produzir relações e vínculos entre sujeitos, 

transformando seus corpos em corpos saudáveis ou, vice-versa, em corpos doentes. 

Finalmente, por trás da comensalidade existe, ainda, a possibilidade de haver um ato de 

feitiçaria.168 Contou-me um homem que o feiticeiro ou a feiticeira (mǫhin) cumpre suas 

operações maldosas ï cuja finalidade é causar doença ou morte às pessoas (parentes 

ou estranhos) ï a partir da manipulação de restos de alimentos comidos pelas suas 

potenciais vítimas. Disse meu interlocutor, que os feiticeiros pegam as sobras dos 

alimentos deixados pelas pessoas (por isso a precaução de não deixar comida nos pratos 

durante as refeições diárias?) com a intermediação de alguma ferramenta, geralmente 

um pauzinho de madeira, não podendo encostar neles diretamente com as mãos. 

Interessante é que tais operações envolvem o trabalho do fogo que, se é um elemento 

fundamental para a manipulação da comida no sentido de torná-la alimento comestível e 

favorecer a socialidade,169 opera aqui para torná-la um ñanti-alimentoò que, em senso 

oposto, a desestrutura.  

Resumindo, se a comida representa o meio de produção dos vínculos à base da 

socialidade e do bem-estar do corpo, ela traz sempre consigo o risco potencial de seu 

oposto: o anti-socius que, em sua última consequência, desfaz os vínculos entre parentes 

e leva à morte. Assim, se alguém suspeita que o outro possa ser feiticeiro, evitará 

cautelosamente aceitar comida dele, disfarçando sua recusa com cuidado e alegando 

motivações aceitáveis (sendo importante não mostrar a própria suspeita). 

 

  

 

                                                
168 Popovich (1992) alerta sobre o perigo dos atos de magia individuais, uma vez que os rituais tikmȈôȈn 
são sempre coletivos: ñA feiti­aria ® considerada tão perigosa e anti-social como um verdadeiro 
assassinatoò (POPOVICH, 1992, p. 24). 
169 Aprofundaremos no próximo capítulo como alguns alimentos contêm uma agência perigosa para os 
vivos (trazendo o perigo de transformar seus corpos em bichos, e perder sua condição humana) a qual é 
neutralizada a partir de operações de cozimento de responsabilidade das mulheres. 
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2.2.5 Os parentes  y«mǫyxop: o canto e a comida que estendem o parentesco  

Como argumentamos até aqui, a produção cotidiana das relações de parentesco não se 

dissocia da manutenção das relações do cosmos. O campo relacional da socialidade 

humana expressa pela comensalidade não se limita a garantir os vínculos entre vivos, 

mas se estende às relações com os y«mǫyxop. Trata-se de uma extensão do parentesco 

que é observada por diversos autores (TUGNY, 2011a; CAMPELO, 2009; idem 2018; 

ROSSE, 2007) e que focalizaremos a partir de duas práticas: a comensalidade e a 

palavra-canto. Tugny (2011a) já observou como essas duas matérias ï comida e canto ï 

pertencem ao domínio da cultura e são objetos de troca e desejos recíprocos entre 

humanos e espíritos.170 Os y«mǫyxop costumam ir às aldeias dos vivos para satisfazer 

suas vontades alimentares, trazendo, em troca, sua caça e seus repertórios de cantos.171 

Essa troca ï mediada pelas mulheres ï é central na relação entre TikmȈôȈn e y«mǫyxop, 

produzindo entre eles vínculos que se moldam no sistema de parentesco humano, a partir 

de modos semelhantes de participação e interação. Embora com suas especificidades, 

as redes de y«mǫyxop se produzem, assim, num regime de continuidade entre mundos. 

Há, de fato, uma variedade de ciclos rituais (cerca de dez), que implicam numa igual 

variedade de sistemas alimentares e de parentesco. Cada ritual prevê seu próprio 

sistema alimentar, que implica em formas específicas de troca e de comensalidade.172 

Assim, se a oferta alimentar é um momento central em cada ciclo ritual, as modalidades 

através das quais se dá em cada encontro, são diferentes: se para alguns rituais as 

mulheres cozinham coletivamente, para outros o fazem individualmente; se às vezes as 

comidas são oferecidas a todo o grupo de y«mǫyxop, outras vezes são dadas 

singularmente. Assim, as mulheres têm que saber quando, como e para quem levar 

comida: se mandá-la para o kuxex ou se esperar em casa que os y«mǫyxop a busquem; 

se levá-la para os y«mǫyxop que estão no pátio ou para um y«mǫy em particular, às vezes 

                                                
170 No mito, XȈnǫm, o espirito-morcego, em seu primeiro encontro com os humanos, aceita estabelecer uma 
troca de bananas por cantos.  
171 Segundo Tugny, a grandiosa cultura musical que os tikmȈôȈn det°m s· existe porque est«o 
continuamente, intensamente e diariamente alimentando os espíritos, sendo essa uma tarefa das mulheres 
(Rosângela de Tugny, ñQuem n«o come com a genteò, 26/05/2015, Palestra disponível online). 
172 Há, também, preferências gustativas que caracterizam cada y«mǫy, por exemplo: Poôop gosta de 
melancia, XȈnǫm de banana, Mõgmõka de carne, Putuxop de milho. Se antigamente essas preferências 
eram respeitadas, hoje, devido à transformação do sistema alimentar nativo, tornou-se inviável. Assim, 
novos alimentos substituem a maioria das comidas rituais tradicionais. 
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ligado por laços de adoção/parentesco à própria pessoa ou família. No XȈnǫm, por 

exemplo, alguns y«mǫyxop (XȈnǫm Xatik) vão buscar as comidas das mulheres, em 

grupos de dois, de casa em casa, enquanto as Y«mǫyhex, certa hora, são servidas 

individualmente por suas donas-mães (nesse caso, as mulheres devem reconhecer o 

y«mǫy destinatário de suas comidas, a partir de seu canto, sua pintura ou seu traje ritual).  

Diferentemente, no início do ritual de XȈnǫm ȇyǫn kaôok,173 as mulheres, após prepararem 

as comidas a oferecer (fotografia 13), junto com suas filhas e netas, um grupo de cada 

vez, levam comida no pátio, deixando-a no meio do círculo dos y«mǫyxop (fotografias 15 

e 16). No fim, após receber algumas comidas de volta, oferecem novamente alimentos 

levando-os no kuxex (onde, nessa hora, estão adunados os y«mǫyxop), colocando-os por 

uma fresta aberta na parede de palha mostrando, ainda, a permeabilidade da casa ritual 

para as mulheres! (fotografias 17 e 18). A mãe que chamou o ritual (sua dona ou uma 

parente próxima) será a primeira que leva comida no pátio, iniciando a oferta alimentar, 

e a última que a leva no kuxex (fechando a oferta alimentar).  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
173 Ritual de esticamento das crianças (ȇyǫn kaôok) do qual falaremos no capítulo 4. 
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Fotografia 13 - Mulheres preparando comida para os y«mǫyxop 

 

Fotografia: Claudia Magnani 
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Fotografia 14 - Os XȈnǫm ȇyǫn Kaôok estão reunidos no pátio 

 

Fotografia: Claudia Magnani 
 
 

Fotografia 15 - Mulheres levando comida para os y«mǫyxop 

 

Fotografia: Claudia Magnani 


