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RESUMO

Na etnologia indigena amerindia, certo fascinio pelo exotico e por grandes temas como
a guerra e o ritual tem proporcionado um sistematico desinteresse pela domesticidade e
pelo cotidiano (OVERING, 1999), sendo estes dominios identificados (as vezes
desqualificados) como dimens@es do familiar, do profano, do ordinario; ou seja, despidos
de mais ampla densidade social, simbodlica ou cosmoldgica. Entretanto, essa falha
epistemoldgica revela mais um olhar etnografico androcéntrico, tipico da tradicdo
histdrica e cultural ocidental, que uma perspectiva nativa do mundo, construida por suas
categorias e elaboracdes filosoéficas. A partir de uma leitura critica da literatura dedicada
aos Ti Kvexalkall ende uma experiéncia etnogréfica realizada em Aldeia Verde, o
presente trabalho tenta desconstruir preconceitos etnograficos e ressignificar as praticas
e os conhecimentos femininos. As visitas domiciliares, a comensalidade diaria, 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 embauba, fazem parte de uma agéncia
feminina que transcende suas funcbes meramente utilitarias, fisiolégicas ou familiares.
Alimentando (ou nao) parentes, estando juntas ou se separando, tecendo a fibra ou
gueimando o barro, as mulheres produzem, garantem ou ameacam a socialidade entre
humanos e, ao mesmo tempo, as relaces com 0s espiritos-y « mo y (& asgnumeras
subjetividades que compartilham seu mundo). Embora liminares, periféricos, domésticos,

os atos fcotidianoso dakm divergentesr mas ndo opksis, 6 1 n

nem menos importantes, dos atos masculinos, sendo igualmente fundamentais para a
manutencdo dos mundos ordinario e extraordinario, ndo sendo estes disjuntos.
Finalmente, oposi¢cdes como cotidiano versus ritual, homens versus mulheres e privado
versus politico deixam de fazer sentido, cedendo o lugar a relacées de contiguidade e
complementariedade, mais apropriadas para traduzir as dimensdes fluidas,
compartilhadas, ambivalentes e mais maleaveis da experiéncia nativa.

Palavras -chave : Etnologia Indigena; T i k mt Makakali; Cotidiano; Ritual; Mulheres
indigenas.
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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
studi es on -Mhxakali andkam etlinbgraphic 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 embauba 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 withthey « mo y
spirits (and the countless subjectivities that share their world). Although liminal, peripheral,
domestic, fdailyo tikmidln womenés acts
t han menos ae egeally vilahte yhe 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; T i k m} Kdxakali; Daily life; Ritual; Indigenous
women.
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CONVENCOES ORTOGRAFICAS
Por Carlo Sandro de Oliveira Campos?

A escrita adotada atualmente pelos indios Maxakali foi criada por um casal de missionarios 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 lingua Maxakali. A escrita foi baseada na
andlise fonémica da lingua proposta por Gudschinsky, Popovich e Popovich (1971)2

Com o surgimento de programas de educacao indigena, o uso da escrita Maxakali passou a ser
fomentado e divulgado por meio de publicacbes de jornais e livros produzidos pelos préprios
indios. Desde a sua criagdo, a escrita foi levemente ajustada pelos Maxakali, que procuram
manter um padrao Unico de escrita com base em regras fonoldgicas, conferindo a escrita status
de ortografia. O que define a escolha de professores Maxakali, por exemplo, na comunidade, é,
entre outras coisas, 0 dominio que o candidato mostra ter sobre o uso da ortografia da lingua.

Na ortografia Maxakali, ha vinte grafemas, sendo dez com valores consonantais e dez com

valores vocalicos. Entre as consoantes figuram <m>, <n>, <g>, <h>, <k>, <p>, <t>, <x>, <y>e 0
diacr2tico <0>, gue representa urana<a® ce>,Kli<g>a gl ot a
<u>. As vogais nasais sao representadas por meio do diacritico til ~; <a>, <€>, <0 >, <» >, <
Cada grafema corresponde a um dos vinte fonemas da lingua postulados por Gudschinsky,

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

FONEMAS E GRAFEMAS DA LINGUA

Consoantes |t omas | /k/ Ipl 1 el o1
orais

Grafemas <k> <p> <t> <> <h> <6 >
S:;;Zames Fonemas Im/ In/ | El| T

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

Vogais orais | Fonemas IEY lel fil lo/ Q/
Grafemas <a> <e> <i> <0> <u>

Vogais Fonemas | /& | /&l | 1o/l ol | 1oy
Grafemas <&> <€> <gQ>| <&> <1 >

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 Maxakali phonology. Language 46, p. 77-88.



CHAVE DE PRONUNCIA DA ESCRITA MAXAKALI

~

As vogais do Maxakali sdo, com excecdo de u e |, muito semelhantes as do portugués

A - como a em pata

A - como dem l&

E - Como e em mesmo ou e como em pé.

T - Como en em pente.

O - Como o na palavra mofo ou u, como na palavra pulo, quando em silaba atona.

O - Como om em bomba, em silaba ténica, ou un em mundo em silaba atona.

U - N&o ha vogal semelhante no portugués. Para pronuncia-la, deve-se articular a vogal u sem
arredondamento dos labios. Um som aproximado ao dessa vogal é o som de u na palavra
bug do inglés.

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

Com relacdo as consoantes, sua pronuncia depende da sua ocorréncia no inicio ou no
final de silaba:

NO INICIO DE SILABA

M1 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 Maxakali como ba, mas mé Ié-se como
m& mesmo, como na palavra manga.

N T Antes de vogal tem valor de d como em dado. Antes de vogal nasal é n. Leia ha como da,
e nd como na na palavra nao.

G i Equivale ao grafema gu do portugués, como na palavra 4gua. Ga, go e ge, por exemplo,
IEem-se, respectivamente, como ga, go e gue.

P i Como o som do p em portugués

T7 Como o som do t em portugués antes das vogais a, €, 0 e u. Antes da vogal i, 0 som é de't,
como o som de t no portugués da Bahia na palavra tira. O som de tch, como em til, no
portugués de Minas Gerais, € representado pelo grafema X.

KT Como o som do k em portugués

H 7T Como o som de erre nas palavras rato e relva.

X1 Equivale ao som de t em portugués de Minas Gerais, quando ocorre diante de i, como em
tijela . Xe, por exemplo, |1é-se tche, como na palavra tcheco .

Y 7 Antes de vogal oral corresponde a dj, como o som de d na palavra dica em portugués de
Minas Gerais. Antes de vogal nasal, é semelhante ao som de nh do portugués como na palavra
canhoto. Ya, por exemplo, I1&é-se como dja. Ja ya |é-se como nha.

NO FINAL DE SILABA

No final da silaba, as consoantes sdo pronunciadas quase sempre como vogais. T e N
representam a vogal A. As silabas tot e kdn, por exemplo, sdo pronunciadas como toa e koa.
X e Y representam a vogal |. Silabas como nox e mZy séo pronunciadas com d6i e meim.

K, G, P e M representam a vogal U. Silabas como kok, ndg, xop e ndm, por exemplo, séo
pronunciadas como kou, ndu, tchou e néo.

O x no final de silabas corresponde a uma semivogal i, como em vai, mas a vogal i
corresponde a um hiato, como em ai. Assim, max pronuncia-se bai, mas mai pronuncia-se bai.
O ditongo ¢y é pronunciado, aproximadamente, como i, como em n Q &m Q ,\pronunciadas
como nZi e mZi.

A maioria das palavras da lingua Maxakali tém a ultima silaba ténica. Por isso, palavras como
kopa, kokex , tohox e xokakak s&o pronunciadas como kupa, kukéi, torrdi e tchukaka .
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INTRODUCAO

Algumas mulheres estdo dispostas no perimetro 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 espaco
doméstico. Ha também alguns homens, poucos, um ou dois. A casa é das
mulheres. Algumas estdo sentadas hum banco de madeira. Suas maos tecem na
coxa a fibra clara da embalba, numa danca de gestos repetitivos e infinitos.
Também ha aquelas que, sentadas no chao, tecem fios de algodao colorido,
tirados de uma peca de roupa de malha que é desmanchada para reenlacar. As
vezes, as artesds falam, mas sem interromper seus corpos, sem parar seus
movimentos, sem se olharem. Outra mulher, de pé, encostada na parede com
uma xicara de café quente entre as méos, conta um caso divertido. Sua voz se
entrelaca as outras, numa polifonia que certas horas as confunde, as sobrepde,
as separa. Algumas sé escutam, riem, tomam café. Tem quem olhe fotos no
celular enquanto conversa, ou ainda, quem costure um vestido & méo. Duas
mocas da casa estdo na cozinha, preparando alguma receita. As vezes entra
uma pessoa ndo-indigena que trabalha na aldeia: um agente de saude, um
ajudante pedreiro, um funcionério da Funai ou, ainda, um antropologo. Quer para
resolver questdes de trabalho, de salde ou burocracias, quer para juntar-se as
mulheres da casa, para tomar café. O portugués se mistura com a lingua
maxakali. A0OsS poucos a casa Se esvazia quas

Tem ritual! o A anfitri « meundpgatocamcaméda ho de b

da cozinha, € sa2mos em dire- «oespaitos- p8ti o
y « mQ yj& esfiio la reunidos, cantando em circulo, junto com os pajés. Ha

muitas mulheres que com suas filhas e netas sairam de suas casas para
encontra-los. Levando seus alimentos para os espiritos-cantores, uma de cada

vez. Bananas, melancia, arroz, peixe, mas também bolacha, refrigerante e café.

Tudo ocorre numa terca-feira a tarde, como se fosse a coisa mais natural do

mundo: os seres ndo-humanos com seus corpos fortes e pintados entoando

cantos de uma floresta que ndo mais existe, as mulheres lhes oferecendo suas

comidas e, a0 mesmo tempo, antropdlogos, pedreiros e carros da Funai

circulando pela aldeia.?

Esse momento etnogréafico capturado no fluxo da vida cotidiana de Aldeia Verde, permite
entrever o enredo de relacdes nas quais o mundo t i k mi(ndakakali) se produz
cotidianamente. Atores institucionais, comerciantes da regido, problemas burocraticos,
receitas tradicionais, comidas e produtos industrializados, praticas rituais e espiritos-
cantos-y « mo Yy tudw sso faz parte de um mundo indigena, que é extremamente mais

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

8 Anotagédo do caderno de campo, Aldeia Verde, 16 de novembro de 2015.
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Estamos diante de uma experiéncia da vida que flui entre permanéncias e
transformacdes, ritual e cotidiano, agéncia feminina e masculina, linguagens émicas e
éticas, e que se constitui, diariamente, nas relagcdes entre parentes, entre homens e
mulheres, comosy « mQ y(os espiritos-cantores que visitam suas aldeias) e, ao mesmo
tempo, no encontro com outros corpos, atores, entidades e produtos da sociedade
nacional. Entre estes, eu, antropéloga, pesquisadora, estrangeira, mulher, colega, amiga,
intrusa. Eu que, com meu corpo, minhas qualidades sensiveis e convic¢des tedricas,
meus propodsitos pessoais e projetos académicos, com minha histéria particular, por

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

Trajetdria inicial

O meu primeiro contato com o universo indigena amerindio ocorreu em 2004, quando,
vinda da Italia, cheguei ao Brasil pela primeira vez, em particular em Belo Horizonte, com
o fim de realizar um ano de intercambio académico (durante meu curso de graduacao)
na Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal de Minas Gerais
(UFMG). Embora frequentasse disciplinas de Antropologia Brasileira e Etnologia
Amerindia 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
Agua Boa. Todavia, ndo obstante o imediato interesse que o mundo indigena me causou,
foi preciso que a vida desse longas voltas para que, finalmente, eu me aventurasse no

encontro.

Foi com a intencdo de entrar em contato com o povo indigenat i k mrmaéxakali que, em
2014, ingressei no curso de Doutorado em Educacéo (linha de pesquisa: Educacéao,
Cultura, Movimentos Sociais e A¢des Coletivas), orientada pela Professora Ana Maria

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

A primeira versao do projeto, pensada a partir da leitura de certa bibliografia etnogréafica
dedi cada a oMaxaKali k miodrbsnpovos indigenas das Terras Baixas da
Ameérica do Sul (TBAS), focava a investigacédo sobre as praticas alimentares cotidianas.

Sendo a preparacao dos alimentos uma tarefa particularmente feminina, o estudo tinha
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como objetivo desvendar a atuacdo das mulheres em seu mundo cotidiano, através da
observacéo das praticas de aquisicdo, preparo, oferta e compartilhamento da comida nas
refeicOes diarias. Neste sentido, as pesquisas etnogréficas anteriores se demonstram
menos atentas ao papel feminino e a dimenséo do cotidiano, considerada como despida
de significados e funcdes simbdlicas ou cosmoldgicas mais amplas, voltando seu
interesse a aspectos considerados antropologicamente mais estimulantes, como as
dimensdes rituais e xamanicas, a caga e a guerra, tratadas como campos de atuacdo

especialmente masculina.

Instigada por uma corrente tedrica que visa trazer a luz a complementaridade dos papéis
sexuais nos contextos indigenas amerindios, denunciando as lacunas etnograficas que
sistematicamente tem desvalorizado ou ocultado as praticas e os saberes das mulheres,*
entrevi na perspectiva da comida e da comensalidade um caminho etnografico que
poderia vislumbrar a agéncia das mulherest i k m,isdbietndo nas dimensées ordinarias
da vida, das quais pouco ou nada se conhece. Entretanto, como é de certa forma
Aesperadood qguando se empreende uma pesqui sa et
minha primeira proposta, desviando e ampliando a perspectiva da investigacdo, ponto ao

gual voltaremos mais adiante.

Primeiro contato

Os Tikmloéln, cujo etntnimo fAoficialo ® Maxakal
pessoas, do tronco linguistico Macro-jé, falantes da lingua maxakali, que vivem
atualmente em trés por¢des de terra descontinuas, situadas no noroeste mineiro (regiao
do Mucuri) em quatro macro-aldeias: Aldeia Verde (proxima ao municipio de Ladainha);
Aldeia Cachoeirinha (proxima a Topézio, distrito do municipio de Tedfilo Otoni); Aldeia
Pradinho (préxima ao municipio de Bertopolis) e Aldeia Agua Boa (proxima ao municipio

de Santa Helena de Minas) i essas Ultimas duas, situadas numa area contigua.

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 professorast i k mbcoriematravés

de atividades desenvolvidas na Faculdade de Educacdo (FaE/UFMG) no ambito do

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

época eu atuava no programa como formadora, e 0 meu contato com aqueles que depois

se tornariam o0s meus anfitrides, interlocutores e companheiros de pesquisa, se
desenvolveu trabalhando juntos na realizacdo de materiais de alfabetizacdo na lingua

indigena, destinados as escolas de ensino fundamental nas aldeias. Como bolsista do
Observatoério de Educacéo Escolar Indigena (OEEI/FaE/UFMG) e monitora do curso de

Formacao Intercultural de Educadores Indigenas (FIEI/FaE/UFMG), nos anos 2014-2015

participei da realizacdo de outras oficinas e seminarios, que me propiciaram mais
oportunidades de encontrar homens e mulheres t i k m, aféi mle conhecer outras

real i dades i nd2genas. Entre todas, destaco o
Encontro de Antropel dli aat er Eaduda-promt o de vi st
de DireitosIndigenas e a Comi ss«o0 Naci baosquaispaticivaeamd ade (
alguns professores e pajés t i k m,leidtre imdigenas 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 trés das quatro aldeias maxakali, a saber: Aldeia

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

a essa primeira viagem, também pude participar de dois encontros importantes ocorridos
nasmesmasaldei as: a @A10 Confer°ncia Nacioom&hcoat P
Regional de Mul heres I nd2genaso.

Devido as relacbes de colaboracdo e confianca construidas espontaneamente com
algumas mulheres de Aldeia Verde, logo na volta da primeira viagem ficou claro para mim
gue desenvolveria minha pesquisa de doutorado com elas. Importante ressaltar que tal
Afconex«o0o0 N«o se deu por acaso, uma vez que I
feminina tornou fundamental buscar um didlogo com as mulheres. Entre o grupo de

aproximadamente vinte professores participantes do programa SIE, pertencentes as trés

524 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 conferéncia com o povo tikml & n-maxakali foram realizadas nas aldeias de Agua Boa
e Aldeia Verde, (municipios: 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 unica professora mulher da aldeia de Pradinho,
gue nao falava fluentemente portugués, e trés professoras mulheres de Aldeia Verde:
Maiza, Sueli e Eizéngela. A presenca dessas professoras no programa SIE e, mais
recentemente, no curso de licenciatura indigena (FIEI/FAE/UFMG), reflete um processo
de fiempoderament oo qtéek ambsdergesmemandomas dlEmos
anos, ao tomarem lugares e se apropriarem de linguagens, até entdo, prevalentemente
masculinos (cargo de professoras, dominio da lingua portuguesa, dominio da lingua
escrita maxakali, cargos politicos nos municipios préximos a seus territorios). Nas
escolas indigenas de Aldeia Verde, por exemplo, de vinte professores, seis sdo mulheres.
Junto aos seus colegas homens, elas ensinam a lingua maxakali escrita e o0s
conhecimentos ligados ao territorio e a cultura tradicional (o curriculo da escola é formado
por trés matérias, a saber: lingua, cultura e territério).° Uma dessas professoras, inclusive,
ao longo do projeto SIE, assumiuop ap el mai s ampl o , padicipnoe s qui S :
comigo e toda a equipe de formadores, de todos 0s processos de planejamento e
implementacéo das atividades de pesquisa e formacao em Belo Horizonte e nas aldeias.
O engajamento dessa professora-pesquisadora, Sueli Maxakali, nas ac¢bes que
desenvolvemos juntas, tornou possivel uma relacdo de parceria fluida e promissora
desde o inicio. Quando, em um segundo momento, visitei sua aldeia, Aldeia Verde, pude
constatar de imediato que, em tal contexto, a presenca-fala-agéncia das mulheres era
algo muito evidente, mais do que nas outras aldeias que visitei. Minha primeira pesquisa
com os Tnak pobid éntdo, que comecar por ali, numa aldeia liderada por uma

mulher, ou melhor, por uma familia de mulheres.

Aldeia Verde
Aldeia Verde, ou H«m Yo®& ugl assificada pela | egisla-«o
ind2genado, por ser umao,etn@demarcadadcgnubiage naddaeitqp e | a U

originario.1° De pouco mais que 500 hectares, situada nas proximidades do municipio de

9 Embora nas outras aldeias ndo haja uma representacdo feminina tado forte no ambito escolar, ha grandes

liderangas mulheres. Por exemplo, Maria Diva Maxakali e Margarida Maxakali da aldeia Agua Boa s&o
respetivamente vice-prefeita e vereadora do municipio de Santa Helena de Minas (MG).

10 Diferente dasiTer ras |1 nd2genas Tradici onal demarcadas pordeiqgpmd a s 0, a
base no direito originario dos povos indigenas (art. 231 da Constituicdo Federal de 1988, cujo processo de
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Ladainha (MG), sua aquisicdo foi recente, como consequéncia de uma divisao intra-
etnica que ocorreu entre grupost i k m.IEd P005, apés um grave conflito que envolveu
vérias aldeias e familias, incluindo atores externos (fazendeiros) que possivelmente
propiciaram a distribuicdo de armas (ESTRELA, 2015), dois grupos sairam da Terra
Indigena Maxakali de Pradinho e Agua Boa. Um deles era composto pela familia de
Rafael Maxakali, que atualmente reside em Aldeia Cachoeirinha. O segundo grupo, de

cerca de 200 pessoas,!! era da familia de Noémia Maxakali sendo, por ela, liderado.

Filha de Isabel Maxakali i mulher sabia e forte, grande conhecedora de histérias, cantos
e rituais, e famosa mestra na arte da olaria i e por sua vez mae das trés professoras
mencionadas acima, e de mais trés filhos, Noémia, profundamente envolvida na guerra
na qual perdeu um irmao,*? liderou um grupo de familias parentes, na procura de uma
outra terra onde fundar uma nova aldeia.'®* Na verdade, pelo que me foi relatado, foi
Isabel, sua mae, que impulsionou esse movimento, por ndo querer permanecer na terra
onde perdeu seu filho. Durante mais de um ano esse grupo ficou instalado em um
acampamento provisorio no municipio de Campanario; apenas em janeiro de 2007
conseguiu adquirir, mediante compra da Funai, a terra na qual atualmente vive.
Infelizmente, Isabel Maxakali faleceu durante essa transicdo, na liminaridade entre uma
aldeia e a outra, sem poder se estabelecer na nova terra com sua filha Noémia, suas
netas e netos. Foi principalmente com as mulheres dessa familia que se teceu a trama

dessa tese.

As duas al deias finovaso (Al dei a sWeadasleemteerasAl dei a
afastadas entre si e das outras aldeias, ndo estado, todavia,ii sol adaso. Quase
moradores das quatro aldeias tém parentes nas demais terras e, caso ndo tenham,
provavelmente terdo algum kdmay, ou seja, um ou mais parceiros rituais, com 0s quais

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

demarcacao 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 familias somando um total de aprox. 400 pessoas.

12 Além dele, outras seis pessoas morreram nessa guerra.

13 O grupo liderado por Noémia Maxakali ja tinha iniciado, em 2005, um movimento de retomada de terras
excluidas da area homologada em 1996. O grupo pleiteava a revisao dos limites da Terra Indigena Maxakali
e protestava contra o desmatamento da area 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 lembrancgas. Isso significa que, ndo obstante as distancias, os conflitos e as
diferencas entre as aldeias, ha vinculos genealdgicos e rituais, além de afetos e
memoaorias, que as interligam. Essa geografia relacional se torna visivel pela circulacéo de

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

As narradoras

Noémia Maxakali

Desdequeor upo de No°miaodo saiu de Cgua Boa,

pelas autoridades externas, representantes das instituicbes politicas, civis e sociais,
como fAcaciqueo da nova aldeia (Aldeia

sempre ha uma recusa a identificar um lider Unico representante da comunidade, sendo
a comunidade dividida em varios grupos-aldeias-lideres, Noémia goza de certo

reconhecimento e poder. Parte deste prestigio € obviamente dado pelo acesso que ela,

enquanto fAlideran-a oficialo, proporciona a

reconhecido pelo externo causa brigas e conflitos internos, porém, sem davida, ela é uma
mulher importante e respeitada na comunidade por sua forca politica, seu grande

conhecimento tradicional e seu intenso envolvimento no universo ritual.

Do seu primeiro casamento com um indio guarani-kaiowa, Noémia teve duas filhas, as
quais, por ordem de nascimento, sdo: Maiza Maxakali e Sueli Maxakali. Do seu segundo

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

Gilberto e Gilmar. O fato de ambos os homens serem de certafo r ma rfaengtei r 0s 0

muito a respeito de wuma habilidade de

Noémia adquiriu ao longo de sua vida e que, como veremos nesse trabalho, € uma
qualidade fundamental das mulheres t i k mmaid sabias; ou seja, aquelas de espirito
forte e que operam procedimentos de ordem xaméanica. Noémia, definitivamente, € uma

delas.

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

minha proposta de pesquisa e a inteng¢do de permanecer em Aldeia Verde por longos

me d i

No°

Ver de)

d

a -
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per2odos. Sua familiaridade ao | idar com fApes
se mostrou claramente logo no primeiro encontro, quando eu, embaracada, tentava

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

por , l ngenuament e, n«o me dar conta de que n:
definitivamente, a menos fipreparadado. Foi ass
a minha falta de jeito de quem chega ao campo pela primeira vez, ajudou-me na traducéo
etnogr8fica da minha pesqui sa, perguntando,
aprender da nossa cultura?o0 fAQuero aprender

comecgaram 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 saia

de sua casa, ndo importa quanto tempo eu ja estivessel 8, ouvi a me di zer
mesma forma, quando ocorria um intervalo maior entre as visitas, elamedi zi a: ivoc
sumi u, me abandonou! 0. Percebia isso como uma

atencdo e carinho para a nossa relacao.

Sendo uma das Unicas mulheres perfeitamente bilingue, habituada a frequentes
coléquios com pessoas nao indigenas que a visitam cotidianamente (agentes de saude,
agentes da Funai, politicos da regido, pesquisadores académicos...), Noémia costumava
conversar comigo em portugués. Todavia, quando em alguma histéria entrava o canto,
ela passava a se expressar na lingua maxakali, ou melhor dizendo, na lingua ritual, uma
lingua antiga muito divergente do maxakali ordinariamente falado. Além das muitas
conversas espontaneas ocorridas quando eu a visitava em sua casa, com a desculpa de
mostrar os avancos de minhas tecelagens que a deixavam sempre alegre, também me
foi possivel gravar algumas conversas mais focalizadas, historias e sequéncias de
cantos. SO na gravacao de uma série de cantos da embauba, que obviamente foram
executados na | 2ngua nati va nedfo €la mesmatqgaes 0 , fo

cumpriu essa tarefa.
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Embora fosse eu que lhe pedisse para me contar narrativas e cantos, a inspiracao 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
embauba ou sobre os modos de preparo da comida) a levassem a cantos e mitos, como

se tudo tivesse uma histéria por tras, fazendo com que ela falasse e cantasse, passando
continuamente de um registro para outro, no meio das nossas conversas, despedacando-

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

outras pessoas que chegavam e saiam, de criancas brincando e celulares vibrando.

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

do inicio ao fim, gravando, o contexto do encontro mudava. O entendimento que Noémia
demonstrava dos processos metodoldgicos da pesquisa era evidente: a gravacdo 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 dialevandoo gr avador para que el a
direitodo a hist-ria. Neste sent isthonums estagor e hav
de saude e de espirito bom e num contexto tranquilo para poder lembrar do mito ou do

canto da forma correta, na sequéncia certa, com todos os detalhes. Se no dia marcado
houvesse muita gente por perto, omuiamma+s+umdual
estar causado por uma dor, um cansaco ou alguma preocupacao, a gravacao era adiada.

O cuidado excessivo com a qualidade da narragdo tornava esses adiamentos bem
frequentes. Contudo, na hora que as narragBes aconteciam, as histérias e os cantos
conduziam o tempo e preenchiam o espaco do encontro. Importante ressaltar, ainda, que

Noémia, assim como as outras narradoras que pacientemente e detalhadamente me
contaram suas historias, o fazia utilizando mdultiplos registros comunicativos: cantos,

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

a expressividade t i k m,lad@ualn pelos limites da linguagem textual, ndo pode que ser

aqui muito reduzidamente representada.
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Sueli Maxakali

Se Noémia me recebeu oficialmente na aldeia, foram suas filhas mais velhas, Sueli e
Maiza, as minhas verdadeiras anfitrids durante todos os periodos de campo. Além de
anfitrid, amiga, companheira e colega, Sueli foi, sem sombra de divida, minha guia em
campo e minha co-orientadora de pesquisa. Grande lideranca da aldeia, Sueli € uma
mulher muito carismatica e guerreira. Fotografa, cineasta, pesquisadora, professora da
aldeia, aluna de graduacédo no FIEI/FAE/UFMG e mulher-pajé, Sueli € 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
povot i k mha8 ihstAncias externas politicas 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 mediagédo entre seu

AN
A

mundo e o mundo dos brancos é das mais fortes que ja vi entre mulherest i k mi 61

Como ja disse, foi ela a primeira interlocutora com a qual me envolvi em atividades de
pesquisa e formacado (dentro do programa SIE) ainda em Belo Horizonte. Foi ela quem
me convidou a ir a 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 hipéteses 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 relacdo com Sueli foi,
desta forma, das mais continuas, complexas e profundas, proporcionando uma
experiéncia de convivéncia que se deu no enredo de momentos intimos, de afeto e de
pesquisa. Dela ndo gravei histérias ou narrativas mais estruturadas, entretanto a maioria
das minhas ideias e reflexdes apresentadas ao longo do trabalho s&o fruto desse
encontro, das nossas inimeras conversas e experiéncias vividas juntas. A sua parceria,
como amiga, anfitrid 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. Irma mais velha de

Sueli, sua casa esteve sempre aberta para mim (inclusive ali fiquei hospedada por breves
periodos), assim como, com igual generosidade, era aberta para as pessoas externas a

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

com café e biscoitos quentinhos, esse refugio para quem as vezes se sentia perdido,
ganhou carinhosamente o apiedd,dopare diumpmroivii 8a i
Aporto seguroo dos forasteiros. Foi com el a,
meu campo. Se Sueli estava frequentemente ausente de sua casa (ou da aldeia) por
ocupar-se de problemas da comunidade, questdes relativas a administracdo da aldeia,

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

gquando ndo ocupada com suas atividades de ensino (na escola da aldeia) e de
aprendi zagem (® aluna do Fiei/ UF va@jande @agsast u ma
onde as demais mulheres parentes (e alguns homens) se reinem cotidianamente, para

fazer seus artesanatos, tomar café, contar casos ou, simplesmente, estarem juntas. E a
Acasa das mul hereso por excel °nciadadopamepoar t i r
marido e viliva do segundo, ali vive circundada de suas quatro filhas e suas seis netas.'*

Mas é la, também, onde se relinem muitas das mulheres da aldeia, com quem elas tém

um vinculo de parentesco mais proximo, algo dado, como veremos adiante, por uma

relacdo de cuidado e afeto e ndo apenas por uma posi¢cdo genealdgica. Foi sobretudo

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

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

conversas espontaneas e no convivio.

Como ja disse, as irmas Sueli, Maiza e Elizadngela participaram do programa SIE e desde
margo de 2018 s&o alunas do FIEI. Assim, minha relagdo com elas foi favorecida tanto
pela sua fluéncia na lingua portuguesa (contrariamente a minha escassa habilidade em
falar maxakali) quanto pelas inUmeras ocasides de encontro e trabalho que tivemos em

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

14 |sso, todavia, ndo implica numa faus®° nci;ad gearasceuatéiumanenino afiliado que
frequentam livriemente a casa, assim como outros parentes homens.
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Delcida Maxakali

Por fim, outra mulher inspiradora, de incrivel sabedoria e forca, cuja presenca nessa tese
€ marcante, é Delcida Maxakali. Embora seja a sogra de Sueli (mée de Isael Maxakali)
ela faz parte de outro segmento familocupa de Al
uma area mais central do territério da aldeia, sua familia reside numa area um pouco
menor e mais afastada, conf ormando a que ® ct
pajé, grande conhecedora de mitos, cantos e rituais, € uma das mulheres mais
respeitadas na comunidade. Diferentemente de Noémia, Delcida ndo fala portugués e
nN«o assumiu pap®i s de |lideran-a Apol2ticaod na
sua forca (e seu corpo) inteiramente alimentada por suas praticas e saberes ligados ao
mundo ritual. Foi ela a pessoa com quem gravei mais historias. Estas, sim, integralmente
contadas e cantadas na lingua nativa, envolvendo um processo de traducao realizado
junto com outras pessoas da aldeia (que detalharei a seguir). Todavia, embora a atitude
de Delcida tenha me parecido, a primeira vista, timida e ingénua, pela forma como ela se
relacionava com os estrangeiros, tal impressao inicial nada mais era que mais um
equivoco dado pela minha inexperiéncia de campo. Quando, frente a minha curiosidade
de ouvir algumas histérias, Sueli sugeriu que pedisse a ela me contar, logo entendi o
guanto Delcida compreendia bem, talvez até melhor do que eu, na época, meus

propésitos etnograficos.

A primeira vez que combinamos um desses encontros, eu estava bem emocionada.
Sempre a via nas outras casas, mas nunca a t
dedicasse tempo e me permitisse ouvir suas histdrias. No caminho para a sua aldeia me
perguntava se ela se lembraria do combinado, se havia realmente entendido o meu
pedido. A davida era, do meu ponto de vista, compreensivel: nossos primeiros didlogos
eram sempre integralmente mediados por alguém que traduzia e ela ndo costumava falar
muito, respondendo apenas com pequenos acenos corporais, sem mostrar satisfacao,
nem desaponto ou qualquer outra emocéo (ou pelo menos sem que eu conseguisse
decifra-los). Seu corpo e sua voz eram igualmente delicados e extremamente sintéticos
em seus gestos, de forma que ndo percebi nenhum sinal que me confirmasse sua
disposicéo e seu entendiment o sobre a fAentrevistao que rea

duvida se dissipou ja na estrada que me conduzia a 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 ha

no meio da aldeia i 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, apds um tempinho, sem

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

eu conduzisse 0 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 ndo

queria que eu gravasse. Naquele momento me senti péssima, supondo té-la
desrespeitado, devido ao meu anseio de pesquisa. Guardei imediatamente o gravador e

perguntei se ela estava a vontade para me contar uma histéria sobre o0sy « mo y Koo

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

também embaracada pela situacdo i na hora percebi que ela também nado se sentia a
vontade, ainda mais em se nttreadt aen d defisdpesaliadayaad aa v -
aumentando meu mal-estar. Finalmente, depois de cinco minutos, para minha grande

surpresa, Delcida voltou com um copo de 4gua na mao. Sentou-se e pediu para eu pegar

o gravador, dizendo: i a g o emasequidad Relgida cdmegpwae i o g
contar a histéria. Foi quando percebi que nao havia entendido nada da pessoa que tinha

a minha frente.

Naquele dia, Delcida contou a longa histéria de Matagnég, que tomou mais de uma hora
de gravacao. Sua forma de contar as histérias era extraordinaria. Sempre abria sua fala
com a formula H6ma... Hamhitap... MGnayxop... fant i gament e, 0S antepas
parecia que, a partir daquelas palavras, ela mergulhasse na histéria reativada pela
memoria. Enquanto falava ndo olhava para ninguém que estivesse proximo, dirigia seu
olhar para um outro horizonte, um outro tempo, um outro lugar. Do inicio ao fim da sua
narrativa ndo parava, ndo se interrompia, embora falasse com calma, lentamente, como
se cada palavra fosse escolhida meticulosamente, com atengdo para os detalhes da
histéria, repetindo-os o tanto que fosse necesséario, como se cada repeti¢cdo tivesse seu
determinado sentido, dando énfase onde precisava, de forma ritmada, tomando suas
pausas, completamente imersa em suas palavras. Palavras que ora eram conto, ora eram
canto, sons, voz de péssaro, voz de vento ou voz de y « mQ y Kimalmente, quando

chegava ao fim da historia, depois de cerca de uma hora, as vezes duas, o tanto que
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fosse preciso, ao pronunciar a férmula de fechamento, ' 1 k u x ,(acgbauxpiosto!), ela
imediatamente retornava ao presente. Nesse momento eu desligava o gravador e ela se
despedia, voltando aos seus afazeres diarios. Lembro-me dessas narragées como umas
viagens xamanicas, em fungéo 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 mul heres centrais, que consi
companheiras preciosas em campo, com as quais vivi momentos de aprendizagem,
amizade e alegria. S&o estas Jupira (filha de Sueli), Tamia e Sulamita (filhas de Maiza),
Elizangela e Elizabete (irmds mais novas de Maiza e Sueli), Detinha (nora de Noémia).
Com elas (mulheres mais jovens, mas ja maes) compartilhei uma posicao (status) mais
proxima 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 frequéncia) as casas de Maiza
e Sueli, nas quais eu mais permanecia. Entre as criangcas com as quais eu convivi mais
estdo, principalmente, os/as filhos/as e netos/as de Noémia, Sueli, Maiza, Elizangela e

Delcida.

Das relacBes de pesquisa

Como ficou claro, minha circulagéo na aldeia se deu, indubitavelmente, a partir e por meio
dessas rela¢des femininas. Tal fato implicou naquilo que eu percebi como uma novidade
para os meus anfitrides. Os pesquisadores e as pesquisadoras, ndo poucos, que chegam
na aldeia, geralmente passam por canais masculinos, ou, pelo menos, tendem a
relacionar-se com liderancas politicas e rituais masculinas que, geralmente, sao
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 nédo significa que nao travei relagbes com alguns homens desde o comeco. Por
exemplo, Isael Maxakali, marido de Sueli, sempre foi um interlocutor fundamental para a

minha pesquisa, além de ter sido um afetuoso anfitrido e colega de inUmeros projetos.

der o

r
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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 tradug&o de
algumas histérias coletadas, da lingua nativa para o portugués. Além disso, a interacéo
gue construi com o pajé Mamey, foi extremamente importante, embora tenha ocorrido no
final da minha estadia em campo, 0 mesmo posso dizer sobre as interlocu¢cées com

Zezéo (genro de Sueli), Cassiano (filno de Sueli) e Gilmar (filho de Noémia).

Todavia, evidentemente, a forma como entrei em campo fpelas mulhereso ndo passou
despercebida, deixando claras algumas implicacdes inerentes a minha presenca em

campo. Um episédio 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 0 meu tema de pesquisa. Prontamente conversei com Isael e Sueli para que minha

situacdo na aldeia ficasse clara para toda a comunidade e suas liderancas. Até porque

nao era de forma alguma minha intencao criar mistérios. Esclarecemos meus interesses

quando houve, ocasionalmente, uma reunido da aldeia. Mesmo assim, percebi certa
curiosidade masculina em volta das minhas andancas pela aldeia, que desenhavam

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

lingua, de saude ou de escola e, no lugar de gravar cantos masculinos gravava narrativas

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

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

local algumas liderancas masculinas que participavam de parte do encontro,
demonstrando interesse ou até A v i g i solredoogoe estava sendo dito. Nao faltaram,

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

Delcida me contar mais sobr e t emas f e mi n,iela preferié cbevérsaceand o s 0
locais apartados e mais tranquilos, onde ndo estariamos sujeitas a essas interferéncias.

Logo, 0s lugares e desl ocamentos femininos fin
partir de suas posicdes periféricas, liminares, marginais, as mulheres, representavam

al guma MAnAamea-ao, gue despertava (alertava) a
exatamente uma surpresa etnogr 8fica-Maxakalbor a n.
esse aspecto nao seja salientado, em algumas ocasides, foram logo os homens a instigar

interesse sobre o grande conhecimento feminino. Como contarei adiante, foi de um pajé
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gue ouvi al go i mportante sobre saberes rituai
E mais, quando conversava com os homens dos quais era mais proxima, ndo era raro

eles me sugerirem dirigir questdes as quais ndo sabiam responder, para suas esposas

ou m«es, fique saberiam mel horo. Em geral, sem
0s assuntos femininos (que em nossas categorias conceituais rotularemos como
Acotidianos, or di no§ carregando del agu® grauide depréciacgos,
surpreendia-me como 0s homens os valorizavam e, por consequéncia, valorizavam o0s

propdsitos da minha pesquisa. Nunca senti, em campo, que meus assuntos eram
considerados fisecund8rioso a outros mais dire
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, n&o percebia ainda o quanto

essas dimensdes eram de fato inseparaveis.

Minha relagc&o com um grupo principal de interlocutores t i k mbe@drnou constante ao
longo dos ultimos quatro anos. No primeiro ano de doutorado (2014), e até meados de
2015, realizei algumas visitas em Aldeia Verde, que considero preparatérias ao periodo
de campo de duracdo maior (aproximadamente seis meses) que seguiu, em trés etapas:
julho-agosto de 2015 (45 dias); outubro-novembro de 2015 (50 dias); maio-agosto de
2016 (trés meses). ApOs esse Ultimo retorno, voltei para Aldeia Verde para uma semana
em marco de 2017. Fora da aldeia, tive a oportunidade de encontrar com frequéncia
alguns professores e mestrest i k m{Soeli, Maiza, Elizangela, Isael, Paulinho, Delcida,
Noémia) que costumam vir em Belo Horizonte para participar de seminarios, reunides
institucionais, cursos formativos, oficinas e outros encontros,*® possibilitando manter uma
certa continuidade etnogréafica, a partir desse campo multisituado, especialmente com

alguns interlocutores da minha pesquisa.®

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 impressdes etnograficas

15 Desde agosto de 2017, Elizangela, Sueli e Maiza sdo alunas do curso de Formacao Intercultural para
Educadores Indigenas da FaE/UFMG que prevé sua participagdo semestral a um maédulo intensivo, durante
0 qual permanecem em Belo Horizonte por trés semanas.

16 Esse tipo de relacdo etnografica at home propiciou a oportunidade de esclarecer dividas surgidas ao
longo da elaboracdo dos materiais coletados em campo, assim como aprofundar algumas discussdes
relativas a minha pesquisa, ou realizar tradu¢des de materiais em lingua maxakali.
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ou as conversas que tinha com os meus interlocutores e interlocutoras. Também anotava
davidas e questbes que surgiam a partir das experiencias, e que ndo deixava de
perguntar aos meus anfitribes, quando surgia a ocasido. Além de histdrias, mitos e
cantos, gravei também algumas conversas, quando eram focalizadas em discutir
guestBes da pesquisa, sempre com a permissdo dos meus interlocutores. As narracdes
contadas em maxakali por Delcida, foram traduzidas por outras pessoas, junto comigo, e
ela foi sendo consultada sempre que surgiam duvidas. Se a narracao era feita em sua
aldeia ou em uma casa (local mais discreto), as traducdes foram combinadas com
di versas pessoas em suas pr-prias moradi
dificil estabelecer uma relacdo mais continua com um so deles. Algumas mulheres se
ofereceram espontaneamente e gratuitamente por me ajudar nessa tarefa, mas visto o
tempo que cada historia demandava para ser traduzida, ndo fiquei a vontade de pedir-
Ihes tanto. Sueli foi uma delas, que fez questdo de me acompanhar para gravar as
histérias contadas por Delcida que abordavam temas femininos mais intimos e fortes e,
nesses casos, foi ela que cuidou das traducdes. Tamia, também se ofereceu para traduzir
uma das histérias de Delcida. Para as demais narrativas, envolvi um professor da aldeia
que ja era familiarizado com o trabalho de traducdo e que jA 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 horério livre de aulas, onde teria toda a
tranquilidade necessaria 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 traducdes faltantes. Esses dois tradutores foram as Unicas
pessoas com as quais tive uma relacdo monetaria, sendo essa tarefa enquadrada como
um compromisso de trabalho. Ndo houve nenhuma outra transa¢cdo monetaria nem com
as mulheres narradoras, nem com aquelas que me ajudaram nas traducdes (Sueli,
Tamia, Delcida, Noémia), ou com as demais pessoas com as quais interagi em campo.
Com essas pessoas mais proximas que me acompanharam durante toda a pesquisa, que
me hospedaram em suas casas, que me dedicaram tempo e atencao, criaram-se, aos
poucos, relacdes de amizade e afeto, marcadas por trocas e dons reciprocos. Se eu
tratava de comprar comidas para contribuir com as despesas da alimentacéo diaria ou

oferecia outros bens de mais dificil acesso para as minhas companheiras nativas, sem

as.
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que isso fosse pedido ou esperado por elas, no tempo, meus presentes costumavam
gerar trocas, alimentando nossas relacdes. Se chegava na aldeia com as malas cheias
de tecidos coloridos, linhas, agulhas e migangas, nas minhas despedidas nunca partia
de méos vazias. As vésperas das minhas partidas, as mulheres com as quais costumava
ficar mais tempo na aldeia me procuravam par a
artesanatos, para que eu fdd, aciloulagds dos bensdna | a s . )
aldeia propicia relacdes na base da memoria. Lembrar de alguém torna proximos,
esquecer torna distantes. Assim, fica por con
esquecer dos o0 ude Roberto RoMmera) gaeadortatecer seus vinculos. Por
isso, 0s objetos trocados servem para lembrar de quem os deu. Assim, lembro que
guando comentava para alguma mulher sobre seu vestido, de quanto era bonito, sempre
ouvi a r espond e rfulafiaegsusee npea ndoe utdana que coétdrow ipara
mi mo. A me s mgaraxas desnais pvodutos gue circulavam pela aldeia, sejam

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

Os cantos gravados foram executados por minhas interlocutoras durante suas narragoes
e como partes destas, fora de situagdes coletivas e marcadamente rituais (que seguem
uma dinamica musical mais estrutrada e complexa). Desta forma, esses cantos serdo
agui tratados como trechos narrativos, pelas imagens e histérias que evocam, e ndo a
partir de uma analise estética, musical e formal. As transcricbes em portugués das
histérias sofreram de um ulterior artificio linguistico, com o fim de tornar mais fluida a
narrativa, livrando-a de algumas hesita¢cdes ou incongruéncias verbais, tipicas da fala
oral. Evitando uma forma literaria, tentou-se manter a sonoridade da fala dos meus
interlocutores, seu léxico e sintaxe, evitando, por outro lado, uma transcricao
forcadamente fiel que provocasse um efeito caricatural, o que nao reflete a forma como
eles se expressam em sua lingua nativa. As reda-»es finais foram ||

pelosTikmi 61 n que participaram do processo.

Além da producdo de registros graficos i diario de campo e desenhos ilustrativos i e das
gravacfes em audio, também produzi um rico registro fotografico. Devido a minha
inexperiéncia com o video nao utilizei muito esse recurso, se ndo para o registro pontual
de algumas fases de producéo da fibra de embauba. Além do material etnografico por

mim recolhido, obviamente parcial e minimo, em relacdo a complexidade das praticas
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nativas, utilizei fontes etnograficas complementares, recolhidas e publicadas por outros
pesqui sadores que trabal haram com os Ti

diferentes, as quais estarao presentes e serdo explicitadas ao longo do trabalho.

A literatura etnografica usada como referencial, por sua vez, ndo se limita aos estudos
realizados com outros povos J&, mas abrange uma variedade mais ampla de populacdes
amerindias das TBAS, quando suas experiéncias se revelam extremamente pertinentes

e teoricamente convergentes, para avancar na compreensdo domundot i k mI?6 1 n

A pratica etnografica e o rumo da pesquisa

A convivéncia cada vez mais proxima das mulheres e dos homenst i k mtof b mundo
da cidade, das instituicbes ou da academia, exige uma revisdo na maneira como
pensamosasnossasr el a- »es covooms 0o.s £ meetsit e senti do
usar nenhum artificio retérico, que um dos papeis de minha principal anfitrid (Sueli

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

kmil 61 r

que t

easfinalidadesdas pesqui sa$ ofidendbr campoo permitiu um

longo de todas as etapas do meu doutorado. Essa relacdo nada mais € que o fruto de
uma histéria consolidada de encontros com os demais atores das instituicdes, ou nesse
caso especifico, com os inUmeros pesquisadores de varias areas académicas que, nos
altimos vinte anos, tém se multiplicado em suas aldeias. Por isso, as atitudes de Noémia
e de Delcida relatadas acima, diante de minha presenca em campo, ndo devem

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

Na relacdo etnografica, o deslocamento entre perspectivas ndo € mais uma prerrogativa

do etnégrafo, mas uma viagem de mao dupla (MAGNANI, 2016). Alguns exemplos do

campo nos ajudam a compreender como se produza, o tempo inteiro,umafiant r opol ogi

17 Rosse (2007, p.29-30) observa como os Tikmloln agos@upasdd&em car a

bororo do Brasil Central (aldeia semi-cirucular, casa ritual, contraste entre tempo cotidiano e ritual,
tematicas dos cantos rituais...) a0 mesmo tempo que deles se afastem por significativas divergéncias
(auséncia de dualidades e de iniciagBes formais, diferente morfologia social). De forma semelhante,

continua o autor, os Tikmloéln apresentam afinidades e

Embora se discorde de algumas das comparacgdes propostas por Rosse (principalmente a oposicdo entre
dimensaéo ritual e cotidiana), acredita-s e em |linha com sua propost a,
possa ser melhor compreendida a partir de comparacdes mais amplas, quando estas se demonstram
frutuosas e pertinentes para pensar os casos apresentados.

que a
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rever s a o0-medeenmlvaz em que uma mae preocupada com o filho que passava
muito tempo jogando videogames, falou na sua frente que eu colocaria isso no meu diario
de campo, e me pediu que o fotografasse, para que ele ficasse envergonhado. Outra
hora, num momento dificil de campo, quando derramei no chdo uma tinta de urucum que
estava sendo preparada ha horas, percebida a tristeza que o fato tinha me causado, Isael

Maxakali, meu anfitrido, por iniciativa prépria, tomou o meu diario de campo e escreveu,

na | 2ngua maxakali, que Aum cachorro derramou
na panel ad, para que eu n«o me sentisse a culp
com a comunidade, enqguant do péra solugionap sitbagbgsa 0 , er

dificeis que a aldeia estava vivenciando. Nesse sentido, era chamada a participar de
reunides institucionais com o fim de mediar ou registrar eventuais denuncias e demandas.
Finalmente, em um povo onde néo faltam alegria e brincadeiras, também néo faltam
piadas e diversbes causadas pelos acidentes de campo dos antropdlogos 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 intengbes, enquanto antropélogos, pesquisadores, homens ou
mulheres ndo indigenas 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 nés no encontro,
sobre o que faz um bom pesquisador em campo, lembrando que a prética etnogréfica €,
antes de tudo, uma experiéncia de deslocamento, uma aprendizagem e uma

transformacao tanto intelectual quanto corpérea.

De fato, o campo foi, pri meiramente, uma

se deu a partir do estar na aldeia com meus pés e maos, meus olhos, meus ouvidos, meu
gosto, meus sentidos, meus afetos. Uma transformacao que se passou atraves de atos
como comer, dormir, estar junto; pela aquisicdo de posturas, gestos, posigoes,
movimentos, técnicas corpdreas, mas também, por infec¢bes cuténeas, cansaco,
fraquezas fisicas e emotivas. Em outras palavras, pelas formas como fui
intelectualmente, emotivamente e fisicamente afetada pelo campo. Essa profunda
rela-«o ficorp-reado foi r e stsiaklniipimhdo, ao sabeagie

apo6s minha ultima saida do campo tinha engravidado, explicaram-me que isso aconteceu

pr

pr

expe
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porque no ultimo ritual, um espirito-y « mg@inha me entregado carne, um alimento
reservado as maes. Em campo me deparei, assim, com uma experiéncia que em muito
ultrapassava os aspectos teoéricos do trabalho etnogréfico, provocando desafios e
mudancas que se propiciavam pelo corpo.

A aprendizagem da lingua foi um dos processos mais desafiadores, muitas vezes
frustrante. Apesar de ter alcancado um dominio basico de Iéxico e de comunicacgao, nao
avancei tanto quanto esperava, inclusive porque, se no comec¢o as mulheres (com as
quais me relacionava mais em campo) falavam pouco comigo e s6 na lingua nativa, na
medida em que minhas relacdes com elas se estreitavam e eu ganhava a sua confianca,
elas passavam a conversar preferencialmente em portugués, o que permitia um diadlogo
bem mais fluido e profundo. A comensalidade i o comer junto nas refei¢fes diérias i foi
certamente uma prética que consolidou minha relacdo com meus anfitrides, alimentando
uma confiancga reciproca e um vinculo de afeto. Ou ainda, como meus comensais me
i ncentivavam, comer a fAcomida maxakali o-
me cada vez mais ti k ml. @& lparticipacdo 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 participacao na vida social do grupo.
Neste sentido, participar dos encontros com 0S espiritos-y « mo y @&a plgo que
demandava a aquisicdo/experimentacdo de multiplas habilidades: uma certa resisténcia
fisica (por exemplo, permanecer por horas sentada e desperta no chéo do pétio da aldeia
durante uma noite fria); determinadas técnicas corpOreas (dancar da forma correta); uma
refinada escuta/atencao (perceber as chamadas para o ritual, ficar atenta para quando e
como interagir com 0s y « mQ Y);Xéarpcas e etiquetas culinarias (saber preparar os
alimentos diferentes e saber como e quando oferecé-los); além de conhecimentos rituais
especificos (conhecer os cantos para responder a eles ou reconhecer os proprios

y « mQ Yy saleepo, que fazer e quando fazé-lo dependendo da interacdo com cada um).

Contudo, se ummaamp mo cscbretddey atraves dessas dimensoes, foi
o aprendizado da tecelagem da embauba 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 expedicfes para retirar a casca da embaudba, da qual se

extrai a fibra que se transforma em linha, a maioria do meu tempo em campo passou-se

a ]
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tecendo. Finalmente, foi quando o meu corpo, minhas maos e meus gestos nessa arte

se tornaram naturais que me senti dizer: fvirou Thexd( Avi r ou mul her o)

Mas as mudancas provocadas pelo encontro etnografico sdo, ao mesmo tempo que
corporeas, intelectuais. No campo, deparei-me com questdes, dilemas, experiéncias do
feminino que nao tinha pensado a priori. A dimensao do cotidiano, ao qual dedicava meu
olhar inicial, logo mostrou-se inseparavel da esfera cosmoldgica e ritual, revelando
transversalidades, sobreposicdes e interessantes contiguidades. Outros saberes e
pr §t i c aadindriasxd rcha s nmuil khnekadddém despertaram meu interesse.
Ao lado das experiéncias alimentares T entre as quais assumiu uma importancia central
a preparacao-oferta-comensalidade da agua de batata, hoje substituida pelo café; e da
carne de caca, hoje substituida pela carne de gado i diferent es at i vi dad
deixaram entrever complexidades e relacdes que iam muito além de suas fronteiras
aparentes, sendo estas: a extracdo e tecelagem da fibra da embauba, a memoria sobre
a preparacao das panelas de barro (hoje ndo mais produzidas), além dos significados e

poderes ligados a preparacdo da tinta de urucum.

Tais saberes femininos, de antigamente e de hoje, entre mudancas e continuidades, séo,
a meu ver, emblematicos para se observar, de um lado, a agéncia das mulheres em seu
dia-a-dia e suas atuacGes na producdo (ou ruptura) da socialidade do grupo e do

parentesco e, de outro, para compreender o carater sensorial e incégnito do

conhecimento feminino que atua num plano

Ai naud?2vel 0alavrassda Rodamgela de Tpgny (2011), mas a0 mesmo tempo

poderoso e transformador.

Neste sentido, emergiram aspectos importantes que colocam estas praticas no dominio
do extraordinario, contemplando atos como: a interacdo com agéncias nao-humanas,

interdi¢des rituais especificas, formulas e procedimentos xamanicos.

A partir da analise de diversos conhecimentos e produgfes femininas, e da minha
experiéncia do encontro etnografico, a investigagdo teve como objetivo, entéo,
compreender o que significa ser mulher e agir como mulher nas esferas cotidianas e

rituais 1 ndo sendo estas separadas, muito menos opostas i de seu mundo.

es

St

co
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Desenho da tese

No primeiro capitulo apresenta-se uma breve revisédo da literatura etnogréafica produzida
sobr e os -Makakalytegsaltando o lugar da mulher e a visdo do mundo feminino,
da forma como foram representados ao longo das pesquisas realizadas: evidencia-se um
viés antropologico androcéntrico que tem sistematicamente desvalorizado as praticas e
0s saberes femininos, restringindo-os aos ambitos profanos, utilitarios, intimos. No
segundo capitulo, apresenta-se uma descricdo da vida diaria das mulheres de Aldeia
Verde, a partir das narrativas coletadas em campo e da propria experiéncia etnografica.
As praticas, 0s movimentos e 0s espacos ocupados pelas mulheres (e suas parentes)
durante o dia i tecer, cozinhar, cuidar das criangcas, comer juntos, cantar, conversar,
visitar e receber visitas, interagir com os espiritos-y « mo yixs@omlgumas das praticas
que constituem o campo de uma agéncia f emi ni na Adi 8riad que ul
ordinarias, intimas e familiares, requalificando os ambitos do cotidiano e do doméstico
como dimensdes igualmente simbdlicas, sociais e cosmopoliticas. No terceiro capitulo,
descrevem-se algumas praticas/saberes femininos que capturaram o interesse
etnografico em campo. Representadas sistematicamente como simples atividades
ordinarias (utilitarias), em oposicdo as praticas xamanicas masculinas, evidenciam-se
agui os sentidos rituais e cosmoldgicos de algumas producdes femininas, que envolvem
saberes ancestrais, procedimentos xamanicos e interacbes com seres nao-humanos.
Sao estas: a producédo da tinta de urucum, a preparacao da agua de batata (e da comida),
a fabricagdo da ceramica e a tecelagem da linha de embauba. Vislumbra-se, finalmente,
a complexidade da agéncia das mulherest i k m,levidentiando relacées combinatérias
e complementares entre o mundo feminino e masculino, entre esferas cotidianas e rituais,
entre esferas domésticas e politicas. No ultimo capitulo, o conhecimento feminino é
compreendido em suas qualidadessensivei s e est ®ti cas fAde g°ner o
se transmite inter e intra geracionalmente. Finalmente, descrevem-se algumas das
gualidades femininas 1 ser discretas, mas estar alerta, ser delicadas, mas fortes, deter
habilidades manuais, mas também conhecer cantos, historias e rituais, saber cuidar dos
parentes, assim como dos espiritos-y « mo yix @ partir das quais se produz uma

especifica modalidade de sere agircomomu | her ti kml 61 n
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PRINCIPAIS NARRADORAS

Fotografia 1 7 Sueli Maxakali Fotografia 2 i Delcida Maxakali

Fotografia: Claudia Magnani



Fotografia 3 - Noémia Maxakali Fotografia 4 - Maiza Maxakali

Fotografia: Claudia Magnani
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CAPITULO 1
AMULHERES PROFANASO:

IMAGENS DO FEMININO NA LITERATURA ETNOGRAFICA

110 que

(n«o) sabemos sobre os Tikmloln

Tinha mata em Agua Boa e Pradinho. Eu vi floresta, arvores, mata muito grande,
e dentro tinha muita caga. Tinha tudo, muito tatu, quati, paca, mico, macaco. E ai

vieram 0s brancos, derrubaram muita mata e fizeramcasas pert o dos

Onde os Tikmidln v«o ca-ar agora? N«o
brancos ro-aram a mat a. Onde vai col
cacar? Antigamente ndo se via brancos, néo tinha. Os brancos vieram depois e
rocaramaf | oresta dos Ti kml dAyumnuk [n&rindie] tomaum
terra dos Tihik [indigenas] no meio, mas a tomamos de volta. A terra € dos_

Ti kml
tem m

al

Tikmi6in. Batinga ® terra dos Ti kndadeli n, >
Ti kml 6
assim.

Machacalis ® terer@&ados Hiekmhal ®s agunsk
tomaram as terras dos Tikmioéin. Foi

Maxakali. Onde morava Cabral? Ele ndo morava aqui, morava perto do mar, do
outro lado, mas os dyuhuk atravessaram o mar e vieram para ca fazer casa perto
dos Tikmléln. Estavam muito bravos e
ficaram com medo e n«o 0SS matar am. A
dos nossos avds, até que os dyuhuk fizeram casa. Hoje os Ti k ml 61 n

fazer casa na terra dos dyuhuk, ndo vao morar na terra deles. S6 vém os ayuhuk

ocar

dei

Be

a

a

rf

est ava
terra

n «o \'

na nossa. Eles v°m nos cercando. A terra d
os dyuhuk morando na terra. Os dyuhukacabar am com ®ELCIDA k ml

MAXAKALI, Aldeia Verde, 27 de julho de 2016)

Opovot i k mImai$ conhecido como Maxakali,!® € um grupo indigena falante da lingua

maxakali (tronco macro-jé), que atualmente habita trés pequenas terras situadas no

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

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

Profundamente devastado ao longo dos ultimos dois séculos pelo avancgo da civilizacao

8Se ATikmi 6ind ® o termo usado pelos 2ndios para s
Maxacuri, Machacari, Malali, Machaculis, sédo alguns dos nomes com 0s quais esse povo vem sendo
registrado desde 1734 pelos exploradores europeus e que, hoje em dia, resultaram no nome oficial
Ni muendaj % (1958) evidencia um dil ema
sua origem etimolégica é desconhecida, ndo pertencendo a lingua nativa.

i Maxakal
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e de suas frentes exploratérias, atualmente, o territdrio maxakali se apresenta como uma
paisagem nua, despida de sua magnificéncia botanica e faunistica que, desde tempos
imemoriais, foi constituida pela exuberante Mata Atlantica. Todavia, essa geografia
redesenhada pelo capim colonial e pelo céu que ganhou cada vez mais espaco, continua
extremamente rica e diversificada em termos sécio-cosmologicos, contando com a
presenca de inumeras subjetividades humanas e nao-humanas, corpos, histérias,
sabores, imagens, sonoridades, memdrias, movimentos, dancas, saberes e praticas, que
vém sendo adaptadas, alimentadas e reconfiguradas constantemente, na vida cotidiana

e ritual.

Noémades, cacadores, guerreiros, habeis canoeiros, fabricantes de redes e de panelas de
barr o, na verdade pouco sabemos sobre a
nativa e seu mundo até tempos recentes, quando estabeleceram-se em algumas das
areas gque hoje ocupam, e entrelacaram relacbes sistematicas e permanentes com a
sociedade nacional envolvente. Menos ainda i € preocupacao desse trabalho ressaltar 1

A

conhecemos, sobre as mulherest i k ml 61 n

Até a chegada dos europeus esse povo habitava e transitava, assim como outros grupos
indigenas,® por um extenso territério entre os atuais estados de Minas Gerais, Espirito
Santo e sul da Bahia, cuja paisagem era constituida por densa floresta tropical. Todavia,
como outros autores ja salientaram,? durante todo o periodo colonial e além, por diversas
razbes, esta regido ndo suscitou grande interesse etnogréafico.?! Assim, até as primeiras
décadas do século XX, podemos contar somente com fontes histéricas precarias,
imprecisas e parciais, produzidas por naturalistas, viajantes, colonizadores, militares e
missionarios que por ali se aventuraram.??> Geralmente marcados por um sentimento de

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

19 Essa regiao era ocupada por etnias das familias linguisticas maxakali (Pataxo, Malali, Machacari,
Monox6, Cumanoxé, Capoxdé, Cutaxé...) e botocudo (Aimorés, Naknenuk...), ambas pertencentes ao tronco
linguistico macro-jé.

20 Ver, por exemplo: ROMERO, 2015; ESTRELA, 2015.

21 Até meados do século XIX o territério interno entre os estados da Bahia e de Minas Gerais permaneceu
bastante inexplorado pelas frentes de expanséao, representando um desafio a ocupacéo colonial, devido a
hostilidade das populacdes nativas que ali se refugiaram e a 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 histéricas sobre o0s povos indigenas dessa regido
vejam-se: PARAISO, 1992a; idem, 1992b; MATTOS, 2002; RIBEIRO, 2008; ROMERO, 2015.

hi

st
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demasiado exuberantes e indomaveis®® i e com seeluvsagiesnns ferozeso
opunham a invasao de suas terras (a maioria das vezes classificados genericamente
como Tapuia, Aimorés ou Botocudos) i muito pouco nos testemunharam a respeito
desses povos e suas perspectivas historicas, filoséficas e socioculturais. Assim, desse
primeiro caldeirdo de relatos, cartas e correspondéncias administrativas, pouco ou hada
podemos entender de seus mundos. O que conseguimos extrair sao informacdes de
carater cultural, geogréfico e histérico, relatadas do ponto de vista de um olhar estrangeiro
I historicamente e culturalmente orientado 1 filtrado por suas préprias categorias morais
e propoésitos expansionistas, cientificos e missionarios.?* Desta maneira, aprendemos
sobre as inUmeras guerras e ataques reciprocos, fugas e deslocamentos, tentativas de
alianca e aldeamentos, além de conhecer tristemente as medidas de coerc¢éo, violéncia
e perseguicao que determinaram o exterminio de um incontavel contingente populacional
indigena.?® Sobretudo, nesses relatos encontramos as estratégias do contato; a forma
como os brancos i antes colonizadores europeus e, em seguida, funcionarios neo-
brasileiros i entendiam ou, por melhor dizer, desentendiam e desprezavam 0s povos com

0s quais interagiam, disputavam o territorio, entravam em guerra.

Na perspectiva colonial, esse*r ebedlidoess fies esne ni @A,
pel o tr ab a-HARE, 1075 M83B-I851] apud ROMERO, 2015), constituiam,

no fim das contas, um Aobst8cul o ~ odocustd.l i za- «
Assi m, contra o fiempecil hoo da presen-a indzg

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

23 \eja-se, a esse respeito, a reflexdo que Tugny (2011b) sugere sobre o processo de desmatamento que

ocorreu no territério maxakali como fundamentagcdoconce i t ual (a que a autora denomin
do avanco do progresso.

20 ter mo fb o exemplodonbado pplosiportugueses ao referirem-s e ao costume fAesparl
desses indios 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, colonizacao e exterminio dos povos que habitavam essas regides,

vejam-se: OTONI, 2002 [1859]; MATTOS, 2002; PARAISO, 1992b.

%Com a c®l ebr e f rteagsendo tdilapelh éostagéuma: darese de trés letras 1 ndo se acha

nelas F, nem L, nem R, coisa digna de espanto, porque assim ndo tém Fé, nem Lei, nem Rei; e desta

maneira vivem desordenadamente. .. 0, o histoBO),guwor port
esteve no Brasil provavelmente entre 1558 e 1572, definiu o povo indigena que encontrou na costa: como

um povo desordenado, sem dispositivo estadual centralizado, sem regras que ordenassem a vida social

coletiva e sem uma religido monoteista representada por uma igreja.
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falimentares tent at i ¥anssodspidlizatdfias &€ adesamentbg® @t r a - «
enfrent ament o dos 2ndios fAbravoso se dava, sobr
2015, p. 29). Neste sentido, a intervencao militar foi uma atitude incentivada e legitimada

desde o in2cio da ocupa-«o0 da 8rea, puismeaior o
contra os indios e, posteriormente, com a promulgacdo de carta régia®® visando
solucionar a fiproblem8tica ind2genaodo por mei o
a serem colonizadas e explorar a mao de obra (PARAISO, 1992a). Ndo obstante uma

histéria colonialista das mais violentas, que se deu de forma decisiva nos ultimos dois

séculos i proporcionando deslocamentos, guerras, massacres, traficos, aldeamentos e

fugas que causaram imensas perdas demograficas e vasta espoliacdo dos territorios

indigenas 1, nas primeiras décadas do século XX, um grupo de cerca de 120-140 indios,3°
provavelmente descendentes de varios povos falantes da lingua maxakali, se fixaram,

nao sem ulteriores dificuldades, dominacdes, invasdes e conflitos, em duas aldeias
localizadas no vale do Mucuri, &s margens dos rios Agua Boa, Pradinho e Umburanas,

que até hoje formam a maior parte de seu reduzido territ6rio.3?

27 Uma tentativa mal sucedidad e col oni za- «o fipac?f ilecdaMucuri ntentada pelx pl or a - «

empreendedor Tedfilo Otoni que, com uma atitude quase messianicai em | i nha com seu i deal
col oni iz, ad #847fundou a ACi a. De Com®rci o e cddmamigsdodeo do Ri
desbravar e colonizar 0o que constituia um dos ultimos retalhos de Mata Atlantica no estado de Minas

Ger ai s. A °nfase dada “-se fios yaloresvda adteyjueseieano idebldilsemlado a

empreendimento virtuoso voltado para o bem comum (DUARTE, 2002), privilegiando uma estratégia de

contato que visava obter os favores e a benevoléncia dos indios i e a expropriacao de suas terras i sem

a necessidade do uso de espingardas, conquistando-os com fApr esentil@dem,p.50.i scur soso
28 A primeira noticia de aldeamento de Botocudos, povo com o qual os Maxakali eram muitas vezes
confundidos, é de 1602, em llhéus (PARAISO, 1992a). Ao longo dos séculos outros aldeamentos foram
criadospormi ssi on8rios, na maioria capuchinhos, para fAcivil
e da educacéo ao trabalho agricola, adotando, ainda, medidas como: separar as criangas de suas familias;

misturar indios de diferentes etnias proibindo-lhes o uso de suas linguas nativas; promover casamentos

interétnicos entre indios e nacionais. Apesar dessas medidas coercitivas, estas experiéncias acabaram
fracassando; extinguindo-se por revoltas e abandono dos indios que retornavam a suas aldeias ou fujam
embrenhando-se pelas matas. Veja-se a respeito: PARAISO, 1992a; MATTOS, 2002.

2A fAguerr a jos batoaudos fiodactetada pela coldnia em 1673, contando com a agdo de
bandeirantes paulistas. Ja a Carta Régia foi emanada em 1808 por D. Jodo VI, orientando a guerra
ifofensiva e sem fimd contra os 2ndios B@ARAISO,dI®2a)jue n«o
30 Rubinger (1980) registra uma impressionante curva demografica que vé a populagdo maxakali reduzir-

se a 59 individuos em torno da metade do século XX para, a partir dai, crescer progressivamente, gracas

também a instalacéo do primeiro Posto Indigena e a delimitagdo de uma minima por¢éo de territério.

31 Ndo sendo objeto desse trabalho, ndo me estendo no relato da ocupacéo das terras demarcadas, que

se deu em diferentes etapas e apds muita luta, durante o século XX, terminando, ainda, em 2006, com a

aquisicdo das ultimas duas terras (Aldeia Cachoeirinha e Aldeia Verde). Para aprofundar esse tema, sugiro

a leitura de: NASCIMENTO, 1984; PARAISO, 1992a.
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1.2 Algumas primeiras i magens etnogr 8ficas

Os primeiros relatos de cunho etnografico sobre os Maxakali sdo publicados em 1946,
no Handbook of South American Indians e em revista brasileira em 1958.3? Os autores,
Curt Nimuendaju e Alfred Métraux, reinem nesses textos informacdes encontradas nas
fontes histdricas de que apontamos acima, cotejadas com suas proprias observacoes,
fruto de algumas visitas a campo.3® O que comeca a se delinear, a partir desse momento,
€ a imagem de um povo que i apesar de ter enfrentado uma violentissima historia de
colonizagdo i encontra-se, nas primeiras décadas de 1900, ainda que demograficamente

reduzido e confinado num territério minudsculo, resistindo ao avanco da colonizacédo da

regi «o, Aimantendoo sua | 2ngua, suas <cren-

expressdes da época. O esfor¢co etnografico T em consonéncia com as preocupacoes
antropolégicas daquele momento i é, entdo, o de apresentar um quadro sobre os
Maxakali mais coerente e completo, embora superficial, impreciso e generalizado, de

forma a poder classifica-los e compara-los a outros grupos indigenas amerindios.3

Além de tracar uma breve introducao histérica e geografica do grupo, do processo de
contato e de deslocamento territorial, e avancar uma hipétese sobre as relagdes entre as
familias linguisticas presentes na regido,® os autores oferecem uma descricdo
etnografica dos povos que denominaram como Machacari, Mashacali, ou Malali,
apresentando sumariamente algumas suas caracteristicas socioculturais: as atividades
de subsisténcia, a tipologia de aldeias e casas, as vestimentas, os artefatos, a
organizacdo sociopolitica, o parentesco, 0s principais eventos do ciclo de vida, as
atividades estéticas e recreativas, a religido. Evidenciam-se, aqui, 0S primeiros aspectos

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

2A saber: METRAUX A. , NI MUENDAJD C. , iThe Mashacal 2
mar gin

METRAUX, A. fi T h édan@book ofcSauthcAierican Imdians, vol . 1. AThe
United States, Government Printing Office, Washington, 1946. Em 1958, foi publicado também um outro

S 0|

as

relat-rio de Curt Nimuendaj %, escr it cRewstmdeladtrdmlpgiaj nt i t ul &

Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de S&o Paulo, vol.6, n.1.

33 Curt Nimuendaju visitou os Maxakali em 1939.

34 Representados como uma etnia tradicionalmente organizada em pequenos bandos seminémades, de
cacgadores-coletores, os Maxakali foram classificados, dentro da primeira grande obra de etnologia
comparada dedicada aos povos indigenas amerindios, The Handbook of South American Indians, no sub-
grupo das fitribos marginai so.

85 Segundo Nimuendaju (1958) a lingua dos Patashé pertenceria a familia linguistica mashakali, enquanto
a lingua dos Malali constituiria uma familia linguistica isolada.
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imagens da representacao feminina que serdo objeto de analise ao longo desse trabalho.

Originariamente organizados em grupos semindémades de cacadores e coletores, desde
0 seculo XIX, devido a expansdo da sociedade nacional e a disputa do territério com
outras nacdes indigenas, os Maxakali®® ja se encontravam refugiados e sedentarizados
em reduzidas porcdes de terra, quando nao aldeados no interior do pais. Sua organizacao
social ® descrita como fdApatril fsemafmatriag nem
outras divisdes duais.?® O sistema matrimonial é descrito como baseado em regras de
casamento que seguem o principio da prima-cruzada, sendo as primas paralelas
consideradas parentes e, consequentemente, ndo elegiveis a cdnjuges potenciais
(METRAUX, NIMUENDAJU, 1946).

A economia de subsisténcia se apresenta centrada em praticas agricolas incipientes.
Contudo, a importancia do cultivo como atividade de maior fonte alimentar n&o
corresponde uma valorizacdo simbdlica equivalente. Apesar das atividades de caca e
coleta terem se tornado impraticaveis (ou bem pouco frutiferas) em decorréncia da
devasta-«o do territ-rio maxakali, s «3B
enguanto a pesca®’ é registrada como uma pratica menos relevante. Pelo que concerne
o registro das produ¢gbes i manuf atureiraso os autores

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

% Entendemos comofi Maxakal i ¢ os diversos grupos, muitas
viajantes e administradores, falantes da familia linguistica maxakali, que ocupavam a regido referida, dos
quais se presume ser descendentes os Maxakali de hoje.

87 Tal hipotese foi questionada por autores posteriores, que concordaram em registrar uma tendéncia a
uxorilocalidade (vejam-se, por exemplo: POPOVICH, 1980; ALVARES, 1992).

38 A auséncia de dualismos formalizados é salientada por Rosse (2007) como sendo um tracgo distintivo do
povo Maxakali em relagéo aos demais grupos Jé.

39 Segundo os autores, o plantio seria uma atividade praticada pelos Maxakali e Malali desde antes do
contato com os europeus. Alguns relatorios do inicio do século XIX descrevem planta¢des de milho, feijéo,
batata doce, e menos frequentemente de mandioca, ou algoddo (METRAUX, NIMUENDAJU, 1946). Além
destes cultivos, ja no século XX, sdo registradas pequenas rocas de tabaco, cana e arroz, destinadas a
venda (na cidade) e ao consumo proprio (ibidem; RUBINGER et al, 1980). Contudo, 0s missionarios
capuchinos e administradores publicos que incentivaram a pratica da agricultura entre os Maxakali, nunca
alcancaram os resultados esperados pois, embora sem floresta, os Maxakali obstinavam-se a praticar seus

r edomi

desc

citam

vezes

h§bitos de ca-a sem se converter ao plantio, |l evando ao

Atualmente, no contexto onde ocorreu minha pesquisa (Aldeia Verde) ha pequenas e esporadicas rocas
familiares de batata-doce, banana, arroz, mandioca, cuja escassa producéo é principalmente destinada a
um consumo familiar ocasional.

40 De pouca importancia, a pesca seria realizada em recintos delimitados por portas corridas onde os peixes
séo atraidos por larvas, ou liviemente, com anzéis, pugés e timbo.
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algodéo;** a arte olaria (sendo descrita a producdo de pequenos potes de argila preta); a
fabricacdo de arcos. As primeiras duas producdes (tecelagem e ceramica) seriam
especialidades femininas e a fabricacdo de armas, uma atividade masculina. Quanto a
aldeia, ela se apresenta aos autores constituida por casas ipe quenas asedemal f e i
planta retangular, de cumieira ou meia-agua, cobertas de casca de pau ou capim.
Al gumas t°m paredes de b ar@0)d?A ufhdcerid dissaNdada U, 1 9!

assentamento das casas, num ponto de destaque
dos homensodo. Nest e es pes oshomepsiseoencbntraimgard maticaru | h e r
a religi«o, identificada c¢ o maoyamisagundoa lingga al mas
nativa:*?

Areligido consiste num culto as almas dos defuntos (nyami). Este culto é privativo
dos homens e dos meninos maiores de 12 anos. Todo o sexo feminino e os
meninos menores sdo mantidos em ignorancia ou mesmo propositadamente
iludidos sobre o que se passa entre os iniciados. (ibidem, p. 59)

Desde as primeiras descricbes etnograficas sobre os Maxakali, a dimenséo do sagrado

ganhou destaque, sendo representada como um dominio exclusivamente masculino, e
inaugurando, de certo modo, um olhar etnogréfico que reverberara em estudos

posteriores. A atuacdo das mulheres no campo do sagrado € tratada ndo somente em

termos de uma total exclusédo, mas evocando um estado de ignorancia deliberado no qual

elas T junto com as criancas (e assim insinuando algum tipo de equivaléncia) i seriam

mantidas pelos homens. Para materializar esta interdicdo simbdlica ao culto das almas

dos mortoas, da relaisgi «x00 ® tomada como el emen
representacéo fisica de um espaco cujas fronteiras solidas seriam intransitaveis para as

mul her es. Nas pal avr as ©éwnrancho wnrpeuso.distéinfladdb ugar ¢
da aldeia, onde nenhuma mul her | a maibidem, p.158). Eo sai m®&saa (A Som
di stance from Mashacal? settlement there is a

41 A producéo da linha de algodao é registrada por Saint-Hilaire ja no inicio do século XIX (SAINT-HILAIRE,

1830-51, 1:212, apud METRAUX, NIMUENDAJU, 1946, p. 543).

42 Diferente de registros anteriores que descreviam as cabanas de palha e madeira em forma de cUpula
(METRAUX, NIMUENDAJU, 1946).

43 Desde o estudo de Popovich (1976), para designar os espiritos, ou seres ndao-humanos, que habitam o

mundo maxakali, assim como os rituais (festas, cantos, dangas), sera utilizadootermoy « mQ y X iy « mQ y 0
sendoosubstantivo no singquefarmassuplusaop 6 a part2cul a
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and is open to uninitiated boys only before nightfal. Her e cent er s

(METRAUX, NIMUENDAJU, 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 0s meninos recebem uma longa e metodica iniciacdo
sobre os cantos rituais, que ocorre dentro da casa dos homens, enquanto a maturidade
feminina seria celebrada apenas com dancas (ibidem). Diante do destaque dado a
prerrogativa masculina com relagdo aos dominios centrais do sagrado e do segredo, do
ritual e da iniciacdo sobre os conhecimentos miticos e cosmoldgicos, o0 mundo feminino
foi se caracterizando em termos de oposi¢cao (e negacdo) a tais ambitos i sendo as
mulheres interditadas ao sagrado e deixadas deliberadamente na absoluta ignorancia. A
presenca-acdo feminina é, entdo, resumida a poucos detalhes, dedicados aos assuntos
praticos da vida cotidiana, como plantar, produzir comida e fabricar artefatos de uso

comum: 0 De s d ecolombianpsas muther& fabricam panelas e tigelas de barro

he s

simpl es, mas bem f ei t58,spd0). (ANrh beUd&tél DaAalafla, as1 9

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

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

The Macuni 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
seen by Saint Hilaire (1830-51, 1:212) spun cotton to make hammocks and bags
(METRAUX, NIMUENDAJU, 1946, p. 543).44

N&o 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 préticas
orientadas a fabricacdo de artefatos utilitarios desprovidos de qualquer sentido social,
simbdlico ou ritual. Assim, além de minimos detalhes sobre os processos técnicos de

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

44 Quando Nimuendaju esteve entre os Maxakali (1939), as redes de dormir ainda eram fabricadas, porém
usadas para o descanso diurno e ndo 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
(METRAUX, NIMUENDAJU, 1946). Lowie (1946) também faz mencéo as praticas téxteis entre os Maxakali.

carryi |



53

~

1.3 O mundo ordinario das mulheres t i k mi 61 n

Na segunda metade do século XX, a partir das décadas de 60 e 70, h4 um aumento de
etnografias produzidas sobre os Tik m| 6Maxakali. Entre os trabalhos desse periodo,
alguns sdo dedicados a um estudo mais estritamente antropoldgico, investigando
aspectos da | 2ngua ind2gena, da religi«
social e do parentesco (POPOVICH, 1976; POPOVICH, 1980; idem, 1988), enquanto
outros se concentram mais na analise historica, econdmica e politica do processo de
contato do povo indigena com as frentes de expansao colonizadoras (RUBINGER et al,
1980; NASCIMENTO, 1984) e da luta pelo reconhecimento e demarcacao do territorio
(PARAISO, 1992b). Destaca-se, entre esses trabalhos, uma investigacéo etnografica
dedicada a compreenséo dos processos nativos de transformacgéo corporal e producéo
da pessoa (ALVARES, 1992). Alinhada as mais significativas formulacdes teoricas
elaboradas na época, Alvares (ibidem)investt ga a cor por al i dade

~

focal 0 (eBdt EIBB*Rpara compreender 0s processos sociais e rituais através

como

dos quais os Tikmidln se produzemmeenmundnt o

Apesar de apresentar abordagens metodoldgicas e objetivos tedricos ontologicamente
distantes, os trabalhos citados, de uma forma ou outra, tém certamente privilegiado uma
an8lise dos dom2ni os soci ai s e s i mdipetalou
indiretamente, a perspectiva feminina e o papel sécio-cosmolégico da mulher. Se nos
estudos dedicados a politica do contato entre brancos e indios, a experiéncia feminina é
basicamente omitida,*® nos trabalhos voltados a descricdo da estrutura social e dos
processos rituais e corporais, tais temas sdo identificados com um campo de acédo
dominante i norteador do mundo sécio-cosmoldgico nativo i que é representado in toto

pelo dominio masculino.

45 O ensaio classico de Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro apresenta uma inovadora nogéo de pessoa,
baseada no idioma simbdlico da corporalidade, que se tornara um eixo conceitual fundamental para a
compreensdo antropoldgica das sociedades indigenas amerindias.

46 Entre os autores que tratam do processo histdrico do contato, Stella de Amorim dedica as mulheres
poucas linhas, tratando exclusivamente da descricao da casa e dos afazeres domésticos (RUBINGER et
al, 1980). No entanto, em sua pesquisa historiografica sobre os povos indigenas da regido, Mattos (2002)
representa uma excecdo, dedicando algumas importantes reflexdes ao papel politico das mulheres
botocudo tanto nas guerras intertribais quanto nas relagbes com o0s europeus, trazendo a luz uma
perspectiva instigante e complexa sobre a agéncia sociopolitica feminina em dominios tradicionalmente
tratados como fAmasculinosao.

c
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Harold Popovich, missionario norte-americano do Summer Institute of Linguistics (SIL),
que morou entmpormais deVinték andsddntre as décadas de 60 e 80),
dedicando-se sobretudo ao estudo da lingua maxakali,*’” pde no registro da escrita, traduz
e explica, uma variedade de termos e praticas nativas relacionadas ao mundo
cosmol - gico e r iyimpalx@iplcamadtor gud,econtiesse termo, os
Ti kml 61 n saato aoerituais geamto & um pantedo composto por inimeras almas
de antepassados, classificadas em um grupo principal e em demais subgrupos
(POPOVICH, 1976). Trata-s e de out e e § 2 $eu, mahgr, dd uma variedade
de sujeitos ndo-humanos i ancestrais e parentes, mas também inimigos e brancos

mortos i que habitam e compartilham o mundo nativo.

Estes seres vivem em aldeias situadas no céu, na floresta, ou em mundos ultraterrenos.
Mas também estédo abrigados no interior dos troncos das gameleiras e nos cabelos das
pessoas. Podem ser visiveis ou ndo, corporificados ou imateriais. Visitam as aldeias dos
parentes vivos i 0 s T i k imfuandmestes os chamam porque sentem saudade.

Chegam pela casa de religido e pelo mo m« n° um mastro que é posto em sua frente,

Com a finalidade de traduzir o novo testamento
Harold Popovich e sua colega (e esposa) Frances Popovich criaram a forma escrita da lingua maxakali, a
qual, embora sujeita a constantes adaptacdes, é usada até hoje.

“YHarold Popovich inicia seu texto com a frase: fATh
and ftribal rituals as y « mg y Xhe pvord is derived fromy « m@ggoul s of thedodeadp

(POPOVICH, 1976, p. 2)

e prom

The May»
6and

“Embora os pr-prios Tikml o6l n sareferirei asaliveras subjetividades nfice s p2 r i t o

humanas que habitam seu mundo i y « mQ yexdenpais seres da floresta i essa traduc&o constitui uma
gquestdo semantica espinhosa. Se os seres ndo-humanos que visitam as aldeias dos vivos podem ser tanto
invisiveis quanto presentificados com seus corpos, cantos, movimentos i comendo, cacando, dancando,
brincando e cantando com os Tik ml 6l n @ no- «o oci de rpreseita-se inadet@damd
momento em que evoca uma entidade imaterial e sempre invisivel (nunca corporificada), muito distante da
dimensédo agentiva, visual, sonora e material dos y « mg y Mestp sentido, no esforco de néo invisibilizar
linguisticamente a existéncia (agéncia) e a substancia desses seres, através do uso de categorias
importadas da nossa linguagem e referentes ao nosso sistema de pensamento (CADENA, 2015), tenta-se
Il i mitar o uso ddotahde-osomentd pas firts clasgifioatorios, au seja, quando nos auxilia

na classificacdo dos diferentes povos-y « moy X @@ r € X € mp-kspirito-g #piov 00 ) .

preferencialmente, para nos referirmos aos demais sujeitos que habitam o mundo nativo, serdo adotados

ritoo a

Assir

ostermosy « mgsingular)ey « mQ y(xnoop pl ur al ) -haumamDsrbes mo« d edsgn2 r i t 00

invés, usado, para tratar do espirito dos humanos, que na lingua nativa é expresso pela nogdo de koxuk, a

gual ® tamb®m por eles traduzlydagTgatarsode fineaqpafidade jue o ( o u ,

cada pessoa incorpora apds o hascer, a partir do ato de entrada da palavra-espirito-y « mpgela boca, e que

inicia o processo de Ahumani za-«00 do corpo/pessoa (tor

50 0 m@ m« néum mastro ritual que é posto em frente a casa de religido durante o periodo em que os
povos-ydmQ y xvisitam as aldeias. Ha diferentes m @ m« ndevito ao fato de que os principais grupos de
Yy « mQ yprssyem seu proprio (e especifico) mastro, diferenciado por grafismos e tamanho. Ele é retirado
quando seu correspondente povo-espirito 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 as suas
aldeias. Durante sua estadia nas aldeias cantam, dancam, brincam e compartilham
comidas com os humanos, realizando cacadas e rituais de festa, que também sé&o
chamados de y « mo y°kAoppedominancia do tema do mito e do ritual i e o esforco em
classificar e descrever os y « mo yixmg@r ca o0s trabal hos fdAmais et
autor>>assim como da maioria das pesquisas real.i

focando alguns aspectos que provocam reflexdes importantes para a nossa analise.

A Tfa@a de rie duikgxexc madingua indigena 7 torna a destacar-se por sua
centralidade espacial e por sua interdicdo as mulheres, atuando como um dispositivo

simbdlico e material de oposi¢do entre os dominios masculino (central, sagrado, ritual,

secreto) e feminino (periférico, profano, cotidiano, visivel). Nas palavras do missionario
norteamericano: AThe religious house,-ciclhe kuxe
of houses in a village. (...) Itisoff-l i mi t s t o women and odi rdesatduwn
(POPOVICH, 1976, p.16). Tal oposicdo com base na diferenciacdo sexual, é remarcada

por certas traducbes que se referem ao Kuxexc omo fAcasa dos homenso
NIMUENDAJU, 1946). Todavia, € importante sublinhar que tal infeliz traducéo se revela,

na verdade, uma escolha dos autores que reflete menos a visdo nativa e mais seu Viés
androc°ntrico. Como bem mostra Dougkuesd Gampel
lingua portuguesai comume nt e definido como fAcasa casat ual o0,

dos cadnmnteess@l tam o car8ter ritual desse lugar

[O kuxek] apesar de ser uma casa interditada as mulheres, na tentativa de

traducdo por parte dos Maxakali desse importante espaco para a sua
sociabilidadeesociaidade, n«o se encontra refer®°ncia
dos homenso. Parece haveTi lumie@isibexpressa- por pat
la dessa maneira, pois encontramos recorrentemente expressées como: icasa

de r el y g me gpetdngmho-casa dos espiritos). (CAMPELO, 2009, p. 188-

189)53

51 Os principais povos-espiritos-y « mQ ysé@ Koatkuphi (povo-espirito da mandioca), Y « moQ y(jpovop
espirito-homem), Yam o y h(@oxo-espirito-mulher), Popxop (povo-espirito-macaco), X I n ¢povo-espirito-

morcego), Mogmoka (povo-espirito-gavido), Kdmayxop (povo-espirito dos parceiros rituais), Putuxop
(povo-espirito-papagaio), Tatakox (povo-espirito-lagarta), Amaxux (povo-espirito-anta). A esses grupos

principais correspondem subgrupos de outros muitosy « mo y X o p

2Veja-s e fAiMaxakaldi Supernaturalismo (POPOMdeGH971)tdnd@ 6) e AT
primeiros estudos dedicados a classificagcdo, traducéo e descricdo dos espiritos-y « mg yexdospituais.

53 O mesmo autor propde uma leitura do ritual do Mogmoka (povo-espirito-gavido) que inverte as relacoes

espaciais entre homens e mulheres, da forma como sempre foram representadas: em sua andlise, as
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Figura 2 - Desenho de uma aldeia maxakali Figura 3 - Esquema de uma aldeia maxakali
g TP =
o e - e
A 1 I’ d{ »
) ‘h A N :':.' ? 3 = - O‘ZEST Cam“'\\'\o
) ) “' . ?\’ i chegada
’ I/ doS yamiyxop

ALDEIA MIKAXKA KA

Ham hitap hapip ha mam
Mikaxka ka yi tikma Gn xap
Yig hu mikaxka ka pip xop

-

Fonte: MAXAKALL, et al, 2012 (s/p.) Fonte: desenho elaborado pela autora

Apesar das aldeias atuais ndo respeitarem exatamente este padrdo espacial, as
representa-»es que o0os Tikmlidln continuam prod
topografia ideal. Como mostra esse desenho, a disposi¢ao ideal do kuxex é central, de

frente para a aldeia (tendo seu acesso por tras, de onde também chegamosy « mQoy X o p

pelo caminho da floresta). As casas i postas em semicirculo olhando para ele i reforcam

ainda mais sua centralidade simbolica. Este local, sagrado por exceléncia, porta entre o

mundo dos vivos e o al ®m dos mortos, r& e@m.acks:
proibicao ritual feminina reaparece aqui nos termos de um estado de ignorancia no qual

as mulheres permanecem por estratégia dos homens, que estimulam seu receio dos

mocas estdo no centro da estrutura ritual, enquanto homens (yaya) e mulheres (xukux) mais velhos, junto
com osy « mopy ocapam lugares periféricos e simétricos (CAMPELO, 2009, p. 189-190).
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y « mo y @NAFCIMENTO, 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 0

y « mxop®

Por outro lado, Frances Popovich i mulher, colega e esposa de Harold Popovich i nos
oferece uma importante perspectiva de investigacao feminina. Sua insercao na sociedade

indigena se torna muito interessante para os fins desse estudo, porque, como ela mesmo

afirma na introdu-«o0o ao seu primei mmssadaa abal h

certos assuntos Atipicamente femininoso

meu papel como mulher dentro da comunidade, possibilitou um melhor
aprendizado de certos fenbmenos culturais, ao passo que, em outros assuntos,
o0 acesso foi relativamente mais dificil. A mulher maxakali ndo fala sobre assuntos
intimos com facilidade, muito menos quando é interrogada. Ela ndo fala sobre
sexo nem religido. Essa situacdo, aliada ao meu interesse natural, fizeram com
gue a minha pesquisa recaisse mais sobre assuntos de parentesco e casamento,
e ndo sobre ideias religiosas, para as quais meu marido, como homem, tinha
acesso natural. (POPOVICH, 1980, p. 7)

e

A mulher maxakali ndo fala sobre religido, pois ® assunto finatur al

essencializacdo bioldgica dos ambitos sdcio-cosmoldgicos aqui afirma-se radicalmente.
Enquanto mulher, a autora teve que redirecionar seus interesses para as questdes de
parentesco (embora ndo intimas e nem ligadas a esfera erética), que pertencem a uma
dimenséo familiar e secular (definitivamente néo ritual) da vida nativa. Vejamos entéo,
como, a partir dai se reforca a dicotomia que opde o ambito masculino i por natureza

extraordinario 1T ao mundo feminino T por natureza ordinario.

Tratando da fiedu@aaavbordasexmbdi @asa Houeiniciachs o

para indicar que elas estdo aptas para o casamento. Ao contrario, quando fala da
aprendizagem masculina, ela especifica que a iniciagdo dos meninos, aos doze anos,
n « o est § relacionada com a aguisi-«o

capacidade de assumir responsabil i d20y &m

54 Cristiane Lasmar (1996) mostra como muitos rituais amazonicos envolvem a utilizacdo de instrumentos
sagrados tabu para as mulheres, sob pena de puni¢des coletivas. Segundo a autora, este elemento, assim
como todos os rituais masculinos, expressamocomplex o i deol - gi co definido

da

n«o

do

h§ n

ma t

rel i

.como fa
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outras palavras, se a maturidade das meninas € um processo naturalde t i po Af 2 si c
iniciacdo masculina é um processo pelo qual, ao contrario, os rapazes adquirem
responsabilidades de ordem social.>® Esta separacdo de planos se reflete também nas
tarefas educativas i diferenciadas por sexo i que sao esperadas dos dois pais. Pelo que

concerne a relacéo pai-filho, vejamos que:

Espera-se que apessoaaquem (ofilho) se dirige como O6pai b6 pro
necessaria: a carne, através da caca, nos tempos anteriores; arroz, milho e feijao,

atualmente, através de plantacdes. O homem tem menos deveres para com

aquela a quem chama de o6fil hamaddequéi tbmb:
este ele deve ensinar a fazer arcos e flechas e a cacar, bem como os mitos,

lendas e rituais dos Maxakali. (...) Por sua vez, espera-se que aquele a quem

chamam dé 4futbh ao que ele chama de O6épai 6.
aroca 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 tradigéo oral. Por volta dos doze anos, espera-

se gue ele esteja preparado para a iniciacdo nos rituais religiosos dos adultos do

sexo masculino. (POPOVICH, 1980, p. 34-35)

Vejamos agora como as expectativas mudam ao tratar-se da circulacdo dos saberes
femininos:

A mul her que ® chamada de WdtoabasiCosphmgua cozi nh
familia: arroz, feijdo, batata-doce e milho. (...) Ela também lava roupas do marido

e dos filhos mais novos. Tem maiores responsabilidades para com os parentes a

qguem el a se refere como O0fil hasdéd ddiduhespar a
Suas demais obrigacdes sdo: ensinar a filha a tecer os saquinhos de malha, a

lavar as roupas dos irm&os, a enrolar a fibra de casca da arvore 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 caca, quanto
dosconheci mentos fAisobrenaturaiso e rituais par .

se limita a preparacéo das filhas para os deveres domésticos (lavar roupas dos irmaos)

%f£ comum nas etnografias sobre os povos ind2genas an
procri adovwesusimidtoumeanlodc r icadtural 0, que identifica o poder

uma capacidade fisioldgica (plano da natureza) e o poder criativo masculino em termos de um processo

sociolégico (plano da cultura), havendo rituais de iniciagao exclusivamente masculinos e proibicdes rituais

para as mulheres (ver: LASMAR, 1996). Em outras palavras, se a reproducéo biolégica é prerrogativa

feminina, os homens produziriam homens sociais. Diversas teorias da antropologia feminista apontam para

esta apropriacdo masculina do rit u a | em termos de Aexpropria-«o simb-1Ii
femnnado (LASMAR, 1996, p . 80) realizada pelos homens <co
(BATTELHEIM, 1962 apud LASMAR, 1996, p. 78).
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eparaafit ransmi ss«o00 de t ®atefatos wilgariab que,gamo jdvimos, 0 d
sao a tecelagem da fibra de embauba e a producédo de panelas de barro. Embora em
certos ambitos pode-se entrever uma complementaridade de funcdes (o0 homem sendo
responsavel por providenciar os alimentos e a mulher por cozinha-los, os homens
fazendo arco e flecha e as mulheres produzindo tramas e potes de barro)*® ndo ha
nenhum tipo de correspondéncia entre as fun¢cdes masculinas e aquelas femininas no

gue concerne 0s conhecimentos mitoldgicos e cosmologicos, de forma que: se o pai deve

ensinar aos seus filhos homens fAos mitos, as
nenhum compartilhamento desse tipo de conhecimento com suas filhas. Mais uma vez a
esfera ficultural, ritual e S o ésfera doadbmestieoled ® o p

do ordinario feminino. Esta abordagem se torna explicita num segundo trabalho de
Frances Popovich (1988), no qual a autora apresenta os deveres masculinos e femininos

gue estdo a base da divisdo 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 ibidem@43) anging marriages

Preocupada em compreender o0s motivos dam i nef.
Cristianismo, em trabalho publicado oito anos mais tarde T com o titulo emblematico
Social power through ritual power in Maxakali society®” 1 a autora trata de entender o
isednot isoci al 0 da religi«o tradicionaladon® papel

suprimento alimentar (através das ricas cacas) e na realizacdo de expedicdes bélicas,

%Sobre a fAdivis«o s e xamaslbrevkodedcric@esrmd tiatmlhos derRabinger, Amorim

e Marcato (RUBINGER et al, 1980). Segundo esses autores, aos homens cabe a atividade de caca e o
trabalho na roca (0o 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 cermica, produzem ornamentos e tecem redes de
pescar e de dormir, e bolsas (ibidem). Marcatoargument a: fas tarefas na tribo s«o e
com a categoria sexo. No trabalho agricola 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 preparacdo dos alimentos

na aldeia. A divisdo 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 as
mul heres confeccionar c o(bidemgpsl67).cacayas e cer ©mi cao
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, drasticas mudancas, colocando em risco seu
prestigio (e poder) social. O papel feminino, ao contrario, baseado nas atividades

reprodutivas, de criacdo, pequenas colheitas, producéo de redes e assuntos familiares,

teria permaneci do fi nt acificativas. Asewdtalizagdo dosriguais var i a -
seria, portanto, uma resposta para manter a estrutura social tradicional (renovando o
poder social masculino) face as mudancas causadas pela reducdo do territorio, pela
presenca dos missionarios e pela entrada da escola bilingue (POPOVICH, 1980):
In this paper | will show that the loss of the traditional Maxakali 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 val orlnpsendosalrealizagdo dos ritmais-yamdxod adnais
i mportante estrutura de uni f). Mas-umaovezdoopodgrr up o (
social, antigamente garantido pelas expedicdes de caca e guerra, e mais recentemente
centrado no acesso exclusivo ao y « mQ y & torpado como um dominio inequivoca 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 womenés fear of sdahndonmer
power. (ibidem, p. 27-28)
Em poucas palavras, o poder masculino estaria baseado em trés fatores: a forga fisica
(plano bioldgico); o controle dos recursos alimentares (plano politico-econémico); o
acesso ao Kuxex e o grau de participacédo a vida ritual (plano cosmolégico-ritual).>® No
Um ul terior elemento de domina-«o0o masculina seria exer

S e X U a adegHao tontmle das plantacdes (e dos recursos alimentares em geral): com excec¢ao para as
parentes préximas, o0 homem teria acesso as prestacfes sexuais de qualquer mulher que aceite alimentos
de suaroca (POPOVICH, 1988). Popovich explica as graves implicacdes desses pagamentos sexuais para
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entanto, em decorréncia do processo de contato com a sociedade envolvente, uma

estratégia utilizada para garantir a dominacdo masculina seria representada, também,

pelo dominio linguistico do portugués e pela interacdo com os dyuhuk (pessoas nao-

indigenas), sendo estes 0s nacionais brasileiros com os quais, nas ultimas décadas, vém

se intensificando as rela-»es (egidas o0qwaimands
distantes). Uma vez individuadas as fontes do poder entre os Maxakali, a autora

apresenta uma classificagdo baseada no acesso diferenciado a essas fontes, a partir de

fatores como sexo e idade. O patriarca i geralmente um homem mais velho e sébio i

gue organiza os rituais, alcancaria o papel mais poderoso. Os homens iniciados que tém

acesso ao kuxex e estabelecem interacdo direta com osy « mQ Yy tanobpm gozariam de

elevado poder. Logo abaixo encontramos 0s rapazes nao iniciados, que, embora nao

detém poder ritual, beneficiariam de certa imunidade contra os atos destrutivos dos seres

mais ferozes. As mulheres, junto com as criancas pequenas representam, enfim, os

sujeitos maisvulneraveisd a fiescal a soci al 0y,« ntooys® rebgsiongmu ai s mi
com aberta hostilidade (POPOVICH, 1988). Em prol a confirmar a divisdo sexual que esta
abasedadist ri bui -«0 do poder na sociedade nativa,
to confront both the material and the spiritual worlds, and the women needed only

ignorance and mal e pibddmepxc35).on to keep safeodo (

Resumindo, se além de deter o controle dos recursos naturais, o homem dispfe de
grande poder sdcio-cosmolégico devido ao conhecimento dos mitos e dos rituais
(aprendidos durante sua iniciagao) e de sua interagédo exclusiva com agéncias externas
(os brancos) e sfdbr en at uy«amgyyaafpther resta exercer seu dominio na
esfera dos afazeres e das relacbes domésticas e de parentesco, tendo como

responsabilidade central a de criar (e nutrir) seus filhos, sobrinhos e netos.>® Esta

as mul her es vi %v a BligatiofisTimfeod distribuition haves serious dmplications 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
orpromscuity the only solibidem@pmMd)f or some wi dowsod (

59 O reconhecimento do poder feminino passa pelo papel exercido nas tarefas domésticas e educativas:
Aiwhi |l e a woaonlyzonsidered lessequaldhan 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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separacao de dominios ganha énfase simbdlica quando € transposta para a dicotomia

Apuvesdsficont ami nadoo:

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 espa-0 ritual Apur oo Qque
mulheresfii mpur as por naturezao. Para a anotitwar a, t al
corresponde metonimicamente a uma mais ampla divisdo dos papéis sexuais que marca
o mundo concreto (cotidiano). Se os homens sdo os atores falantes e atuantes, as
mulheres constituem a plateia que os ouve; se 0s homens ocupam o centro, o lugar das
mulheres esta na periferia; se os homens dancam de forma complexa, as mulheres o
fazem de forma simples; se os homens guiam, as mulheres séo por eles guiadas (ibidem).
Os espacos, atos e atores do ritual tornam-se, assim, metaforas plenas do mundo
social.®? Por fim, o que a autora sugere é a existéncia de um dominio masculino dado e
Auni versal 06 que atua, de forma particular, SO0
Adi chot oatomaletweererhen and women to enhance the social power of the
malesandtor ei nf orce the dependent rol e alllidemgned t

p. 74).

Em estudo posterior, Myriam Alvares (1992) também remarca a relacdo de poder
exercida pelos homens sobre as mulheres. Mais uma vez o Kuxex é analisado como um
eixo cosmologico central para compreender o mundo indigena a partir de uma

perspectiva de poder (agéncia) 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 r el ational power. They have a significant role in t
(POPOVICH, 1988, p. 46).

60 Essa simbologia espacial ndo é nova entre os grupos Jé, tratando-se, como bem lembra Douglas

Campelo, citando Ewart, de uma dicotomia etnogréafica classica que opde o centro da aldeia 1 associado a

esf era mascul ii amespag periférigcd-donuiéstiad®o f emi ni no Ada naturezaod (
p. 21).
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do Kuxex que ocorrem i controladas e propiciadas pelos homens i todas as interacdes
sociais e extra-humanas. Pelo contrario, é as suas margens que as mulheres atuam, sem
perpassar os limites (espaciais e simbdlicos) de suas relacdes proximas de parentesco e
de seus ambitos domésticos. Mais uma vez, ao feminino é atribuido um lugar periférico,
inativo, dependente e delimitado pela centralidade da atuacdo masculina. Nas palavras

da autora:

A palavra Maxakali € masculina em sua natureza. Sdo também os homens quem
constroem e estabelecem as rela¢des sociais, as mulheres ficam nos intersticios,

nas Of r e sas destés, SApos homeéns que estabelecem as posicdes e

criam o movimento i o transito T entre estas, dentro do grupo. S&o 0s seus
movimentos, de reunido e de dispersdo nas préprias casas, que delimitam as

posi¢des femininas. Ou seja, o0 movimento feminino existe em fungéo e, acontece

em consequéncia, do movimento masculino. Nas reunides entre familias os

homens falam alto e no centro enquanto as mulheres sussurram entre si, por tras

destes. (...) As mulheres casadas que vivem nos grupos familiares de seus

maridos calam-se i falam pouco e baixo i deixam que seus maridos falem por

elas,ou quando necess8rio, falam atrav®s dos f
o ut ri aes@fins, inimigos e pugndy e , principda@ynmeeadormaosaos 6
yamiy i é masculina. (ALVARES, 1992, p. 190)

Os homens s«o0o el evados a s ujamlicenrtabemfsgulmandam s o0 qu
por meio de sua fAfala com os outr oendidoco@ at o r i
metafora do mundo social, pois, da mesma formo como acontece no r i t ual , i a
sociabilidade feminina ® s emprieidemd ipr 49.i onada
Estabelecendo as relacdes fundamentais entre 0s humanos e com 0S y « mQ y RSO p

homens detém o controle das interacdes entre os sujeitos do seu mundo, tanto na vida

cotidiana quanto na dimensédo cosmoldgica. Ao contrario, as mulheres, que sdo objeto

dessas relacfes, falam baixo,calam-s e, si tuadas numa di mens«o fAd:

fronteiras de seus lacos familiares, dentro de suas casas, falando para dentro:

arelacdo, assim como a palavrai amusicai é masculina. O feminino ndo emite

nem cria a palavra. Mas se sdo os homens que cantam com os espiritos, cantam

para as mulheres. Pois sdo estas quem os escutam. S&o estas que ficam e

ocupam o lugar dos viventes. (...) As mulheres mantém a posi¢édo dos vivos e

recebem a palavradosy « m@ynasculino é expansao, relacdo com o além, com

0 6outrobd e ® central. As muinKkdern p.190a per i f ¢
191)
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Desde sua posicdo de agentes-falantes-cantores 1T enquanto mediadores entre as
potencias externas e os humanosios homens s«o0 seres em i
criativos, estes se colocam num espaco abstrato entre os vivos e 0s yamQ y X tcapendo
sua palavra-canto-conhecimento as mulheres, que a recebem de sua posicao retraida e
terrena, de viventes. Essa possibilidade masculina de exercer o dominio social e
cosmoldgico seria dada pela passagem do mundo interior (profano, doméstico, familiar)
para o exterior (sagrado, publico, social), que os homens atuam mediante o processo
iniciatico denominado Tatakox. Através desse ritual, realizado aproximadamente aos sete
anos de idade, os meninos efetuam o deslocamento necessario para sair da esfera

feminina e ingressar no mundo dos homens.

A andlise da esfera sagrada enquanto nucleo central da cultura i dimenséo vertical
para a qual os homens se deslocam em seu
a uma esfera feminina profana i dimenséao horizontal i enquadrada como plano ordinario
e concreto da vida cotidiana (na qual ndo se realiza um desenvolvimento social e
cosmologico completo da pessoa), € uma constatacdo tedrica no minimo discutivel, a
qual reflete certa tendéncia, na etnologia amerindia, ao uso de categorias hierarquizadas,
dicotbmicas e morais, como: sagrado/profano, vida extraordinaria/vida ordinaria,
masculino/feminino (CICCARONE, 2004). O entendimento do ritual como metafora da
vida social e expressao maxima do poder masculino corresponde, nesse sentido, a uma
abordagem tedrica que assume como dada e universal a dominacdo masculina.! E é
exatamente a partir dessa perspectiva assimétrica que a diferenciacdo dos papéis

sexuais € entendida e representada, como a propria 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 revisdo sobre a antropologia do género nas décadas de 70 e 80, Cristiane Lasmar (1996) mostra
como numa primeira fase dos estudos feministas, a domina¢cdo masculina era pressuposta como um fato
universal, a partir do qual procurava-se, nos diferentes contextos etnogréficos, explicar suas causas
particulares.

expans

devi
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Para os fins da discusséo aqui proposta, ndo se trata, todavia, de negar a validade dos
temas e das hipoteses apresentadas pelos autores considerados, ou de discutir a
relevancia de suas contribuicdes tedricas e etnograficas. A centralidade do kuxex e das
intensas relacdes rituais que dali se propagam, as interdicbes femininas, a iniciacao
masculina como processo fundante de uma producao nativa da pessoa, o papel ritual dos
homens; todos esses aspectos sdo eixos certamente importantes para compreender o
mundo t i k miOddueanse pretende discutir, aqui, € a perspectiva adotada por estes
autores, da forma como foram privilegiados alguns fenémenos e ocultados outros,
ressignificando a experiéncia indigena a partir de uma perspectiva histérica e social

particular, tipica de uma certa (parcial) visdo antropologica.

Tais reflexbes estdo longe de ser novidade no debate antropolégico sobre o lugar das
mulheres nas etnografias.® A partir dos anos 7 0deaomihdcgdog e mon i
mascul i nao (L ASNvweR,sendodesionada dentro de uma mais ampla
cr2tica © autoridade etnogr8fica que probl ema
como instrumento de pr odu® ¢baend g 28 Autoees corsoo br e o
Christine Hugh-Jones (1979), Stephen Hugh-Jones (1979; idem, 1993), Joanna Overing
(1986, 1999), Peter Gow (1989), Marilyn Strathern (2009 [1988]), chamaram a atencao
sobre o uso de oposi¢des binarias produzidas pelo pensamento filoséfico ocidental que
se revelam simplicistas e inapropriadas para traduzir os discursos indigenas, apontando
para a necessidade de investigar as categorias nativas e as formas como estas
estruturam o mundo e elaboram seus problemas. Neste sentido, é notdrio como a visao
antropolégica ocidental tem projetado, ao longo da histéria da disciplina, uma
Aperspectiva masculina da vida socialo (ROSA
categorias ocidentais de género i baseadas nas correspondéncias simbdlicas entre a
esfera feminina e o dominio da natureza, por um lado, e a esfera masculina e o dominio

social, por outro i contribuiram para reiterar a divisdo binaria natureza/cultura

62 Embora haja, ha mais de trinta anos, autores que repensam as questdes femininas e as relacbes de
género em varios contextos etnograficos, (na melanésia, assim como na etnologia amerindia) acho
pertinente trazer tais discussdes aqui pois, ao meu ver, ainda ndo tém influenciado significativamente os
estudos realizados entre os Ti k ml 61 n

63 Os paradoxos implicados na tradugdo do discurso nativo, assim como outros aspectos autoritarios do
discurso etnografico, fazem parte de um amplo debate antropologico que tem sido desenvolvido ao longo
da historia da disciplina. Vejam-se em particular, as contribuicfes dadas pelos autores pds-modernos como
Clifford, Marcus, Crapanzano e Rabinow, publicadas in: CLIFFORD, MARCUS, 1986.
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fundamentada na visdo naturalista prépria do mundo ocidental (COLPRON, 2005).54

Assim, a diferenciacdo social e cosmoldgica entre papéis femininos e masculinos que

orienta 0 socius nas sociedades amazonicas, tem sido compreendida e significada a

partir da chave conceitual do fAantagoni smo

a Unica forma de relagdo possivel.®®> Ainda, sua base simbdlica se funda em um
antagonismo de tipo bi ol - gi co: Auma vez que se di
secrecOes e suas fungdes procriativas, o homem e a mulher sédo considerados como dois

termos que devem, necessariamente opor-se (...) Assim, a mulher enquanto procriadora,

é postadoladodanatureza, do dom®st i co ibedend@m96% ub mi ss«o00

Ao contrario, entendemos aqui que reconhecer a importancia da diferenca entre homens
e mulheres ndo significa necessariamente traduzi-la em termos opositivos e assimétricos.
O Aprobl emad da idaoposiomesteseceomoséaakyacinetente a experiéncia

histdrica e social do Ocidente e a um determinado conceito de sociedade que a funda. O

st

S €|

ngt

fato importante, salienta Lasmar,édeos antrop-1l ogos fitm@untarms e s gqu e (

mulheres que transformaram em objeto se a dominagdo masculina, que no Ocidente

assumiu um estatuto de problema era pPpr29-bl emat

30). Sobre isso, é extremamente relevante que Frances Popovich exprima a seguinte
ref | ex «o: AMaxakal i emterwomdnnferioy get tige woneen doi ndt
seem to agonize over their lack of equality with men. They seem to find their role very
meaningfullyo (P@POVICH, 1988, p.

Contudo, se a autora ndo aprofunda possiveis desdobramentos tedricos, tal afirmacéo
nos ajuda a provocar, nos termos de Lasmar, uma série de questionamentos: sera que a
interdicdo ao kuxex representa, para as mulheres t i k mu prablema central? Sera
gue elas se sentem dominadas pelo poder masculino? E se isso ocorre, sera que se da

Nnos mesmos termos postos pelos etndgrafos? Sera que sua perifericidade, suas formas

64 Descola (1992) evidencia como tal visdo dualista ® fiet noc°ntr i caoompreendar&dequad a

traduzir mundos i os amerindios i cujas visdes nao dicotdbmicas e ndo naturalistas ndo permitem reduzir
as relacdes entre homens e mulheres, e entre seres humanos e outras espécies (animais, vegetais...), a
binbmios como natureza/cultura. Lasmar (1996) mostra como a oposi¢do natureza/cultura esta na base de
certa essencializacdo dos papéis de género fortemente criticada nos anos 80 por autoras como:
STRATHERN, 2009; MACCOMARCK, 1980; JORDANOVA, 1980.

65 Veja-se, a esse respeito, o segundo capitulo da dissertagcdo de Cristan e Las mar: fAAmaz?!ni

do Antagoni smo Sexupb®86)( LASMAR, 1996,

A
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sutis de ver, escutar, partecipar, seu transito entre as redes familiares proximas,
constimiueers @l p Seragueod eteito® da agéncia feminina atingem somente
dimensdes intimas e ordinarias? Enfim, seriam as diferen¢cas entre homens e mulheres
pensadas por elas como antagonicas e exclusivas da mesma forma como sao

representadas nas etnografias?

Embora os dois autores i Frances e Harold Popovich i sdo 0s que mais insistiram sobre
a dominacdo masculina, séo eles os primeiros que nos deixam entrever, em seus textos,
elementos contraditérios que instilam reflexdes criticas sobre a hegemonia reiterada por
certo discurso antropdlogo, por eles diretamente defendido. Primeiramente, vimos como
a proibicdo ritual das mulheres foi ressaltada e significada como aspecto de sua
ignorancia e incapacidade de agir frente ao mundo socio-cosmoldgico masculino,

constituindo a base simbdlica de sua inferioridade social. No entanto, Harold Popovich

(1976, p. 27) lista entre os maximos conhecedores e organizadores de y « mQ ydao p

aldeia Asix ruling elders includi Apgajd®oe
poderiamos chama-la hoje)®® entre os homens mais poderosos da aldeia, ndo provoca,
todavia, algum desdobramento analitico a respeito das implicacdes conceituais que
levanta. Podemos intuir a existéncia de um certo conhecimento ritual feminino também

pelas palavras de Myriam Alvares (1992, p. 68) que, em nota 22 de seu texto fala a

(vecomeon

respeito dos cantos/y « maug as mulheres possuem, escrevendo: fAmas as aonul her ¢

capazes de cantar muito dos cantos, n«o
seja, além de possuirem cantos rituais préprios, as mulheres conheceriam e cantariam
muitos outros cantos. Frances Popovich (1988), em outro momento, também admite que
asmul heres fAsabem mais do que qualgquer wu
aprendem a ler, publicamente fingem ndo sabero®’ deixando entrever a existéncia de
certo conhecimento feminino que n&o se mostra da mesma forma que o masculino. Em
outras palavras, a autora apontapar a uma qualidade An«o

mulheres, embora ndo indague minimamente suas potencialidades expressivas. Ainda,

66 Problematizaremos adianteo uso do termo fipaj ®0 para referir
mais conhecimento ritual.

S - 0S
ma del
enunc.i

mo s ao

67 Traducdo livre. Naspal avras daceutaia: thht it®&e women know mor e

( POPOVI CH, 1988, p . 74) e fiThe women themsel ves,
pretend t hatibidelmey cannot o (

even
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outro paradoxo sobre a pressuposta relacdo de dominacédo é expresso quando a autora
constata o fato de que os homens demonstram acreditar nos y « mQ y & aopmesmo
tempo defende a ideia de que el BnsdeBnganare
apavorar as mulheres (e manter seu poder social sobre elas). Ora, 1 a davida surge
espontanea 1 se os homens também acreditam nos y « mqQ y xkomp poderiam as
mulheres se sentirem enganadas? A autora, mais uma vez, nao aprofunda os
questionamentos insitos nessas ponderacdes, mantendo uma perspectiva tedrica
orientada por preconceitos etnograficos. A mesma abordagem interpretativa emerge
também quando comparamos as andlises de dois mitos muito semelhantes, propostas,
individualmente, pelos dois missionarios norte-americanos. A primeira narracado a qual
me refiro € apresentada por Harold Popovich, e trata da luta de uma mulher com um dos

seres (monstros) mais ferozes, o temido gpmdxa:®8

gmoxa have a cutting blade along their forearms and with it cut off heads. One
legend tellsofangmoxdcutting off a manédés head.
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 gygmoxa 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 astulcia o perigosissimo

gmdxa, o espirito-onca-c ani bal que assombra a quietuwde

se de sua rede de embalba.®® Embora essa histéria mostre elementos que contrariam a
tese da ignorancia, do medo e da total falta de poder das mulheres frente aos perigosos
seres que ameacam seu mundo e aos poderosos homens que o dominam, ela é
analisada por Harold Popovich simplesmente como exemplo de uma esperteza
(cleverness) da qual fAtodoso os Ti kml @mnos sees

perigo s 0 s , compensando sua desvantagem fdde

68 @mObxa € um monstro, um espirito-onga-canibal que se alimenta de carne crua, podendo comer os
parentes vivos para saciar sua fome. Quando uma pessoa (t i k m)in&@olrespeita as condutas alimentares,
rituais e sexuais, apropriadas, ao longo de sua vida, apés sua morte pode vir a transformar-se nesse terrivel
ser (sendo este o destino natural dos brancos), assombrando a quietude dos Ti k ml 61 n

69 Veremos adiante (no capitulo 3) como, através da linha de embaulba, sdo contidos espiritos ferozes e
como essa fibra transforma, cura e atua na mitologia e nas esferas s6cio cosmoldgicas do mundo nativo.
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entanto, quando Frances Popovich transcreve um mito muito semelhante,’ no qual um

coelho escapa da predacdo de umaonca ferozi i t hadengdy| a g u aecodrendo a um

inteligente estratagema (analogo ao da mulher protagonista da histéria transcrita pelo

parceiro), o caso € interpretado como um exemplo, no plano mitico, de uma modalidade
fespecificamente masculinao de intera-«o0o com
protagonista € uma mulher, tem sido usado para explicar uma qualidade compartilhada

por qualquer pessoa t i k mIlé&d minimo curioso constatar como, segundo Frances
Popovich, o mito Ado coelho e da on-ao expli
especifica dos homens, os quais T icomo coel hos 1 redrentam as on- a
poderosas entidades sobrenaturais gracas ao empoderamento conferido pela iniciacao

ritual e por sua particular astucia (POPOVICH, 1988, p. 59). Levando sua analise ainda

mais longe, a autora sugere que esse mito explicaria a oposicéo entre o poder masculino

e a incapacidade de acdo feminina na interacdo comose s p2r i t 0 s : AMaxakal.i
children are completely powerless in a confrontation with the corporate entities, but the

men relate to the spiritworld as the rabbit in the folk tales
(ibidem, p. 58).7

A partir dos elementos aqui apresentados, entendo, portanto, que as representacdes da
experiéncia feminina propostas para o mundot i k m,ilodde mle serem uma descrigéo
neutra e objetiva do outro (pretensdo antropologica ontologicamente impossivel), revelam
mais um olhar etnogréfico tipico da tradi¢&o historica e filosofica do pensamento ocidental
do que uma perspectiva nativa do mundo construida a partir de suas categorias e
elaboracdes filosoficas. Como vimos, certo viés androcéntrico norteia as primeiras
pesquisas entre os Ti kml 6i n, nas quais o dom2nio do f
identificado com a esfera doméstica/privada (e dentro da qual as mulheres criam relacdes
biologicas, fisiologicas e funcionais com seus parentes mais proximos) em oposicao (e

subordinagédo) a esfera politica/publica, na qual se inscreve a acdo social e ritual

70 O mito encontra-se transcrito em: POPOVICH, 1988, p. 58-59.

L A inferioridade da mulher no mundo maxakali seria explicada, segundo a autora, também por um mito
de origem. Conta-se nesse mito que um Unico homem teria sobrevivido a um grande dilGvio que acabou
com todo o povo maxakali. Com a ajuda de Topa, uma espécie de demiurgo, ele encontra uma fémea de
veado, com a qual pode procriar seus filhos e repovoar o mundo. Segundo Popovich, este mito explicaria
o0 alto valor dado aos homens e o papel de menor valor reservado as mulheres, sendo limitado a reproducéo
sexual (POPOVICH, 1988).
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masculina. A partir dessas pré-categorias, entre outras, € que sdo compreendidos e
apresentados os demais aspectos praticos, filoséficos e rituais do mundo nativo.
Contudo, se olharmos para os principios operantes nos discursos nativos, notaremos que
tais oposi¢des, assim como as pensamos, revelam-se inadequadas para intentarmos sua
exegese. E neste sentido que, como salientado pelos autores supracitados, torna-se
necessario adotar uma abordagem critica que n&o interprete as relacbes de género
nativas necessariamente pela equa-«o0o Adomina-
mas sim que indague suas formas, caracteristicas e relagées peculiares a partir do que
a propria experiéncia nativa sugere. Assim, se Viveiros de Castro (2002b) aponta para a
necessidade do etnégrafo de levar a sério o discurso nativo, McCallum alerta sobre a
urgéncia de levar a sério o mundo feminnoibuscando em particul ar en
e a vida das mulheres sem pressupor valores ou significados associados a esses
dom2zni oso ( MCCAL L)U ™, sejal aveaddo prpssupostos analiticos e

oposicdes conceituais a priori para dar espaco as categorias filosoficas nativas.

Neste sentido, uma reflexdo inicial dada pela perspectiva filoséfica nativa, remete a

traducdo do etndnimo (por auto-d enomi na- «o) ATi kml 61 nd. Se,

o~

traduzido como fin-s, humanoso, ou fAgente de Vv
genérico das formas semanticas de auto-denominacao comuns nos povos indigenas das

TBAS, umas versdes nativas apontam para uma outra e mais interessante etimologia do

termo: ATi kml 61 n otik=hoeenis, an [=hdas,roé nramdlloereg dermodo que
sua traducdo, sugerida por alguns dos interlocutores nativos, é fin - s, homens
mul her eso. Di ferent ement e vdreus muthares)dei de amao mi a  (

equivaléncia (n6s igualmente homens e mulheres) essa traducdo - ndés, homens e
mulheres - nos instiga a tratar da diferenca de género de outras formas, nédo equivalentes,
nem hierarquicas. E exatamente a partir dessa, como de outras sugestdes dadas pela
perspectiva t i k m]lqgad tentaremos, ao longo do trabalho, propor novas hipéteses
sobre as relacdes entre homens e mulheres. Vejamos, por exemplo, o que nos revela um

mito nativo sobre o surgimento da primeira mulher.
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ASN

1.4 Putbyhex : o surgimentodamulher t i kml 61 n

Antes ndo tinha mulheres. M&néiyxop (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 entédo virou e a viu... Ela era bonita.
Tinha um corddo no braco 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.”? 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 hum canto afastado. Para manter sua

mul her, a Ynica entre os Tikmioéin, secreta,
couro de bicho do mato e a carregou consigo até sua casa ha beira da aldeia. Os

parentes ficaram desconfiadose coment ar am: el e sempre f az
da al dei a, por que agora ele foi fazer sua

dois rapazes-coelhos, K I n oexgmandaram dormir na casa de Kokexkata para

vigid-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 K1 n oforam e se fingiram

doentes. Quando chegaram perto da casa de Kokexkata comegaram a gritar

Huuuuuu! Huuuuuu! Rokexkata entdo os chamou, pois eram seus sobrinhos:
Minod»y°m para c8§, durmam aqui! o Os dois co
Deitaram perto do fogo, junto com o tio, e fingiram adormecer. Mas s6 ficavam

olhando, vigiando. Quando, certa hora, Kokexkata 0 s ¢ h a Kb n ¢ esifio
dormindo?0, el es fKokexkatagpegoubertdo urg ticdoatdente .

do fogo e o botou pertinho deles, para ver se estavam dormindo mesmo, para ver

se acordavam, mas eles ficaram bem quietos, aguentando. Entdo Kokexkata

sentou e abriu o kumi, a bolsa de couro, e dela tirou sua mulher bonita. Foi nessa

horaque osKT nogwg t aBhamh! AY«y « t e xfEthiYayaild y y« pi
vocé esta deitando com uma mulher!d Mas Kokexkata pegou a mulher e a jogou

junto com os paus de madeira. Nessa hora chegaram muitos outros homens, que
estavam ca-ando al i perto, e IKokexkata nt ar am:
respondi aadelBsBEurmstamatcontump a u ! Uma r difiN«dbeé fFau! o
mentira sua, porque nés a vimos! Ela é mulher de verdade, tem um cord&o no

bra-o e um no p®KJI nmempmamasimam o0 S

Yaya, vocé deitou com uma mulher, Y«y« te xektut
segurando ela!

Cadé? cadé? Epiya epiya

E sua mulher de verdade! y«y« xektut xeb
Cadé? cadé? Epiya epiya

Ela esta com um cord&o no braco Tute xop h« yon
Ela esta com um corddo na perna Tutexophdkup hoy
Cadé? cadé?

Eu estou s6 segurando um toco de Epiya epiya

madeira! Y« «te kukup mi
Cadé? cadé? Epiya epiya

(NOEMIA MAXAKALL, Aldeia Verde, 16 de agosto de 2016)

72 Kokexkata € um ancestral-lobo (lobo-guara).
73 Yaya é um vocativo que se refere a um parente ancido homem, como um avd, um tio ou um pajé.
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Assim Noémia Maxakali comeca sua narracdo sobre o surgimento da primeira mulher
t i k miPatdymex,’*que | iteral mente si gWmafouitrawersduoo | her
mito, contada por Delcida Maxakali’® narra que um ancestral transou com a argila-vagina.

A primeira mulher surgiu, assim, mediante um ato sexual.

Mas PutByhex nédo se faz mulher s6 pelo processo fisiologico. No fim do mito, a mulher
morta e repartida em pedacos pelos outros homens-antepassados, para que cada um
pudesse ficar com a sua parte. Cada parte da mulher foi, entdo, amarrada na casa de
cada um na espera que se tornasse uma mulher completa.”® Foi assim que, dessa
primeira mulher fragmentada, surgiram todas as mulheres da aldeia, dando origem ao

povot i kml761 n

Tal processo de metamorfose lembra, ao meu ver, as propriedades maleaveis e
transformativas do barro-argila, enquanto matéria-prima feminina. Segundo Lucia van
Velthem (2009, p. 222), as matérias-primas primevas possuem a peculiaridade de serem,
elas préprias, dotadas de agéncia metamorfica. Para os Wayana, a argila moldava por si
mesma as panelas de ceramica (ibidem). Neste sentido, o barro do qual surge a mulher
ti kmhabn® a fAterrado enquanto el ementotermbstr at
especifica, cujas caracteristicas organicas e minerais a definem enquanto substancia
fluida e apta a modelagem e queima, ou seja, a precisos processos de fabricacao.
Podemos observar, entdo, que, se a primeira mulher surge por um ato sexual, as demais
mulheres que multiplicardo a aldeia dando os primeiros filhos aos homens, ndo se
produzem atrav®s de uma aediate afpfopria tramsformagcioc a o0 , m
da argila. Trata-se de um ato demiurgico criativo que nos lembra o processo de producédo
sociocultural de um dos mais importantes artefatos femininos: as panelas. Ambas, mulher

e panela, sao produzidas pela transformacdo da mesma matéria. Neste sentido, nao é

74 Versao integral transcrita em apéndice (H1 - Histéria de Putdyhex).

75 Histdria publicada in: LAGROU (org), 2016, p. 240-253.

76 Esse ato lembra, segundo Sueli Maxakali (LAGROU, 2016, p. 250), uma pratica que acontece durante o
ritual de y « mo y quanklg o povo-espirito-feminino amarra em todas as casas da aldeia um pedaco do
mgnanam, o mastro ritual que é posto na frente do kuxex.

77 Na versao da histéria narrada por Delcida Maxakali (LAGROU, 2016, p. 240-253), antes do surgimento

da primeira mulher, s6 havia um indio (mdnayxop) que vivia sozinho com 0s outros seres-y « mo y Wntap
belissima analise dessa histéria como mito de origem do povot i k m,ié prbposta por Douglas Campelo
(2018) que a interpreta ao fim de explicar a qualidade partivel e multipla do corpo da pessoat i k m,lqdei n
carrega em si e compartilha com outros corpos-pessoas, cantos-y « mgelacdes, lugares e memarias.
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novo constatar como, no mundo indigena amerindio, corpos e artefatos se fabricam
mediante técnicas semelhantes (LAGROU, 2009; BELAUNDE, 2017). De fato, afirma
Lévi-Strauss, a relacdo entre artefato de ceramica e corpo de mulher é algo manifesto na

mais ampla mitologia amerindia (e até universal):

os indios das duas Américas ndo consideram a mulher apenas como causa
eficiente do vaso de ceramica: identificam-nos em termos simbdlicos. Essa
identificacdo poderia, alids, ser praticamente universal; 0os vasos com seios
provam isso em relacdo a Europa proto-histérica (...) A mulher, causa eficiente
da ceramica, se metamorfoseia em seu produto; antes fisicamente exterior, fica
moralmente integrada a ele. Entre a mulher e o pote, uma relagdo metonimica se
transforma em relagc&o metaférica (LEVI-STRAUSS, 1985, p. 224)

Voltando & andlise do mito t i kinmi uta ulterior leitura torna explicito um principio

orientador da primeira diferenciacdo fde géneroonativa: Putdyhex é mulheride ver dadeo
porque usa ornamentos no corpo. Os ancestrais que a descobrem ndo qualificam sua

feminilidade por atributos fisicos, mas sim pelas pulseiras e tornozeleiras de fibra de

algodao (outro importantissimo produto da arte feminina) que ela veste e que a

i e mb e | eNa aarsdo. da histéria contada por Delcida Maxakali (LAGROU, 2016, p.

240-253) a mulher, além dos cordbes de fibra, seria enfeitada por contas verdes,

referindo-se a sementes, pedras e migangas brilhantes que embelezam e generizam o

corpo feminino. A ( wra loutral aspeeto gl@ cofd veremnds,0éd ®
fortemente presente na estética das mulheres (assim como na estética ritual),

contribuindo para produzir e transformar seu corpo como um corpo feminino.

Entre os Ti k mi d&iftanto, o porpo feminino ndo se opde ao corpo masculino, por
pertencer a uma (pressuposta) esfera da natureza. O que diferencia Putdyhex do homem
nao é sua biologia, mas suas qualidades criativas, sociais e estéticas que sao, por sua
vez, frutos de suas habilidades técnicas (tecelagem, ceramica, arte da migcanga) e, como

veremos adiante, de suas competéncias relacionais e xamanicas.”®

78 No mito wayana sobre a origem da mulher, a primeira mulher é gerada pela fibra de aruma, e pintada
com urucum (VELTHEM, 2009). Aqui, também, o género feminino é produzido por meio de um processo
social.
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1.5 Novas pistas etnograficas para repensar a mulher e 0 mundo feminino

Insistir na representacdo de um mundomascul i no fido | ado da

feminino Ando | ado da naturezabo, ali ment a

mulheres, que persevera em exclui-las dos grandes interesses etnogréaficos i voltados a
temas como a caca, o ritual, a guerra, a predacdo e o xamanismo, indagados como

dominios exclusivamente masculinos. Na etnologia amazonica, este fascinio pelo exotico

cul

t u

uma

epelasgrandes estruturas proporcionou um Ssistem8tic

domesticidade e pel oG 1999t p.d84)a seadd es(a® ¥steRs N

identificadas com as dimensdes do familiar, do concreto, do profano, do ordinario.”

Todavi a, tiaslt enfodl-hgda ceap nos diz mais sobre

do que sobre a densidade simbdlica, intelectuale s oci al i ntr2nseca

"S

a (

pI

dom®sticas e rotineiraso das mul heibidem),a ndz2 ge

busca pelo extraordinario tem produzido uma certa cegueira dos etnografos a respeito do
cenario cotidiano, tornando-os incapazes de vislumbrar seus multiplos sentidos sociais e
cosmoldgicos. Questionando a centralidade dada as perspectivas masculinas na
producdo da socialidade, autoras como Joanna Overing (1999), Vanessa Lea (1999),

Cecilia McCallum (1999) e Luisa Elvira Belaunde (2006), finalmente chamam a atencéo

para a relevO©ncia de temas | igados ~ ade°nci a

forma complementar as atua¢des masculinas i contribuem centralmente na constituicéo
dos mundos indigenas, de suas identidades culturais e sociais (MCCALLUM, 1999, p.
12) e do bem-estar coletivo (OVERING, 1999).

Assim, praticas, relacdes e sentidos do cotidiano (marcados pela agéncia feminina),
subestimados pela tradicdo antropoldgica, requalificam-se enquanto dispositivos centrais
para compreender a producdo e a manutencdo da socialidade indigena, sempre
entrelacada com as dimensdes miticas e cosmologicas. Pois, como ressalta Overing
(idem) , ® propriamente a partir de habili
casar, tecer, cacar, plantar, construir casas, que a vida humana se define e se torna

poss2vel, uma vez que o Acoti di anoo0smundoe

79 A falta de interesse etnografico para as atividades rotineiras e as habilidades ordinarias foi criticada por
autores como: HUGH-JONES, 1979; GOW, 1989; OVERING, 1999; STRATHERN, 2009; LEA, 1999;
MCCALLUM, 1998; idem, 1999.

dades
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Finalmente, a vida diaria e as atividades femininas séo reveladas em seus significados
mais amplos, desvendando seu poder criativo e simbdlico. Os aspectos masculinos nao
sdo negados, mas sim integrados a uma andlise que enfatiza a complementariedade das
agéncias, producdes e sentidos do masculino e do feminino. As diferencas entre homens
e mulheres sdo, portanto, repensadas a partir de uma nova perspectiva relacional e

complementar de mutualidade e interdependéncia.

Inspirado por essas reflexdes, o presente trabalho pretende contribuir ampliando a
discusséo sobre a vida cotidiana e a experiéncia feminina nos mundos amerindios, a
partir do contexto etnogréfico considerado. No contexto ti k m1, fovas pistas analiticas
sdo inauguradas por um conjunto de trabalhos mais recentes. Apesar de nao se
dedicarem diretamente as mulheres, esses estudos representam um esforgco mais
profundo de compreensdo do discurso nativo, que langca novos olhares sobre a
participacao ritual feminina e as relacées cosmoldgicas entre mulheres, homens e seres
y « mo y Realigando densas etnografias sobre alguns ciclos rituais, e seus repertorios
musicais (Xi ngn, M8gmdka, K&mayxop), autores como Eduardo Rosse (2007), Douglas
Campelo (2009) e Ricardo Jamal (2012) apontam para a centralidade das mulheres (seus
atos e suas posi¢fes) no encontro com 0S 'y « mQ y som ps, quais detém relacdes de
parentesco e afinidade i sendo suas maes, potenciais esposas ou sogras. Ana Estrela
(2015), em sua analise da realizacdo cinematografica maxakali como pratica estética e
politica, também lanca hipéteses sobre interessantes relacdes entre cosmologia e
praticas femininas. Finalmente, as contribuicdes de Rosangela de Tugny (2010; idem,
2011a; idem, 2011c), sempre centradas no estudo dos mitos e dos cantos-rituais
t i k mindd ajudam a tracar relacées mais profundas a respeito da agéncia das
mulheres, vislumbrando sua complexidade na ordem cosmolédgica. No ambito de um
projeto de producéo fotografica realizado com as mulheres de Aldeia Verde, Alvarenga e
Tugny (2009, s/p.) escrevem que : ARembora as interdi -osdéasa
impressao de que estamos diante de uma sociedade machista, na verdade, muito ao
contrario, elas ressaltam a forca do olhar feminino, bem como a importancia do lugar da

mul her o.

80 Hugh-Jones (1979), Gow (1989) e McCallum (1999), entre outros, demonstram como a organizacao

social dependa de processos figedistibuickoatiotas 0 envol vi

mu

n e
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Aspectos da centralidade da mulher t i k mle @é sua acdo em seu mundo sécio-
cosmoldgico sao, agora, desvendados. Na mesma linha, Eduardo Rosse (2007), em sua
anélise do ritual do X I n ¢povo-espirito-morcego), ressalta o papel fundamental da
interacdo feminina com 0s y « mo y »aopartir da qual i através de atos de

consubstancializacdo 7 se constitui ritualmente a socialidade nativa:

O que importa paraosy « migég é os homens. Estes sao apenas intermediarios.

O que importa é as mulheres. Somente quando ha presenca feminina, seja
através da comida seja através da danca/seducado, os cantos ganham palavras
(substancia). (..) Os X1 ngmocam fsubst©nciasd com as mu
dos cantos (deles) contra a dan¢a e a comida (delas), e em seguida comida
(deles) contra substancia sexual (delas). E quase como se as doadoras da
comida fossem sogras e as mocas as esposas oferecidas aos X I n .gOmX 1 n o m
seriam (como bem me lembrou de Tugny) ndo s6 0os consanguineos ou parentes

gue se afinizaram apds a morte, mas também os afins que se tornam parentes
nesta troca de substancias. Vista através desta dindmica, a aldeia como um todo

se torna fundamentalmente feminina. (ROSSE, 2007, p. 119-120).

A centralidade do kuxex (e da participacdo dos homens) € aqui repensada e tornada mais
periférica a partir das relagdes (inclusive de parentesco) que as mulheres produzem com
0sy « mQ Yy gendp elas as Unicas destinatarias de seus atos e palavras. De fato, os
rituais que sao realizados nas aldeias tém como objetivo principal estabelecer diversas
formas de interac&o entre os seres ndo-humanos e as mulherest i k m.ITdid interacées
I que se ddo mediante o canto, a danca, a seducao, a comida, a brincadeira i € que dao
sentido a sua presenca na terra. Pois ndo ha possibilidade de relacéo, de alianca, de
trocacom osy « mo y se apmulheres ndo estao presentes e preparadas para recebé-

los, ouvi-los e, sobretudo, alimenta-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, € um
ato fundamental da relagdo com os 'y « m@py que cria e mantém com eles o vinculo de
alianca e de parentesco. Alimentando os seres aliados com suas comidas (beiju, frutas,
castanhas, batatas, mas agora também biscoitos, refrigerante, pdo e café) ao longo de
toda sua permanéncia na aldeia, as mulheres ganham, em troca, seus cantos e a carne
por eles cacada, ou seja, suas valiosas substancias-conhecimentos. Ao receber a carne

e transforméa-la em comida mediante processos de cozimento, as mulheres neutralizam
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uma substancia potencialmente perigosa tornando-a algo comestivel. Assim fazendo,
elas alimentam e produzem vinculos entre humanos e ndo-humanos, aparentando
pessoas e y « mQ y & digsipando possiveis almeacas ao socius. Na verdade, é
interessante aqui retornar ao estudo de Frances Popovich para ver como, apesar do olhar
racional e etnocéntrico sobre oritualt i k m{qdelé pretensiosamente descrito mediante
uma linguagem teatral-dramatica, enquanto per f or mance masculina #dfe

modo indireto, a autora ja sinalizava a importancia do papel feminino:

As the chief beneficiaries and main audi en:«
and maskings, the women are also importante in the ritual activities. From an

ant hropol ogi cal perspective, the womands ro
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 espaco, a visdo e 0s cantos com oSy « mQ yno kugex,
as mocas e as mulheres (mdes dos y « mo Y, xverdadeiras destinatarias das
performances rituais, relacionam-se com eles através de trocas alimentares, além de
dancas e brincadeiras que as divertem sempre muito. De fato, para garantir o bom éxito
dos encontros e favorecer a interacao saudavel e positiva entre os humanos e os seus
y « mo y xpapgel mais importante das mulheres é oferecer-lhes suas comidas e receber
seus cantos e sua caca. Essa troca ritual, cuja responsabilidade é inteiramente feminina,
® fundament al na intera-«o0 com O0S i n¥Ywmer os ¢

relacionam.

Todavia, 0 que Tugny (2011a) propbe €, sobretudo, uma nova leitura das qualidades
femininas. Aspectos que até entdo representavam sempre em negativo a exclusao ritual
das mulheres 1 a proibicdo do olhar, sua participacéo inaudivel e sutil i sdo tratadas,
pela autora, enquanto qualidades estéticas e sensiveis, densas de sentidos e
provocadoras de efeitos sociais e simbdlicos mais amplos. No lugar de uma
representacdo da mulher submissa e interditada pela autoridade masculina i
caracterizada pela auséncia de relacbes com qualquer subjetividade externa i, a autora

re-enquadra a experiéncia ritual feminina a partir de sua diferencga, e ndo a partir de um
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confronto depreciativo com a atuagdo masculina. Nesse sentido, a participacéao ritual das
mulheresndo ® tr atada em t ec imaa@terdgdo, mawam comaiusna
outra forma de relacdo. Tal perspectiva produz uma mudanca analitica radical, pois
desconstréi a oposicdo entre mulheres e y « mg y eno favor de uma relacdo de
Acontigui dade ¢TUGMYL 2000R B Nt&acdo capturada pela autora nao €
impedida pela proibicdo do olhar, mas, ao contrario, € possibilitada por ela, baseando-se
exat ament e gunase-veet(DOGNYe 20fila, p. 154). Caracteriza-se, assim, uma
especifica modalidade do olhar feminino, a qual se qualifica por n&o fitar diretamente os
y « mo y griango com estes uma relacdo que passa pela ordem do sensivel. Olhar

abertamente paraosy « mo y aleagTugny (2011a) implicaria, para as mulheres, perder

essa rela-«o0. A fivi s«0 n «oibidermp.27) provacada pelafi n « o

cegueira, ou semi-ceguei r a, ® wuma gqualidade?® gueiémi nar o

compartilhada pelos proprios y « mo y 00 quais se manifestam sempre de olhos

vedados, ou semi-vedados, diferentemente dos homens que estédo de olhos mais abertos.

Esseestadodeiquasenhar 06 comparti | hya«dmo ypefletpo canateh er e s

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 tedricos que esse novo entendimento da agéncia feminina deslumbra,

algumas reflexdes se tornam, a partir daqui, fundamentais.

O interdito do olhar feminino para com 0s y « mQ yném implica necessariamente em
An«er o, mas sim ver i aledzandouuma &isaco quel énohusive,
aproxima-se de uma visdo xamanica, produzida mediante um processo de cegueira que
permite enxergar mais, abrindo os olhos e a visdo.®2 Como em muitas praticas

xamanicas, 0 que precisa ser visto é algo muito mais complexo do que é enxergado por

car a

mp o

ou

ocC i

d

uma Vi s«o fAi medi atao dovmumdon«PoKsignt émncao e mf
An«o conhecpadtioui flax®d. N e s s & néd® ear na admadilha® i
conceitual de gue 0 qgue ® Ai o hexasshiiamentt o 0
Afdesconhecidod (como sugere O nNOosso Vi ®s

8 ALi mibna® o adjetivo wusado por Tugny par al fgmined, i f i car
caracterizadoporquase-vozes A" beira da compreens«o ou da audibil
82 Para experienciar dimensdes xamanicas, os jovenst i k mpa8slam por estados de cegueirai igu as e

v e T frovocados pelo uso ritual de fumo e mel (TUGNY, 2011a).
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fundamental de conhecimento). No mundo t i k m,[ ad Icantrario, a forma de ver,

conhecer e atwuar, medchates®!| bosr digip@mdee

especifica de ser e agir no mundo. E, se por um lado, a ndo-visdo, ou quase-viséao, € algo
gue parece caracterizar o jeito de (hao) olhar das mulheres, por outro, quem conhece um
pouco os Tevk fadindehta ter constatado que fitar, olhar nos olhos, olhar
diretamente, também ndo € uma pratica que caracteriza um modo de ver tipicamente
masculino. O que se quer salientar € que ndo estamos diante de duas modalidades
opostas de visdo, mas sim, de dois olhares diferentes e ndo hierarquicas.
Aprofundaremos esse aspecto no capitulo 4, quando abordaremos as modalidades de
atuacdo feminina e masculina como divergentes, mas complementares, descartando
relacbes que impliguem numa diferenca depreciativa entre os dois termos (saber
masculino versus desconhecimento feminino; visdo masculina versus cegueira feminina,
fala masculina versus escuta feminina, etc.), sem por isso tornar sua diferenca
equivalente, opositiva ou simétrica. As diferencas de género, entre os Ti k m] dizénm
menos a respeito de oposicdes gritantes, que sobre variacbes gradativas e
intercomplementares. Em suma, se as praticas masculinas rituais, de caca e de guerra
sdo desde sempre analisadas em seu potencial so6cio-cosmoldgico, os cuidados
femininos com o sdcius i 0s cuidados domésticos e rituais, as praticas alimentares e de
cura (desvalorizadas pelo olhar do observador ocidental) i ganham, agora, densidade
simbdlica, a partir da andlise do proprio mundo cosmolégico nativo e suas

complementariedades de género.

a u

Ainda, Alvarenga e Tugny (2009) chamam a atencéo para o y« mgegminino (Y « mQ y) h e x

como sendo um dos mais respeitados e dos mais poderosos do cosmost i k m.ISéglien
entdo, a transcricdo integral do importante mito de Y « mgq y daeforma como foi me
contado em campo, por Delcida Maxakali:

Antigamente, gente t i k mieflmdndyxop [antepassados]. Os mdnayxop
fizeram aldeia com o kuxex e chamaram Koatkuphi [povo-espirito-mandioca). E
Koatkuphivei o e cantou assim: fAhuooooooo0.
Koatkuphi e ficaram no Kuxek. Mas depois eles foram embora com todos os
homens. Assim, na aldeia ficou um homem s6. Ai todas as mulheres olhavam
mal para ele, porque o homem néo podia ficar. Até hoje, com Koatkuphi Xuxap,
todos os homens devem sair da aldeia. Hoje eles sabem disso e nenhum homem
ficanaaldeia,poi s as mul heres n«o gostaram e

f

al

nos

ar a
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l 00! E assim fizeram. O mataram omenge |l evar an
Koatkuphi pegaram para ir embora. As mulheres cavaram um buraco e colocaram

mdnayxop la4 dentro. Todas as mulheres o levaram e o colocaram no buraco. E o

colocaram no buraco sentado. Pintaram seu rosto, quebraram carvao 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. Ai as mulheres foram pegar

batatas [batata-doce]. Pegaram batatas e as trouxeram para a aldeia. Cavaram

a terra e enterraram as batatas com carvdo e fecharam o buraco, deixando

cozinhar as batatas debaixo da terra. Mdnayxop ndo cozinhava com agua. Mas

guando foram pegar as batatas tinha uma cobra grande (kaya). As mulheres a

mataram e a trouxeram para casa. A cobra era muito comprida assim que a

cortaram e cada uma delas pegou um pedaco e comeu. Comeram cobra e

ficaram encantadas (yay xameat). Uma delas ficou com uma casca de cobra no

dente, que parecia igual uma escama de peixe. Quando chegaram os homens

gue tinham ido embora com Koatkuphi viram o homem que estava morto no

caminho. O viram e ficaram preocupados, desanimados. S6 um deles estava

alegre e foi brincar com a esposa, sorrindo, sorrindo, porque estava com saudade

dela. Ela também estava feliz, mas ndo sorria. Sorria, mas fechava a boca

rapi dament e. A2 seu esposo pensou: fipor que
brincar mais, muito forte, até que ela sorriu, e ai ele viu a casca de cobra no meio

do dente e falou par a umhmisandinee doseuaénteEs per a!
dei xa pegar! o Mas ela n«o deixava. Era cas
verdade, mas ela ndo deixava que ele a pegasse. Ele entdo a deixou e foi para o

kuxex, foi assobiando, assobiou Paxot, chamando os homens e todos foram la

para o kuxex. Umave z al i , ele falou: Aguero falar ¢
estdo bem. NOs pensdvamos que elas eram boas, mas elas fizeram coisa ruim.
Comer am cobr a! As mul heres comer am cobr a
responder am: i Agor ae donversaram snuite Discatinachoe! 0
assim decidiram: ivamos p-4agaaokuxexaAssimm i an- a [

vamos matar as mulheres. Vamos mata-las por que n«o s«o0 boas. 0
mulheres também sabem muito e ndo deixaram de olhar as criangas. Elas

olhavam as meninas para os homens nédo leva-las para o kuxex. Ai os homens

levaram arcos e flechas parao kuxexe f al ar am: fipeguem a menir
dentro do kuxex! 0 . Um homem que ficou em casa foi
conseguiu pegar uma menina e leva-la para o kuxex. A méae que estava olhando

foi atrds dele e parou na frente do kuxex, o olhou entrando, levando a menina

para dentro do kuxex. A menina comec¢ou a chorar, porque estava querendo

mamar . Chorou, chorou. A2 chamaramua m«e: |
fil ha! 6. @Auguinhoraparedeidmkugexe f al aram para el a: #.
peito para a crianga mamar! Aqui tem uma fresta para vocé por seu peito para

sua filha mamar o. A m«e f o Modnéyrop finharpeito pei t o

grande. E na hora em que foi dar o peito para a menina sairam do kuxex todas
as flechas para ela. Mas méndyxop[ o mar i do da mul h&@aeam m
a minha esposa, a?z eu vou matar a su
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,
entdo, foram atras delas. Mas elas fugiram e se juntaram em algum lugar no mato.

Ai pegaram lenha e foram fazer uma fogueira. Pegaram a mulher morta e a
seguraram por cima da fogueira, balancando-a. Balancaram ela por cima da
fogueira e a deixaram em pé. Todas a pegaram e a colocaram em pé e falaram
assi m: facabouo. As mul heres que 8§ estava
filhas meninas e foram até a beira do rio, na areia. Ficaram la e cantaram. Os

homens decidiram ir atras delas para mata-las. As olhavam e se prepararam para

mata-las. Na hora em que elas foram cantar, eles foram para mata-las. Mas
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Y « mg y éstavam meio-olhando e entraram na agua, no rio grande. Ai os
homens sairam de onde estavam, e foram atras delas, mas elas iam entrando na
agua e eles ndo conseguiam pega-las. E na areia s6 ficavam os seus rastros.
Elas foram embora e os homens ouviam Y « mg y ¢taetando de longe e iam
atras, chegavam la mas elas ja ndo estavam mais ali... j& estavam cantando de
outro lugar, e os homens de novo iam atrds, mas de novo chegando la elas ja
ndo estavam mais, iam entrando na agua, e assim mais vezes. E elas cantavam:
i 0 0 0 0 h hAs Imhblideres foram cantar de novo e colocaram as filhas em
buracos cavados na areia. Elas tinham levado todas as meninas, néo 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 |l onge e a m«e pensou asasiwmai ime pegdod.

foi para pegar, mas parou e voltou, e entrou na agua com as outras mulheres.
Dei xou a filha para atr§8s, na areia.
bom. N&o vamos querer matar mais. Porque j& conseguimos pegar a menina.
Vamoscrescer com el ao. E a2 pararam de

virado Y « mqQ y. Aemulheres ficaram encantadas e ficaram cantando o canto
da casca da cobra. (DELCIDA MAXAKALLI, Aldeia Verde, 29 de outubro de 2015)

Nesse mito aparecem varios dos elementos que serdo retomados ao longo do trabalho,
e que nos ajudardo para compreender e qualificar o modo de ser e agir feminino.
Primeiramente é interessante ver como, embora as mulheres néo entrem no kuxex e ndo
olhem diretamente elas veem tudo o que acontece ( i ma sY «ang) y éstavam meio-
ol handoo) , rompendo comawmbaiseada da pa
casa ritual e na impossibilidade de fitar os seres que ali se abrigam. Em seguida,
podemos observar como, nessa histéria, as mulheres e os homens se relacionam de
forma complementar, a partir de vingancas reciprocas, demonstrando contar sobre
habilidades e saberes especificos que orientam suas decisdes e praxis, de modo astuto
e de acordo com o género. Uma outra versdo do mito® explica que as mulheres foram
comer batatas e a cobra grande porque os homens as deixaram com fome, nao dividindo
sua caca com elas. A primeira vingan¢ca nasce, aqui, como resposta a ruptura da
reciprocidade entre homens e mulheres. Embora as mulheres possam colher suas
batatas para comer, a comida cotidiana depende do engajamento mutuo das habilidades
femininas e masculinas. Se as mulheres sdo responsaveis para a preparacao (cozimento)
dos alimentos, os homens o séo para trazer o alimento cru, produto de sua caca. O

descompromisso dos homens com seus deveres conjugais dei xa as mul

A?z2 0s

ir atr &

@jbeé -

her es

rai Daoforma similar, 0SS homens ficam aborreci

83 Veja-se a histériade Y « mo yih 8UGNY, 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 compartihamento de seus
produtos/habilidades. Finalmente, o mito se resolve com uma solugéo que, apesar de ndo
recriar o equilibrio inicial, também n&o provoca o sucesso de um grupo em detrimento do
outro. Escapando de um final simétrico, ou de uma relacéo hierarquica, os homens e as
mulheres, diferente, mas complementariamente, encontram seus caminhos resolutivos.
Os homens, salvos do perigo de extingao por ter capturado uma menina, retornam a sua
aldeia pela terra (floresta). O caminho das mulheres é, ao invés, o rio, no qual elas,
transformadas em seres aquaticos encantados, entram para se disperder, cantando, com
suas escamas brilhando. Sem duvida, o canto (ritual) aparece como lingua natural e
modalidade expressiva (também) das mulheres. Outros elementos centrais aos quais
retornaremos ao longo do trabalho séo a cobra, a escama, o reflexo da agua (brilho), a

batata-doce, a agua (rio), o fogo/fumaca.

Em referéncia a esse poderoso y « mqale 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-espirito-lagarta) € o y « mgegponsavel por trazer os espiritos das
criancas mortas para suas maes. Nesse ritual, todos eles se tornam y « mo ydasequais
as mulheres, suas filhas e netas, cuidardo com carinho (oferecendo-lhes alimentos,
cantos e outros produtos) ao longo de toda sua vida, promovendo nas mulheres, o
veremos adiante, um processo de producédo de seu corpo/pessoa. Ainda, Y « mQ ydtua x
um papel fundamental para finalizar todo processo ritual de cura das pessoas doentes,
refletindo a centralidade do papel feminino na manutencédo da satde dos T i k ml Mak n
também ¢€é um ser que, quando visita os humanos, torna explicitas certas
complementariedades de género. Em sua estadia na aldeia, Y « mQ y gragluz o socius
dos vivos realizando praticas de cuidado dos ambientes domésticos. Enquanto todas as
mulheres saem da aldeia para ir pescar longe de suas casas, as Y « moQ Y, jugaxcom
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 refeicao. O fato de que os
y « mQ yvdmgs aldeias tanto para cacar, cantar, dancar, se pintar, curar, brincar ou

comer, quanto para cuidar das casas, nos revela como, no mundo nativo, as tarefas
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Aidom®st i c a matvidadas altamente \alorizadas tanto pelas mulheres quanto
pelos homens, tanto pelos vivos quanto pelos Y « mQ y. Xab gspecto é tornado visivel
pela inversdo operada entre espagos e papeis masculinos e femininos: enquanto as
mulheres saem da aldeia sua atividade de pesca, oshomenseasY « mQ yperenanecem
na aldeia para realizar tarefas domésticas. Mas ndo é s6. Uma demonstracdo da fluidez
entre as posi¢des femininas e masculinas é expressa pela excecao que acontece durante

esse (e outros) rituais, quando as mulheres entram no Kuxex.

H§ diversas ocasi»es rituais em que as

c a n t: dusanite os ciclos festivos de Y « moQ y (b yé&m ¢ figminino), P o 6 (@qvo-espirito-
macaco), Koatkuphi (o feroz e cacador espirito-da-mandioca) e Kémayxop (um casal de
seres femininos que funda um sistema de amizade formal marcada pela reciprocidade
ritual entre os humanos) as mulheres tém acesso ao kuxex. Dentro do espaco ritual, elas
pedem para seus kdmay®* para oferecer-lhes os produtos de suas cacadas. No ritual do
Koatkuphi mais uma inverséo acontece: enquanto o s Y « me @shamgns saem para
cacar, maes e filhas cantam e arrumam o Kuxex (invertendo a dinamica de género, os
espacos e papeis, que ocorrem durante o ritual de Y « mqQ y).hrigam ali até Koatkuphi

voltar, e bater com suas flechas na porta da casa dos cantos.

Uma outra dindmica ritual que confirma a complementariedade ritual entre os papeis
sexuais ocorre no Kdmayxop. 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 semicirculo ideal das casas da aldeia. As mulheres de
cada nuacleo familiar esperam dentro de suas proprias habitacdes (é importante que
nenhuma delas esteja fora e nenhum homem dentro), mostrando-se empenhadas na
producdo de artefatos femininos (redes de pesca, bolsas, vestidos, ornamentos...). Ao

chegar, os homens da aldeia pedem para elas mandarem seus produtos (femininos) para

8 Oskdmdy, ger al mente traduzidos para o0 p o &otpargpios rduai€ o mo

de sexo oposto e ndo parentes que estdo vinculados entre si por uma amizade formal, desde seu
nascimento (por heranga familiar) através de uma relacéo de reciprocidade. Tal relag&o implica em trocas
(de comidas e outros bens) durante os eventos rituais e em deveres mutuos, entre 0s quais, 0S Servicos
funerérios. Sua relacao de reciprocidade ritual implica em vinculos formalizados e na proibicdo de aliancas

matrimoniais. Eduardo Rosse (MAXAKALI, ROSSE, 2011, p. 28) define esse vinculo comou ma A aeni

f o r nhardada por descendéncia que se sobrepde as redes de parentesco.

mu |

zad

her

fi

C

C
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seus kdmay-homens:® fiQuando voc° pegar kimdy Qundo favernda p a
colar, manda para o kdmay! Quandokémayp e di r, e mpr € Nécéuppedido el e! 0
que deve ser retribuido na hora; trata-se de uma deixa que lembra os deveres de
reciprocidade entre kdmay. No outro dia, serdo as mulheres que visitardo os homens de

casa em casa. As regras sdo as mesmas, embora 0 movimento das visitas seja contrario:

se 0s homens comecaram pela extremidade direita do semicirculo ideal das casas, as

mulheres comecardo pela extremidade oposta, sendo a primeira casa a Ultima visitada

pelos homens no dia anterior, e a ultima sua primeira. Na hora em que o grupo das

mulheres chega em cada casa, pedepar a o0s homens que est«o pro
mascul i noso (arcos e fl echas, bodoques, arr
domésticos, para mandar as presas que cacardo com tais instrumentos para suas kdmay-

mu | h e kdendy; quaimdo matar jacaré, manda a cabeca para a kdmay! Quando matar

anta, manda a cabeca para a kdmay! Quando matar tatu, manda a cabeca para a kbmay! 0

e assim por diante. No entanto, os y « mgQ yest&opesperando no kuxex. Cada grupinho

de homens de cada casa, depois de ter recebido as mulheres, diferentemente delas (que

apoés receberem a visita dos homens permanecem em suas casas), sai e vai para o

kuxex, juntando-se aos y « mQ yexespprando a chegada do grupo das mulheres, apés
terminar todas as visitas dorherceisloi,ares . hdimanrgs
dirigem ao kuxex. Vale salientar que esta variacdo do movimento masculino demonstra,

mais uma vez, um tipo de complementariedade das rela¢des sexuais nativas, que néo é
Aequival ent ed nem tlWnhak meoxexeos Rosnens @&toam, jCrdoo .

com 0s y « mQ y xantps do repertorio musical de Koatkuphi, gue S «O0 ican
masculinoso. Quando a kuxemrm yuhtdndorse s0s lmens @ aws n o

y « mQ y reeiem o mesmo pedido para todo o grupo de homens e, nessa hora, 0os
kbmdyxopcant am ficamoo&. fEMI megui da, homens e mul

suas casas. Ainda nesse dia, os homens levardo comida para as kdmay-mulheres. No

85 Com excepgéao para os homens do nicleo familiar que recebe a visita, os quais estardo presentes, mas

sem poder falar.

86 Os homens e as mulheres costumam fazer esses pedidos para seus kdmay em outras ocasides rituais.

Nos rituais do Mogmoka (gaviédo) e do P o 6 gnpcaco) hA um momento em que as mulheres entram no

kuxex e replicam seu pedido. Quando Mogmoka e P o 6 @ embora, sdo os homens que vao de casa em

casa para pedir. Quanto ao conteddo dos pedidos, estes se estendem de objetos tradicionais a bens de

consumo recentes e i mport ad &bimiy, empresta a radadpara seu kdmayle | e vi s «
Empresta a televisdo para seu kdmay! o
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dia seguinte de manha seréao as kémay-mulheres que levardo comida para seus kémay-
homens. Os homens, bem alimentados, irdo cacar para, no fim do dia, quando suas
kdmay-mulheres levarem novamente comida para eles, dar-lhes em troca os produtos de
sua caca.®” O momento ritual brevemente descrito representa um pequeno ato dentro de
um repertorio vastissimo e extremamente heterogéneo de ciclos rituais. Mas basta para
mostrar a complexidade dos papeis de género que se atuam nos eventos rituais e seu
carater complementar, problematizando as visdes simplicistas e unilaterais que

dominaram os estudos entre os Tikml 61 n at ® recentemente.

Vale ressaltar que, embora tal aspecto ndo produziu significativos desdobramentos
tedricos, ndo € algo novo. De certa maneira, Popovich ja trata dos papeis rituais e sociais
de género, em termos de uma relacdo complementar que esta a base do equilibrio do
mundo nativo: #Alt is safe to say that tde comj
in soci al transactions, contributes to an in
1988, p. 72). Todavia, como ja apuramos, se certa importancia ritual e social das
mulheres foi intuida desde as primeiras pesquisas, a centralidade da agéncia feminina
passou despercebida e desvalorizada, pois referida a praticas enquadradas como
in6cuas e periféricas. Ao contrario, como sugere Tugny (2011a), e como as proprias
histérias e praticas nativas nos mostram, as sonoridades quase inaudiveis, os gestos
guase imperceptiveis, os olhares quase fechados das mulheres provocam, ao contrario,
Afefeitos gigantescoso (TUGNY, 2011c) . Finalm
agéncia feminina e dos grandes efeitos que provoca em seu mundo social e cosmoldgico,

gue o presente trabalho pretende tratar.

87 As trocas acontecem entre parceiros rituais (kdmay) da aldeia. Como acenamos na introducdo, pode
haver kbmay em outras aldeias. Nesse ritual, as pessoas sem kdmay em sua aldeia acompanham o grupo
de seu sexo nos pedidos, mas ndo participam das trocas.
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CAPECTULO 2

ENTRE PARENTESEY &€ MQ Y XALFANCAS E CONFLITOS, COMENSALIDADE E
FEITICOS: O COTIDIANO COSMOPOLITICO DAS MULHERES DE ALDEIA VERDE

2.1 Hoje, assim como antigamente: o tempo fluido entre cotidiano e ritual

2.1.1 HBma... Hamhitap... MOnayxop... As mulheres de antigamente

Antigamente as mulheres iam todo dia pescar de manha cedo. Tinha muito peixe,

agora ndo tem mais. Nao tinha fazendeiro, ndo tinha muito ayuhuk [brancos].

Tihik [as mulheres maxakali] pescavam longe. Hoje o fazendeiro ndo nos deixa

pescar e nos manda embora. Os fazendeiros hoje sdo hdmgay [on¢as]. Quando

vamos procurar emba¥ba, a2 a eampode cortarzendei r
arvore a g u Hdma&, hamhitap ha [antigamente] ndo tinha dyuhuk. Tinha muito

peixe e ndés pegavamos muito peixe. Se fazia armadilha para pegar tatu.
Y«meyxdbpha tr azend oahlthlhh, ahhhhighr ahtthlzhnod.o : N«fio e r a
o homem que trazia, era 'y « moQ yquetmzia tatu, paca... Pegava muita caca

para a comunidade inteira comer. Nao era carne de boi ou de porco. Comia-se

carne de caca e peixe. (DELCIDA MAXAKALLI, Aldeia Verde, 27 de julho de 2016)

Ao demonstrar interesse para 0s aspectos da vida cotidiana da aldeia, muitas vezes as

minhas interlocutoras indigenas 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

aguele retorno mnemonico fosse necessario para que eu pudesse entender melhor o

presente. Como se o confronto com um certo Apassado
de hoje, de alguma maneira mais embaralhados pelas mudancas da historia recente.
Todavia, quando os Ti kml &dtmta fieeebsariamerdt@de pra s s a d o
passado histérico (um lapso temporal que podemos encaixar em uma linha cronolégica

do tempo). fAAntigamenteodo pode definir um passszéa
parentes mais velhos que, embora transformado pela colonizacdo do territorio,

caracteriza-se por um estilo de vida mais proximo do ideal nativo, por ter menos contato
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com os ayuhuk (brancos, ndo indigenas) e mais dedicacéo a atividades tradicionais como

caga, pesca, agricultura, artesanato e as relagbes com osy « mQ y Mas,pambém, pode

se referir a um passado mais distante, transmitido pela meméria coletiva, pelos cantos e

pel os mitos. Esse passado Atempor al-seamnume | nde
tempo mitico, no qual os antepassados i ménayxopi er am ciaent ados o0 e MAmor
junt o ¢ o m& auwn territérioexdeinso @ abundante. O advérbiofiant i gament e 0
torna, portant o, um recurso |iter8rio que re

fronteiras temporalmente definidas. Para operar esse recorte na lingua maxakali, o

discurso sobre o passado € sempre anunciado pela formula A H» m« , H«mhit a
M»n«yxopgue. olLiteral mente pode ser traduzi da
antepassados. .. 0. Assi m, ao pronunci ar essa

efetuavam um deslocamento temporal que podia me levar a dezenas de anos atras, em
um passado marcado por pessoas e eventos,® ou num passado vivo na memobria

coletiva, que se dissolve em um continuum com o tempo mitico.

Para os fins de nossa reflexdo, pouco importa se as diversas narracdes apresentam
incoeréncias, falhas, parcialidades e imprecisées de um ponto de vista historiografico. O
gue nos interessa aqui ndo é de forma alguma trata-las como fontes histéricas, mas sim
entender algo do passado por comoeste écontado pel os Ti kml 61 n, enqua
v i vpeoduzida e transmitida oralmente, pelos relatos ou pelos cantos ancestrais; como
um discurso capaz, por si, de reelaborar a histéria nativa (e as mudancas do seu territorio)
e produzir efeitos no presente. Com esta intencéo narrativa baste, por ora, apresentar
algumas imagens do passado i da forma como me foram narradas por algumas mulheres
de Aldeia Verde 1 para confrontd-las com o presente etnografico experienciado em

~

campo, e avancar uma reflexao sobre a natureza do cotidiano nomundot i k ml 61 n

8 Citagdo de Delcida Maxakali, Aldeia Verde, 16 de novembro de 2015. Os Tikmlal
Airitual o, no i di o mase tantoradsieventds scelebnagdes,acantog festas)ique ocorrem

comosy « mQ Yy quanf i como nesse caso i para referir-se aos proprios sujeitos, 0s seresy « mQp/ x 0
®Emerge uma fAtembod ad mpraedsesa por demarcadores hist-rico
Capit «o Pi nh é&anoa Binhdire; hgpdo toServico Reservado da Policia Militar do Estado de

Minas Gerais, que, entre 1966 e 1974, administrou as aldeias maxakali criando a Guarda Rural

I nd2gena/ GRI N) ; f KéndgMis g gudgua Rretao(@xaodo enfleatado pelo povot i k mi 61 n
antes de retornar, em 1940, " terra de Cguaepd@wda, onde
chegagda em Al deia Verded (quando, e-me2pPp@ra a gobpupordeekNoa
ainda nao tinha ayuhuk (brancos, ndo-indigena), no tempo dos ménayxop (antepassados).
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Que a vida de antigamente se desenvolvesse em torno de certas atividades rotineiras,
assim como de uma intensa dedicacao a vida ritual, foi algo que veio a tona desde as

primeiras narracdes das ancias da aldeia.

Antigamente tiehmabdtataadmaertiro da 8gua, b

carne e muito peixe. A mulher ia pescar tod
pescar, e nessa hora [por volta de 10 horas
pei xe] com a mandi oca. E cpar edpeanrtarvoA ddae eSngouvao.
chegava e a filha ia pegar a mandioca dentr
com carne de porco ou de boi, era com carn
comia com mandi oc ®Eden tDrAo MAARAAHRUL&B.2V(e dade ,
julho de 2016)

Mi mh m«e usava uma saia de emba¥ba amarrada
de emba¥%ba para pescar e dormir e fazia pal

tomava 8§gua de batata com batata, e i a pes
mandi oca. oPdé aayed onromioaut r o dia ia pescar de
l a pescar e ia na mpuelo|rgpardaax omail er Ef ouhome
trabal hando na ro- a, pl antando mMEOgdMilodica e

MAXAKAAlIIdei a 5Valredenr,ovembro de 2015)

Ao acordar bem cedo de manha, as mulheres serviam para seus filhos e maridos a agua
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. Apds essa
refeicdo, as maes e suas filhas mocas saiam da aldeia para ir pescar com suas redes de
embauba. Os homens, ao invés, saiam para trabalhar na ro¢a ou cacgar, enquanto 0s
meninos iam atras de presas pequenas com seus bodoques ou armadilhas. E m
alternadgcdca,a dsepmaulahnebr®em podi am aj udsaag "nac oloheai,t
de frutos do mapor 98&iembmomo,com JdUet rmmasi st ®cr
raramente, 0SS homesnes "popdeisacna .d eAdoi craert or no das a
era prepar-agdocomadommwmesc&om a carne, acompanha
pr ot ei ccoosmicdoans “a rbials&c elees ( c ar b @dnadrda toccsa) demma:o

8§gw@que como a 8gua de batata, era preparada a

9 Se a pesca feminina é realizada com as redes de embauba 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 matuo de homens e mulheres: os homens
imergiam cipds venenosos na dgua para adormecer os peixes que as mulheres catavam com suas redes
(POPOVICH, 1988).
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noite na §guiaj(puemaradoinas fias ameridtes) ou a banana

Usav-amm panel as de barro esquentadas por
dom®s Pliemguant o folhas de bananeira servi
di ferent es”Aasl i melnhteorsedsaa lacheii «s todavi a, ressal
antigamente sa&ianawmwg axoi nhar os alimentos
(assados ou ®Nefjwred ko d)e.mpo n«o havia copos,
se com as m«ex diwgedwsmdeamruc ar teamp.edbdwarsant e
mul heres se dedicavam ao cuidado das casas

Uma del as era a prepara-«o dos alimentos

ver de

P

[
1

pr .
a

seguintes (a mandioca dentro etg Mdgsohbr etau B8a,u a

dedi cdaeamntensament e a refinadas atividades

emba¥badg@gvdlatba i ca- «xo de bol sas, redics«aded@esc

ornamentos (como col ares de sdmentdke sushado se ntc

(a base de urucum e jenipapo) ;% Coméxeebdo dasa- «o0

pescadas, dos trabalhos na roca, da colheita, e das mais esporadicas excursoes territério
adentro em busca de matérias-primas para suas produc¢des manuais (argila, fibra de
embauba, sementes), a maioria das atividades diarias femininas se realizavam
coletivamente, juntando-se entre parentes proximas dentro das casas, ou em seus

arredores; geralmente nos pequenos patios externos as entradas das casas, onde

91 A fogueira era acesa no chao de terra batida, dentro (no cdbmodo principal) ou no patio externo a casa.

92 Tradicionalmente usavam-se folhas de bananeira para embrulhar o beiju ou o0 peixe e para tampar as
panelas de barro. Hoje, raramente se usam as folhas para prepara¢des culinarias; mais comumente, as
panelas de aluminio sdo tampadas por suas préprias tampas, ou com sacolas de plastico que geram vacuo.
93 Como foi relatado por Delcida Maxakali, antigamente ndo se usava agua para a preparacao das comidas.
Isso significa que néo fervia carnes ou vegetais, e que estes alimentos eram assados nas fogueiras no
ch&@o 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 preparacao dos fermentados (além da agua de batata, k » mgQ y, predpzia-se um
fermentado de milho, paxokhep) e, talvez, penso eu, para assar o beiju (ja vi assar beijus embrulhados em

folhas de bananeira empilhados em grandes panelas). Segundo Popovich, o recente

favorecido pela introducao das panelas de aluminio (POPOVICH, 1988, p. 43). Acredito, todavia, que esse
novo recipiente ndo constitui o principal fator do abandono da fabricagdo de panelas de barro, mas que
isso seja devido, de acordo com minhas interlocutoras nativas, & mudanca territorial recente, a qual tem
tornado cada vez mais dificil encontrar argila adequada para praticar a arte olaria.

94 Como vimos no primeiro capitulo, essas atividades manufatureiras femininas foram registradas desde as
primeiras fontes histéricas sobre o grupo.

d
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também eram acesas as fogueiras para cozinhar os alimentos.®®

A 8gua de batat a, sempre abundant e, n«o podi
of er ea@os paernt es em «ciosniot ai mprescind?vel gesto
eventual ment e acomptaanshada ocomr obiEr al iomecnafo® . d
anti gadme«xot ecansavam de r epettiirkdndsa |aanncdio» edsa ec oam
tradicional. Por sua vez, durante o dia, o0s hc
para realizarem expedi o sye«sSmQd/ex o peau-$anojeunxiex c om
trabal harem nas ro-as, ou pr odauszciurl i arat, e scaonnaot
peneiras, as armadil has e outros instrumentos
fim do di a, guando n«o havia ritual$soquasr dfoam2 |
n«ko havippi si t «&Ilmo osaalatossobreeoi passado que escutava durante
minhas longas tardes nas casas das mulheres da aldeia, nunca se limitavam a um plano
puramente pratico e funcional da vida. Pelo contrario, de forma natural e inevitavel,
expandiam seus contornos para abranger uma intensa experiéncia ritual que se realizava
nas relagbes cerimoniais, festivas, sonoras e alimentares, entretidas com 0S numerosos

povos 'y « mQ yguep gom frequéncia, visitavam as aldeias dos humanos.

Y«mQyxeo?pa € 0SS paj ®s chamavam: Av°emmyve°em, peé
as mulheres e dancavam com Put ux o p, X1 nom, Me»og pajek a He me
mais fortes ficavam. Chamavam as mulheres para o terreiro, as tiravam das casas

e iam todos dancgar. Hoje néo é tdo bom assim. Antigamente era bom. Dangava-

se muito quando tinha Hemex.% As quatro da tarde assobiava e chegavam vinte

y « mtargaruga no kuxex. Saiam no terreiro e as mulheres tentavam pega-los e

passavam massa de mandioca em suas costas. Tinha muitos Hemex que saiam

tocando as canas de t agu &rpajé fazfamuita flauta u u u ! fi
de taquara para entregar para cada mulher e para 0os y « mog y paoaptodos

cantarem junto e era muito bom. Dangava-se muito, Hemex era muito bom

mesmo. (DELCIDA MAXAKALI, Aldeia Verde, 27 de julho de 2016)

Ainda, 0 que se salienta nas narrativas é certa contiguidade do tempo ritual com o

cotidiano. Quando, por exemplo, Delcida me contou da preparacéo da 4gua de batata i

9 A maioria das atividades femininas séo realizadas coletivamente entre grupos de parentes préximas (por
exemplo a tecelagem da embaulba, a pesca ou a preparacdo de alimentos). Contudo, ha atividades
femininas cuja realizacao é feita em circunstancias mais privativas (veremos adiante que a preparacéo do
barro ou do sabdo prevé que a mulher se aparte em locais secretos) ou mais coletivas (como, por exemplo,
algumas preparacdes culinarias para os rituais).

% Hemex é um y « maqueg faz parte do ciclo ritual do Y « mxpp.
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k » mo yilaeslacdo entre mundos diferentes (terreno e ultraterreno) se tornou manifesta

a partir da dimenséo sécio-cosmologica de comensalidade que tal bebida proporcionava.

As mul her ek » meyh alm nh a muita Mba«wxfep . . (.
antepassado] t omava §gua de bat at a. As cr
Tomawe fmdeanovonymufidzani § 8gua dev abmma aptaane lea de |
grande. yAxémowiprlyava e | evTlaivkdmig Ne ot emava, f az
paryamogytxaonpb ®m. Vinha assobiando com taquar a
bat at a kpaxteaxAd yo«untgryonha e | evava batata cozi
y « mo ytxwapv a n¥.«.mQ yh¥«moyt odos, kdxretx@s kdho

d«gcomi da pjarnap yoxsNp<o @®Tiskdnhpise comem coi sa b
guando conseguem muit a,«mMmyxmegpndamemat amio®m.
(DELCI DA MAXAKALRlK 1Verddke ,j ul ho de 2016)

Em outras palavras, a comida compartilhada por humanos e seres-yamgq y xabne a
dimensdo cotidiana para uma esfera cosmolégica latente, sempre potencialmente
presente, que se produz nas relacbes entretidas entre as mulheres T sujeitos
responsaveis da preparacdo dos alimentos 7 e as subjetividades ndo-humanas que
convivem com os Tikmidéln. Como j§ vimos no p
maxima que se estabelece ritualmente entre mulheresey « mo yéxdada pela troca ritual
entre comida i que as mulheres Ihes oferecem durante o periodo de sua estadia na aldeia

i eacarnei cacada e oferecida pelosy « mo yas mybheres no final dos rituais.

Y « mQ yoagaya e fazia canto a noite toda até amanhecer o novo dia, e trazia a

carne. Fazia canto e as mulheres iam pegar a carne. KZp m@&’ya cagar no mato

e chegava a tarde com a caca. Depois de receber a carne, as mulheres iam para

casa e no outro dia comiam tatu, paca, quati, mico, macaco. Hoje KZp m ggtrega

para n-s (mul heres) carneodhoyaeaasCmot hens
acordar e sentar na linha para que KXp molhes entregue a carne. Igual fazia

antigamente, anoite. (DEL CI DA MAXAKAL | ,27 deljuth®de a016yer d e ,

Delcida remarca essa troca, da forma como acontece, semelhantemente, também no
ritual do povo-espirito-ma ¢ a cPoo: 6 mava tatu com armadilha, pegava paca, quati,
tatu, e ia cantar a noite toda até amanhecer. Ai trazia carne para as mulheres que

Y

repartiam entre ed as e iam embora.. .o

7Y « m-passarinho do grupo M6gmdka, povo-espirito-gavido.
¥Cita-«o0o de Delcida MéadeghadeR0l6. Al dei a Ver de,
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Entretant o, 0 encontye®moeyngtarpe sheumpnoduze atr a
comensalidade s e experi ment a em outras i N Yan
alimentares ou estritamenthereer immo rcioaitsa.r alfme | an

taref as-a-dlioa ddraam voltadas para garmanairdoson:s

y«moyex opompartil har a vicdoam goesmQ grk«dp . s dme nftaet os
dividia a comida (trocando al i-m®nt e pdgan-a&m@n e
festas rituais; mas tamb®m se partil havam os

eles se faziam grandes ro-as, com abets®snai cas

artesams@icsoreheci ment osNestesbntidw, o ritirkdd 61 n n«o c
de repetir que tudo o que aprenderam, que sabem e que fazem, foicomosy « mgy X o p
dividindo com eles suas atividades rotineiras e festivas, produzindo artefatos® e andando

com eles no territério em busca de matérias-primas (como a fibra de embauba e a argila).

Torna-se, portanto, evidente, a natureza de um mundo ordinario que se produz (e que é

por sua vez produzido) a partir de uma imerséo na ordem cosmoldgica (OVERING, 1999).

Como sugeriu Overing, a ideia do cotidiano remete a um plano da vida mais amplo, que

se articula nas mdltiplas relagdes com os multiplos sujeitos:

um discurso que supde a existéncia de muitos outros mundos, além daquele da
existéncia selvatica humana: a miriade de outros que habitam esses mundos (e
tempos) comp8e o pano de fundo sobre o qual sdo formulados todos os juizos e
consideracgfes acerca da vida humana nessa terra. (OVERING, 1999, p. 86)

Sendo assi m, as atividades fiordin8riasod n«o s
socialidade humana, mas estariam garantindo o bem-estar da totalidade das relacdes

sécio-cosmologicas.

“¥Ver e mwproximo capitulo,c omo as subj eiimanas etsa mk®&no si nptreorcve®sns 0 s
artesanais femininos. A par tairrt edse« si,n toesr ae-s»pe?sr ictoons afsa vhourl
0 bom °xito de seu trabal ho.



94

2. 1.i2o0Oi didarso mul et i @ h\vgrede

Diferentemente de como aparece nos relatos sobre o passado que apresentei, segundo
Alvares (1992) i na época e nas aldeias em que ela desenvolveu sua pesquisa de campo
i a saber: aldeias de Pradinho e Agua Boa nos anos 1988-89 i n&o havia uma rotina

padrdonas ati vi dades cotidianas da vida dos

para acordar, para comer, para dormir, para trabalhar ou fazer as atividades diarias, se
nao uma predisposicdo 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 producédo agricola, caca, coleta ou em visita a outras aldeias), as mulheres néo se
afastavam de seus espacos domésticos, onde realizavam a maioria de suas atividades
cotidianas, sendo estas: cozinhar, tecer, cuidar das criancas (ALVARES, 1992). Ainda, o
trabalho nas rocas e as incursfes de pesca representariam, segundo a autora, as unicas
atividades realizadas exclusivamente pelas mulheres fora da aldeia, sendo a pesca a
Gnica pratica coletiva feminina independente da participacdo dos homens (ibidem). A
partir dessas observa-»es, a | eitura que
a define sempre, e inexoravelmente, em relagdo subalterna e dependente da agéncia

masculina (essa, ao contrario, independente e autbnoma):

A sociabilidade feminina é sempre direcionada pelos homens. Sdo os
movimentos masculinos, dentro e fora da aldeia, que orientam os movimentos
femininos. Apenas quando os homens ndo estdo presentes é que as mulheres
se relnem em uma e outra casa dentro de uma secdo residencial para
conversarem enguanto tecem suas redes. As visitas as aldeias aliadas ocorrem
sempre em companhia dos homens i pais, irmaos ou maridos. Apenas quando
recém-casada, e morando na aldeia de seu marido, uma mulher visitard 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 introducao
de novas praticas e instituices néo indigenas (o trabalho assalariado, a escola, o posto
de saude), a divisdo do trabalho e dos espagos baseada no sexo e no parentesco i
embora complexificada por um contexto atual de atores e tarefas mais amplo e

diversificado i segue, de certo modo, os principios descritos por Myriam Alvares: a casa

a

Ti ko

aut
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se configura como lugar da socialidade'® feminina e as areas externas como espago da
socialidade masculina, sendo as tarefas femininas e masculinas semelhantes as
descritas pela autora e pela bibliografia etnografica. Embora haja significativas
transformacdes e complexificagdes (pensamos a escola enquanto um novo contexto de
Afapr endi Dargseprojetoseos quais os professores e 0s alunos participam fora
das aldeias), mantém-se inalterada uma diferenca entre tarefas especificamente
masculinas 1T producdo de arcos e outros instrumentos de caca, participacdo em
atividades coletivas como o futebol, as reunides no kuxex, as incursées no mato i e
outras femininas i como a tecelagem, a producdo de ornamentos, a preparacao da
comida, o cuidado com os filhos e a casa. Os papeis rituais também se caracterizam em
sua diferenciacao tradicional por sexo: os homens sendo responsaveis pelo acolhimento
dos espiritos no kuxex, orientando-os e cantando juntos; as mulheres, responsaveis pela
preparacao e oferta de comidas aos y « mqQ y ixiterggem com eles no patio da aldeia,
com cantos, brincadeiras e dancas. Todavia, 0 que tenta se propor aqui, € uma leitura

diferente dessas mesmas diferencas.

Certamente, € importante considerar que o campo vivenciado por Alvares é
significativamente distante daquele onde eu desenvolvi minha pesquisa, seja
temporalmente seja geograficamente, e que ainda hoje persistem demasiadas diferencas
entre os grupost i k mtlas diversas aldeias (Agua Boa, Pradinho, Cachoeirinha, Aldeia
Verde). Neste sentido, como apresentado na introducédo, Aldeia Verde representa um
contexto privilegiado para observar o mundo feminino, pois, pelo que pude perceber, a
participacdo das mulheres na vida da aldeia € algo mais proeminente de que alhures.
Além do papel de lideranca desenvolvido por algumas mulheres (minhas principais
interlocutoras apresentadas na abertura desse trabalho) na mediacéao das relagbes com
atores e instituicdes nao indigenas, e de seu conhecimento (reconhecido pelos homens)

em fatos rituais e tradicionais, ha uma evidente participacdo feminina nas questfes socio-

100 Embora Myriam Alvares trate dos movimentos e da circulagdo das mulheres em termos de
isociabeuidadendo incluir tais reflex»es a parti
segundo Strathern (1996), expressa a maneira como as pessoas estdo interligadas por relacdes
constantemente produzidas e reproduzidas, evitando reiterar o dominio conceitual abstrato do binémio
individuo/sociedade.



96

politicas da aldeia.'®* Assim, as mulheres com as quais me relacionei em campo, embora
no encontro com os visitantes, ndo indigenas e nao parentes, mantenham uma postura
mais timida e reservada do que a dos homens, demonstram, todavia, certa desenvoltura
e autonomia, dentro da aldeia, em realizar suas atividades e percursos diarios. Neste
sentido, acredita-se que as observacdes formuladas no encontro com as mulheres dessa
especifica aldeia (nesse momento histérico) ndo sirvam como principios generalizantes
paratodo o povot i k m{goelaliés, apesar de ser uma populacdo pequena em termos
demograficos, é bastante heterogénea) mas sim, que possam, no minimo, trazer novos
elementos de reflexdo sobre o lugar de agéncia da mulher, e sobre diferentes relacdes
de género possiveis entre os Ti kmi &l n. Seguimos, ent«o
cotidiano em Aldeia Verde, tal como por mim vivenciado em minha estadia de campo

para, em seguida, tracarmos novas leituras possiveis.

As atividades diarias femininas pulsam nas casas da aldeia desde as primeiras luzes do

dia. A aldeia acorda com o cheiro do café e da fumaca das fogueiras acesas dentro e fora

das casas de palha. Nas casas em tijolo, os cafés borbulham nas panelas de aluminio
esquentadas no fogdo. O acUcar e o p6 do café se misturam dissolvendo-se nas aguas
ferventes. O liquido quente, preto e doce, é coado nas garrafas térmicas, e depois servido

aos familiares e “s visitas, Kgaptl® Kiarme xmdbxomd copu
fClaudia! Bora tomar café!lo Er a esse 0 navatbdo aia apwaeordag dec u
manha e que, diariamente, me convidava a compartilhar com eles seu café e um pouco

de seu modo de vida. Os nucleos familiares que mais frequentava eram compostos por
membr os de diferentes gera-»esi,phlavehado vsm@manpm
divorciada ou vilva, mais velha), alguns de seus filhos/as com respetivos cénjuges e

filhos/as (que ja sdo os netos/as do casal principal).

101 | embramos que, ndo a caso, foi exatamente nessa aldeia que se desenvolveu um projeto artistico (de
fotografia) exclusivamente com as mulheres, a partir do qual realizou-se uma exposicdo (ho museu do

indio) e uma publicagdo (Koxuk Xop / Imagem. Fotografias t i k mudédun da .RibdeeJanairo:Ver de
Editora Azougue, 2009). Também, é nessa aldeia que hd o maior nimero de alunas mulheres i trés em

quatro entre todas as aldeias i que hoje frequentam o curso universitario de Formacao Intercultural de
Educadores Indigenas (FIEI) na UFMG. Ainda, foi nessa aldeia que se realizou o Primeiro Encontro

Regional de Mulheres Indigenas de Minas Gerais, Bahia e Espirito Santo.

102 Kanap € a maxakalizacdo do meu nome (Claudia).
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A preparacao do café é feita pelas mulheres da casa, geralmente pelas filhas mocas ou
maes mais jovens, e servido aos familiares e as eventuais visitas pelas criancas da casa,
segundo um principio de prioridadefipor di st ©nci ao nas r el

tais vinculos ndo sejam rigidamente fixados por critérios biolégicos ou culturais. Assim,
geralmente os hospedes mais velhos ou 0s parentes menos proximos sao servidos antes
dos outros. A seguir, as pessoas mais novas e mais proximas. Por exemplo, no periodo
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 anfitridas aumentava, criando uma
relacdo de afeto, eu passava a ser servida depois de outros parentes, demonstrando uma
aproximacédo na relacdo. Lembro de uma vez em que Maiza esqueceu de me servir café
e quando lembrou,c oment ou: AEsqueci de voc?°! Ma s
Tal erro teria sido muito mais grave com uma parente cuja relagéo fosse mais distante.
Todavia, tais relacbes aproximadas, produzidas no dia-a-dia do campo, tornavam a
distanciar-se quando eu saia da aldeia e ficava ausente por longos periodos. Nos

primeiros dias de minha volta ao campo, tornava a ser servida entre 0s primeiros.

As familias que podem comprar alimentos, acompanham o café com bolachas, e as vezes
com pao. Raramente aparecem batatas ou mandioca. Apos o café, as mulheres e os
homens se dedicam a seus afazeres. As criancas mais novas (em idade pré-escolar),
sem separacdes de género, mas em grupos relacionados por vinculos de parentesco,
geralmente os primos que moram proximos, saem de suas casas para perder-se em suas
brincadeiras pela aldeia. Deslizar pelas beiradas inclinadas do terreno, capturar formigas,
correr atras de galinhas, puxar carrinhos improvisados, pular nas pequenas represas
dentro da aldeia ou dedicar-se a outros jogos ao ar livre que as criancas criativamente
inventam todo dia.1°® Os meninos um pouco mais velhos, por sua vez, armados de seus
bodoques, se afastam no territério da aldeia em pequenos bandos, para ir atras de
passarinhos e outras pequenas presas. As criangcas 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 lingua maxakali,

cultura e territério, as trés matérias que compdem o curriculo escolar. Outros funcionarios

103 Etnografias com as criancast i k mfor@arh realizadas por Alves (2003) e Alvares (2004).

» e S
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da aldeia também alcancam seus locais de trabalho.1%* Os carros de alguns 6rgdos
institucionais (da Sesai, da Prefeitura de Ladainha, da Funai) comecam a circular pela
aldeia assim como outros sujeitos (indigenas e ndo indigenas), que por ali vdo com seus
carros e motos particulares. Os homens da aldeia saem de suas casas para encontrar-
se no kuxex ou em outros espacos de agregack 0 fimascul inao (como o0Ss
com mesas de sinuca, ou o campo de futebol que fica num espaco periférico da aldeia),
ou ainda para realizar expedicbes na mata; quem sabe, em busca de materiais para a
construcdo de habitacBes ou para a confec¢do de ornamentos rituais, a procura de mel
ou em atividades de caca. Também, podem se dedicar a atividades ludicas, a construcéo
de novas casas ou a fabricacdo de artefatos. As mulheres saem para visitar parentes (ou
ficam em casa para recebé-las) levando seus trabalhos artesanais consigo, enfiados no
peito, debaixo do vestido, ou carregados em pequenas bolsas, produto de sua arte téxtil.
Alguns homens, em nimero 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 embauba, ou pescar, ou trabalhar
em pequenas rocas familiares. Ainda, ha muitas outras necessidades e compromissos
gue com frequéncia levam homens e mulheres a ausentar-se da aldeia e ir nas cidades
préximas (principalmente Ladainha e Tedfilo Otoni). Para efetuar tais deslocamentos, um
carro da prefeitura de Ladainha percorre todo dia o trajeto de Ladainha (o municipio mais
proximo) até a aldeia, oferecendo transporte para os indios e as indias que precisam
resolver seus compromissos, entre 0os quais: fazer compras em supermercados ou lojas,
pagar contas, ir ao banco, fazer consultas médicas, participar de reunides com as
instituicdes, etc.1® No fim da manh3, as mées, os pais, alunos e criancas mais novas
regressam para suas casas, consumindo juntos o almocgo preparado pelas maes. Os
nacleos familiares se reencontram nessa hora em suas moradias, antes de se

disperderem novamente pela tarde. Quem depende estritamente de cesta basica

104 Além dos professores e merendeiras que trabalham nas escolas da aldeia, ha alguns indigenas que
trabalham no posto de saude da aldeia.

105 Ainda, a participacéo de alguns homens e mulheres a projetos culturais, atividades formativas ou cursos,
assim como outras atividades politicas ou culturais, os levam a ausentar-se da aldeia por periodos mais
longos, desde dias até semanas.
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costuma cozinhar uma refeicdo mais simples a base de arroz, feijao e macarrao,
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 aluminio, e os alimentos sdo cozinhados sem tempero, com
apenas um pouco de 6leo de soja e de sal. Cada membro da casa se serve, seguindo
uma ordem flexivel. Se ha visitas, elas costumam ser servidas antes dos familiares. As
porcdes sdo sempre abundantes e os pratos sdo individuais ou, em alguns casos,
compartilhados (as criancas costumam comer do mesmo prato, assim como as maes o
fazem com seus filhos quando visitam outras parentes). Alguns usam talheres, outros
comem com as maos, a partir de uma precisa técnica gestual. Ha4 quem senta na mesa
e quem come no chédo. Depois do almoco, as mées mais jovens da casa e as mocgas
lavam a louca, limpam a casa, cuidam das criancas, fazem seus artesanatos. As mocas
encontram-se com as amigas da mesma idade para conversar, fazer pulseiras ou colares
de micanga, ou ainda, costurar um vestido novo para um evento especial. Os rapazes se
dedicam as atividades ludicas fora das casas, como o futebol ou a sinuca. Também
gostam de escutar musica regional brasileira. Ainda, 0s casais mais novos se encontram
para namorar escondidos, gerando preocupacdes entre 0s pais que 0s exortam a manter
relacbes 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 nao ha ritual, as familias se rellnem novamente nos espacos
domésticos para jantar. O cardapio se repete, eventualmente com pequenas variacoes.
As vezes se frita um peixe pescado durante o dia ou, com sorte, assa-se uma carne
cacada nas pequenas matas da aldeia e seus arredores. Raramente, um beiju ou uma
mandioca dentro da agua. De noite h4 mais visitas, mas gradualmente as familias
retornam em suas casas para dormir. No entanto, h& outros eventos recorrentes, criticos
e imprevistos que irrompem com bastante frequéncia nesse cotidiano, como: reunides

com as instituicdes, brigas violentas, acidentes ou adoecimentos.

Como no passado, a vida da aldeia € marcada por uma intensa vida ritual. Os encontros

ritualizados comosy « mgQ ysg torpam tangiveis mediante sua presenca corporea, seus
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cantos, movimentos, pinturas, brincadeiras e dancas, no kuxex e no patio da aldeia.

Cerca de dez ciclos rituais acontecem ao longo do ano. Cada ciclo ritual corresponde a

visita de um especifico povo-espirito-y « mo y(a qual traz outros sub-grupos) a aldeia.

Séo estes: y « mg@ayidao (Mogmdka); y « mmacaco (P o 0)pyp« mpapagaio (Putuxop);

y « mmarcego (X 1 n pymx miagarta (Tatakox): y « manya (Amaxux); y « mmandioca
(Koatkuphi); y « mfgminino (Y « mo y);hye « mmasculino (Y « mg y);x Y ¢ modgs
parceiros rituais (Kdmayxop) . Como di ssemos, suas Vvisitas
podem durar semanas ou meses, e sao sinalizadas pelos diferentes mg m« n, mamstros

rituais colocados em frente ao kuxex (que ficam bem visiveis no patio da aldeia) pelos
préprios y « mo y racspa chegada. Os mg m« n sadonabatidos (naturalmente ou por

acdo humana) quando seus 'y « mqQ ydormPpdeixam a aldeia para voltar a sua moradia.
Acontece, ndo raramente, de haver mais de um povo-y « m@ug permanece na aldeia ao

mesmo tempo e, nesse caso, ha alternancia entre os respetivos rituais.'°® Cada grupo

traz aos humanos seu imenso repertorio de cantos, nos quais sdo memorizados e
contados, numa forma linguistica antiga, conhecimentos e saberes ancestrais.'%” Cada

grupo de y « mQ y om [gua presenca traz a aldeia seu ciclo de rituais, 0s quais sao
realizados durante o dia ou a noite. Nesses eventos cerimonias, seguindo formas e
procedimentos diferentes e especificosde caday « mogyx® pTi kml 61 n s«o env
participar em dancas, brincadeiras, cantos, trocas alimentares e festas, atividades todas

muito apreciadas por eles.

Quanto ao calendario ritual, se antigamente havia uma recorréncia sazonal, hoje ndo ha

tanta previsibiidade. Na mai ori a dos casos, S«0 0S pr-prio
ou outro (tornando-se donos e promotores daqueles rituaist®®) com intermediacdo do

pajé, com o fim de pedir uma ajuda, agradecer ou matar a saudade deumdosy « mQy X o p .
Outras vezes € o proprio pajé (yaya) quem recebe a noticia da vinda dosy « mo yexmo p

sonho. Assi m, embor a al guns Agrandes rituai

106 Curioso € que, de todos, Y « mQ y (0 § x meminino) e Koatkuphi (o espirito-da-mandioca) sao os
Unicos que nunca estao presentes na aldeia ao mesmo tempo. Esses, como vimos no primeiro capitulo,
apresentam significativas complementariedades rituais entre as agéncias masculinas e femininas.

107 Os cantos rituais, trazidos aos humanos mediante as trocas feitas com 0s y « mg y gootpm e

reverberam o conhecimento ancestral, bot®©nico e faun?2st
convivéncia com o territorio, a Mata Atlantica, e suas relacées com os diversos seres que a habitam.
108 Quando uma ou mais pessoaschamam os rituais, ser«o seus Adonoso, t

anfitrides, providenciar as comidas que serdo ofertas nos grandes banquetes de chegada e departida.
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animadamente por toda a comunidade, demandando fartas preparacfes (por exemplo,

as festas de chegada e despedida dos yamQ y xeovplvem a preparacdo de ammok xeka,

ou seja, grandes banquetes), para a grande mai ori a dos Arituai s me
realizam durante o periodo de permenéncia dos povos-y « nx@py ha aldeia, ndo é

possivel estabelecer com seguranca em qual momento cada y « mgaya no patio para
dan-ar, cantar, brincar, ou comer com os Tikm
diferentes y « mQ y espef-se a realizacdo de uma determinada sequéncia de eventos

rituais, ndo ha exatamente um calendario de quando tal ritual ou tal outro acontecerao,
provocando sempre certa fAsur pi k miDéstatormaoe h o me
demais rituais podem ocorrer a qualquer hora, tirando as mulheres e as criancas de seus

afazeres cotidianos para chama-los a participar de dancas, brincadeiras e outras

interac6es com 0sy « mQ ypreseptes em sua aldeia.

(...) o proprio desenrolar dos rituais varia enormemente: podem acontecer pela
manhd, a tarde ou a noite, durar algumas horas de cantoria no kuxex ou
estenderem-se por dias (e noites) seguidos; exigirem para sua reacao a morte de
bois ou porcos ou somente algumas bolachas com café... Tudo varia conforme
0s Y « mQ y, asoopientacfes dos pajés, os homens que participam, os cantos
gue possuem, a pessoa ou familia que chamou y « me gue, portanto, deve
patrocinar, preparar e oferecer o banquete (Ammok xeka), feito no mais das vezes
de arroz, feijdo, frango, macarrdo, café, biscoitos, bananas e refrescos...
(ROMERO, 2015, p. 87)

Outros rituais importantes, que nao sado parte desses ciclos, sdo os rituais de cura, 0s
guais acontecem, por sua vez, na eventualidade de algum adoecimento. Nessa hora, 0s
y « mQ ysfioochamados coletivamente pelos homens, sob a conducéo dos pajés, para
reestabelecer o vinculo saudavel entre os dois mundos, tirando a doenca da pessoa
afetada. A doenca, de fato, € sempre causada por um transito incorreto dos espiritos-
y « mx@py que tentam seduzir as almas dos vivos para leva-las no além e, portanto,
adoecendo seus corpos. Vale ressaltar aqui que tal seducdo pode se dar, inclusive, pela
oferta de comida de um espirito-y « miggrto que contata seu parente em sonho.

Em suma, a grande variedade de rituais compreende a realizacdo de cerimonias
variadas, previsiveis ou inexperadas, mais simples ou complexas. Umas demandam

bastante preparacao (de ornamentos, comidas e outros objetos), prevendo a realizacao
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de diversas atividades (dancas, brincadeiras, jogos, cantos, trocas) e contando com a
participacdo de toda a aldeia; outras sdo circunscritas ao kuxex e a participacao
masculina, limitando-se a realizacdo de cantos. Em todo caso, os diversos rituais se

insinuam na rotina cotidiana.

De repente se ouvem cantos vindo do kuxex. A Quai § « .o pgueneptao
cantando?0Ppégmertroespgionde Mai za. Mas ni ngud
fazendo ou desvia sua atencao. Maiza continua a tecer movendo os labios que
seguem 0s cant ds?0 fit\Wainot ear preiKegapnd® aSer § Na o
canto que dira. Havera sinais. Algo pode acontecer, ou ndo. Desta vez, por

exemplo, ndo houve nenhuma participacdo 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

domeéstico feito por uma TV passando o episddio da novela, celulares vibrando

nas maos, brincadeiras de criangas atravessando a sala, o perfume do café

fervendo na panela de lata em cima do fogdo, as méaos das meninas enfiando

migangas, suas bocas fofocando, e as méos das mées tecendo finas linhas de

embalba enquanto seus labios acompanham as palavras dosy « mo y!%® o p

E importante insistir sobre o fato de que ha diversos tipos de interacdo comosy « mQ y X 0 p
durante sua presenca na i e sua auséncia da i aldeia. Se muitas relagcdes com eles
acontecem dentro de um evento ritual marcado, implicando acdes coletivas no patio i
cantos, dancas, brincadeiras, trocas de alimentos e outros bens que seguem um
esquema consuetudinario (apesar de apresentar sempre variaveis diferentes) i ha 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 espirito (ndo ainda y « mygogde aparecer na aldeia a procura dos
parentes, modificando as andancas dos vivos no territério e implicando na adocdo de

precaucGes domésticas extraordinarias.'©

Diante de uma realidade indigena que se apresenta através de profundas sobreposicoes,

contiguidades e compenetracbes, de mundos e seres de diversa natureza, cabe aqui

109 Anotagédo do caderno de campo, Aldeia Verde, 14 de julho de 2016.

110 Purante minha estadia em campo ocorreu a morte de uma pessoa. Nos dias a seguir, a familia da filha
de Sueli, que dormia em uma casa préxima, mudou-se para a casa da méae, na qual eu também morava,
para dormir juntos e se sentir mais seguros, caso precisasse se defender da aproximacgéo do espirito. Na
expectativa de que o espirito, movido pela saudade, poderia voltar a aldeia para visitar os parentes vivos,
algumas precaucdes foram tomadas. Nas trés noites seguintes, as janelas da casa foram vedadas e alguns
moveis foram colocados atras da porta, para bloquea-la e dificultar um eventual ingresso. Também fomos
orientados para evitar comportamentos perigosos como sair no escuro a sos.
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fazer uma reflexdo. Se em um primeiro momento cheguei em campo com as ideias
bastante claras sobre quais atores, praticas, e lugares direcionar meu olhar etnografico i
as mulheres, as praticas ordinarias, os espacos domeésticos i em razao de meu interesse
a observar a vida ~cotidiana das mul heres e
historicamente dedicado a esfera ritual masculina, ndo demorei muito a intuir gue minhas
pressuposicoes de pesquisa estavam equivocadas. Impulsionada pela ideia de que a
socialidade ordinaria feminina, tradicionalmente pouco estudada entre 0s povos
amerindios, seria tdo interessante, de um ponto de vista etnogréfico, quanto a esfera
politica, cosmoldgica e xamanica dos homens, inicialmente tendia a descartar de minha
atencao detalhes que, de um modo ou de outro, obstinavam-se a entrar em meu campo
sensivel T visual, auditivo, mas também afetivo e relacional. Um outro episédio de campo

ajudara a explicar melhor esse ponto.

De manhé acordo com o som dos cantos, que do kuxex se propagam pela aldeia.

Uma voz que é Unica e ao mesmo tempo polifdnica sai da cabana ritual e percorre

0 espacgo em sua volta até expandir-se e penetrar as casas, atravessando-as,

entrando pelos intersticios de suas arquiteturas abertas, pelas frestas das

paredes, pelas portas semiabertas, pelas janelas entrefechadas. Ao canto se

sobrepdem os risos das criangas dentro da casa, o cheiro do café, as corridas de

cachorros e galinhas que entram e saem repetidamente. Ham tup mai. Bom dia.

Kapex xob6op Kanap! V°Hntrotnagala. Faltamaos meéns. au di a!
Sento na mesa enquanto Jupira esté filtrando o café agucarado. Ainda sobrou

agua de batata que eu e Sueli fizemos noutro dia para eu aprender o processo
culin8rio e experimentar a f ameonevamente,bi da fd
junto com um pedaco de batata cozida na hora. Privilégio raro hoje em dia. Pouco

depois Zez&o [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 « mQ ygueogstdo cantando no kuxex. APorque dmedznSselipai so
Afque e&mscerasos avisam quando precisa mandar
E como nada fosse, Sueli retira um pouco de agua de batata e algumas batatas

da nossa mesa (as mesmas que nds estavamos comendo) e manda entrega-las

no kuxex. Pouco mais tarde, ap6s terminar o canto, houve outro movimento

interessante: osy « mo yse dirjgiram para a casa de Maiza, para pegar comida

pel as m«os de TOmia. APorque TOmia sonhou (
dar comida para osy « mgy xoEp o mari do dela sonhou a nm
explicou Maiza. Por isso que Tamia chamou os y « mQ y para pferecer-lhes

comida.?

Compartilhar comida com os y « mQ yéxuma pratica que faz parte da vida do dia-a-dia

e ndo um ato cerimonial produzido exclusivamente dentro de fronteiras simbdlicas alheias

111 Anotacgdo do caderno de campo, Aldeia Verde, 16 de junho de 2016.
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as dimensdes da comensalidade doméstica e familiar. Por isso ndo ha surpresa, nem
gestos ritualizados ou operacdes xamanicas, na reparticdo da comida do café da manha
que Sueli opera com tamanha cotidiana naturalidade, quando é chamada a alimentar os
seres ndo-humanos que cantam no kuxex.''?> Com a mesma naturalidade, o sonho
orienta a praxe diaria e ritual (em outras ocasifes pude constatar como a partir dos
sonhos as mulheres explicavam eventos da vida diaria ou orientavam suas acdes e
praticas). Nao deve nos surpreender, entdo, a maneira informal com a qual Maiza
recebeu dois y « mmarcegos (X I n ogume apareceram & porta da sua casa pedindo

comida:

Estdvamos 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 & porta de casa. Maiza saiu. Dois X I n gcomo fosse a coisa
mais natural do mundo, estavam |a 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 olhaparanés:fies qu e c i da

para Xi nddm Pedi para eles voltarem mai
preparando algo na cozinha. Pouco depois uma delas voltou a porta levando
comida em um pote para os doisy « moQ ygyeatgrnaram a visitad-las. Enquanto a
oferta alimentar acontecia, ndés continuamos entretidas em nossas conversas e
tramas de embauba.13

A partir dessas e de outras experiéncias semelhantemente diluidas na vida cotidiana,
pouco a pouco me dei conta de que, assim como aflorava nas histérias de antigamente
(ainda ndo tinha percebido até qual limite isso levaria as minhas reflexdes) as atividades
diarias (femininas) se misturavam com praticas de uma outra pressuposta natureza:
ritual? Onirica? Xaméanica? Se, como acabamos de ver, pode haver interacdo ritual com
0S espiritos-y « mgog sonhos ou em momentos casuais do dia i atravessando territérios
do ordinéario, do domestico, do cotidiano, do onirico T como € possivel, entdo, continuar
a enquadrar essas dimensoes 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 0s y « mQ yau origntar acées diarias e rituais a

partir de um sonho faziam parte de um agir, um modus operandi, que se inscrevia no

112 |sso ndo significa que a comida ndo seja objeto de operacdes transformativas e ritualizadas, como
veremos no préximo capitulo, mas que tais atos ndo se baseiam na separacao entre cotidiano e ritual.
113 Anotacgédo do caderno de campo, Aldeia Verde, 16 de junho de 2016.
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pano de fundo de uma rotina diaria. 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 religido, para 0s 'y « mQ ygxedafi 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 ndo podia mais negar de
percebererague a rotina Anordin8riao da al deia, as
eram constantemente atravessadas, as vezes conduzidas, pelas relacdes extra-
humanas. Esse aspecto, central e transversal a todo esse trabalho merece, no minimo,

ser aprofundado.

Ha mais de trés décadas, autores como Christine Hugh-Jones (1978; 1979) e Stephen
Jugh-Jones (1979; 1993), em seus estudos com o0s povos tukano do Alto Rio Negro,
mostraram como as dindmicas a base da preparacéo e do consumo dos alimentos rituais
sdo as mesmas que estruturam a vida cotidiana. Superando analises dicotdmicas que
marcam o0s estudos etnograficos classicos, os dois antropélogos, analisaram o plano
ritual como uma extensdo do regime cotidiano.!!* Todavia, a descoberta de que
atividades extraordinarias se inscrevem na vivéncia do dia-a-dia das mulheres (e dos
homens)t i kdnmpode facilmente nos fazer deslizar num terreno pantanoso e nos levar
a, pelo menos, dois equivocos. O primeiro seria que o interesse para as praticas
cotidianas femininas ganharia valor etnografico somente a partir do momento em que
estas também manifestam seu carater extraordinario (por consequéncia, se reiteraria 0
dominio do ritual como dimensdo mais importante da vida, enquanto as préticas
ordinarias a base da socialidade feminina tornariam a ser desconsideradas em sua
densidade etnografica, reforcando um olhar antropolégico etnocéntrico, viciado por um
Vi ®s masculino, focado nos aspe@seguadofedaxa- t i c0S
ideia de que, se as acOes domésticas i tradicionalmente consideradas privadas de
fungBes simbdlicas ou rituais T, atuam no plano das relagbes cosmoldgicas, entdo nédo

existiria uma Averdadeirao esfera da vida <cot

114 Referindo-se aos usos culinarios da mandioca, Christine Hugh-Jones (1978) usa o conceito de
fillext ens « pardse gfarir &flaidez entre os &mbitos cotidiano e ritual entre os Barasana do Alto Rio
Negro. A mandioca que, em suo estado sélido, é central na alimentacdo cotidiana, se torna uma comida
ritual na hora em que é transformada em fermentado, ou seja, em seu estado liquido. No sistema alimentar
t i kdnmmiatualmente, ndo ha, ao meu ver, uma relacdo alimentar equivalente. Todavia, no passado, as
mulheres produziam fermentados, entre os quais, o de milho (paxok hep) e o de batata (k » mo y).h e p
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mai s compl exa, n«o se fAencaixandoo em nenhun

deducdes incorretas como essas, sugiro levar adiante outras hipéteses.

Em primeiro lugar, o que temostidknmhomamosbta

uma Iinadequa-«0 de certos nNnossos pressuposto
oposi-«0 entre esfera cotijdei,anoa tee nepsof ecroat irdiitaun
® i ntensamenitat rmaavrecsasdaod o, T eelt a e tkeomardist u a | (e

subjetividades), I Sso, todavi a, n«o I mplica

estrit domeditoe8 rni avi da das mul herescesm&Bgi &i mud
requal i fi ca-Poodesienba ,|l iafai.nal , ser tratada com
separado da di mens«o ritwual? Por outro | ado, ¢
di feren-a entre atos rituais e atecss aorddifre§reinc
nesses termos? Tentaremos explorar essas ques

de todo es.se trabalho

2 . 1Ent® cotidiano e ritual: a fluidez do feminino

Lugar de eclosdo das tensdes e conflitos, a vida cotidiana é um campo dindmico
de forcas e processos de constru¢é@o de linguagens (verbais e ndo), o territério
da circulacdo de afetos, palavras, valores, das interacdes e conexdes e ndo das
separacdes e oposi¢des ldgicas (CICCARONE, 2004, p. 83).

Exceto por algumas tarefas ligadas a introducéo de sistemas, instituicdes e praticas nao
indigenas,!'®> as atividades da vida cotidiana e ritual da aldeia (e das mulheres em
particular), como Alvares (1992) tinha observado alhures, ndo tém horéarios pré-marcados
ou trajetos predefinidos. Existe uma rotina de fundo, que tentei descrever acima, que é
marcada pela preparacdo das refeicOes diarias (as quais tendem a repetir-se nos

mesmos momentos do dia), e por uns movimentos de saida (disperséao) e retorno as

115 pensamos ao sistema escolar que implica em horarios de aula demarcados para professores e alunos,
a horarios de trabalho para os funcionéarios publicos da aldeia ou, ainda, aos compromissos com entes,
atores e instituicdes ndo indigenas, como consultas médicas, reunides institucionais, projetos formativos e
socioculturais, etc.



107

casas, assim como uma divisdo de espacos e tarefas diarias de acordo com a idade e o

SeXo.

Contudo, as atividades no dia-a-dia sédo realizadas com grande flexibilidade. Tentarei
explicar melhor. Uma mulher pode sair de manha para visitar uma parente, mas nao a

encontrar em sua casa, e resolver visitar outra pessoa ou voltar para a propria moradia.

Uma outra mulher pode planejarsairdecasa,mas f i car #Apresao pel a

parentes. A mudanca de plano é dada, nesses casos, pela auséncia de um acordo prévio,

de um combinado, de um convite aceito entre as partes. Ou seja, as visitantes nao

pl anejam Aprevi ament e arendes. @sencontrgsjemlzosa baseados s u a s

e garantidos por uma relacdo de parentesco, ocorrem numa rotina que, apesar de ser
previsivel, nunca é definida, tratando-se, sempre, de um movimento espontaneo e nunca
organizado. Voltaremos a esse ponto mais tarde. Por ora, 0 que é importante prosseguir
€ que tal pratica 1 a visita de uma parente i ndo € um ato cuja realizacao € estabelecida
a priori, podendo sempre haver desvios de planos entre quem visita e quem € visitada.
Seguimos com outros casos. Uma mulher pode estar ocupada na producdo de seu
artesanato e de repente ser chamada pelo canto ritual a preparar rapidamente uma
comida para um y « mfaminto. A possibilidade de uma carona de carro para a cidade
pode interromper qualquer acédo do dia deslocando as pessoas para fora da aldeia. A
chegada de um comerciante da regido, pode atrair potenciais clientes em volta de
mercadorias (comidas, bolsas, cobertas, CDs e DVDs, sédo entre os produtos mais
requeridos). Uma briga, um adoecimento ou fatos mais graves (como agressoes ou atos
violentos) também levam as mulheres para um lado ou outro da aldeia em qualquer
horéario do dia ou da noite para oferecer acdes de ajuda, acalmar ou socorrer alguém.
Ainda, a chegada de um ritual pode atrair mdes e mocgas para o patio da aldeia sem aviso
prévio. Todavia, nesse leque de possibilidades, o que impressiona € que alimentar os
y«mQyxXxwpi r para a cidade para pagar uma

cumpridas com a mesma fluidez. Existe ainda, entre os Ti k licidaué de
atos rituais que abrange, ao mesmo tempo e de modo gradativo, acdes estritamente
Arituai soO, CcUuUjOS contornos C e pansemas nagpliewencsa
dos y « mQ y que pantam no patio da aldeia) e atos cujos contornos rituais sao

indefinidos, dissolvendo-se na naturalidade dos gestos cotidianos (pensemos na divisao

c h

F



108

do café da manh& que Sueli Maxakali manda aos y « mQ ydesrqia anteriormente).
Esses ultimos, como observa Joanna Overing (1999, p. 88) entre os Piaroa, sédo parte de
um repert-rio de ati vi dad e s[s]casudlmente, somq pade
da vida diariaa

Uma hora as mulheres assistem uma novela na TV, outra hora estéo servindo mandioca
ao casal de X I n gony « mmaorcego) que aparece na porta de casa. Uma hora estéo
tomando café e de repente dividem sua refeicdo com os y « mQ yrneo kugex. Uma hora
estdo conversando nas casas, fazendo seus artesanatos, cuidando do lar, preparando as
refeicdes, olhando seus filhos e netos e, de repente, saem correndo para a cidade, para
intervir numa briga, para socorrer alguém, para dangcar com 0S y « mQ yno @gtio ou,
ainda, para contar uma historia para uma antropdloga. Em suma, a manutencao das
relacbes sociais, a preparagdo da comida, o cuidado com a casa, com os filhos e os
parentes, ou a producao de artefatos, sdo todas acdes que se intercalam continuamente
com a gestao de eventos de crise, de relacdes cosmoldgicas, de relagcbes institucionais

e formais, com necessidades préticas ou eventos imprevistos.

Assim, as aces diarias vao 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
realiza-lo sem que algo me tirasse de uma ou outra atividade. Decidia visitar tal mulher e
ela tinha saido para a cidade. la trabalhar em casa e alguém me envolvia em outra
atividade. Pegava minha malha de embauba e os cantos me chamavam para o patio.
Preparava-me para dormir e comecava 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 diferengca marcante. Toda hora que era preciso
mudar de trajetdria, planos, atividades eu sentia um despreparo. Ou porque nao era

vestida adequadamente,''® ou porque precisava ir buscar algo do qual necessitaria para

116 Nas primeiras expedicOes para a mata ou para o rio, eu me preocupava em vestir roupa confortavel e
sapatos para encobrir pernas e bracos, defendendo-me de eventuais mosquitos ou formigas. Minhas
companheiras indigenas,aoc ont r § rassimcomo&mtfavamo, sdnemangas chinetboNo fim
das contas, era eu quem voltava cheia de carrapatos e feridas, demonstrando minha inexperiéncia com o

S «O0

A
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aguela atividade, ou porgue tinha que deixar a mochila em casa. Sentia a exigéncia de
me organizar. No entanto, minhas parceiras indigenas nunca davam sinais de ser pegas
Ade sur pr presdemonstravamrepnontiddo em passar de uma situacao para outra,
movendo-se fluidamente entre afazeres diferentes por natureza: de atividades préticas
para relacbes cosmologicas, de atividades domésticas para atos cerimoniais, de
situacdes de alegria para momentos de crise, da docura para a violéncia. Sentia, nas
minhas companheiras t i k m,icémorse elas estivessem sempre, de alguma forma,
abertas para a incerteza; na expectativa do imprevisivel. Tal postura, consciente ou néo,
se manifestava sempre que eu perguntava sobre o que aconteceria, em qualquer
momento do dia, quando as mulher es me reapendepamyi miogu

sefa:in«o sei, Claudiabo.

Sem saber o que aconteceria, ndo lhes era preciso buscar ferramentas especificas,
passar em casa, se arrumar. Ndo havia troca de roupa, nem outras operacdes
preparatérias. Elas estavam sempre prontas como se tudo fizesse parte de um fluxo da
vida que sabiam conduzir sem hesitacdo. Em um instante enrolavam suas tecelagens (ou
outros artesanatos) em fase de producao e as enfiavam de baixo do vestido, fechavam
suas micangas hum pano e partiam para outra atividade, para outro lugar. Esta habilidade
feminina veio a tona numa conversa com os meus anfitrides. Um deles me disse que, de

fato, para testar a capacidade das mulheres de permanecerem numa postura de alerta e

escuta, pronta paraposs 2 vei s desvi os, exi stem cantos

esquentar a siam ran®s rduais bl de repente, sem dar sinais prévios,
chamam as mulheres a oferecer comidas aos y « mg y INegsp ocasido, as maes devem
demonstrar-se habeis para preparar comidas ha hora, sem demora (o que implica, ainda,
deter os necessarios recursos alimentares). Assim, o dia-a-dia das mulheres transcorre
entre uma e outra pratica, entre dimensdes ordinarias e rituais, espacos domesticos e

extra-domésticos, como se a vida cotidiana da aldeia fosse, utilizando as palavras de

ah,

Celeste Ciccarone (2004, p. 83), um fAcontexto de discursos

i ntersticiaiso. Escreve a autora, que real

ambiente. Meu corpo foi, neste sentido, literalmente marcado pela experiéncia, e gradualmente iniciado ao
campo.

e

que

P

Z 0O |
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Adhatur abdpbetdadgqual eelneg epanuraims di scretos, do
rito, do cuidado comMeas acrioan -eatpaonidiE adrainn @a
num Ynico dia, em poucas horas, revela a po
e tens»es muito diferentes. dDperantee&ner cu
reali dades n«o equivale a dizer gagurea um ®
compreender a rela-«o entre mundos ordin§gr
trabal har 0s pontos de conex«o, a maneira
organi za asasiekipfkgm®° nci

O que me surpreendia em campo era justamente essa capacidade de passar de uma
tarefa para outra, de wuma di mens«o que defi
chamar2amos Aordin8riad, com uma incr?2vel nat
definidos e uma esfera desbordasse condtiinfBuadmen
e imprevisivel que conduzia a vida. Em outras palavras, aquilo que para nés constituiria

um paradoxo (algo ordinério ndo pode ser ao mesmo tempo o seu oposto) é exatamente

uma qualidade constituinte e ndo contraditéria da realidade indigena, na qual a
Acotidianidadeod caracteri za DRutastesumdsiapalgstra, e mo Vv &

Rosangela de Tugny sintetizou belamente esse aspecto:

Quanto mais eu conheco os Maxakali, mais eu acho dificil falar de um ritual e de

um cotidiano, porque as vezes a gente esta ali, achando que ndo esta

acontecendo nada e tem um espirito ali, e tem que alimentar um espirito.

Praticamente quando eu estou na aldeia de Sueli, ndo tem um dia que ela ndo

me diga O6vamos ali alimentar lioBntaeespaz r i t os !
divisdo entre um tempo ritual e um tempo cotidiano, para mim, no caso deles, é

guase um problema nosso, ndo é um problema deles.1”

A ritualizac@o de atos cotidianos é algo observado em muitas sociedades ocidentais e
indigenas T quando nos referimos a atos demarcados por sequencias de gestos
formalizados e repetidos, ou formulas verbais que seguem regras implicitas e remetem a
significados simbdlicos que transcendem o plano ordinario do mundo (pensemos em um
ato de reza antes da refeicdo doméstica, o hino cantado pelos times de futebol antes dos
jogos, o sinal da cruz feito por crentes qguando passam perto de uma igreja ou, ainda, a
uma interdicéo alimentar respeitada durante a menstruagéo). Entretanto, quando penso

aocontextot i k m,ipérdumto-me até onde ocorra a ritualizac&o de atos cotidianos e até

117 Rosangelade T u g nQuem rféio come com agented , 2 6/ OpalésRalis@mnivel online).
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onde, ndo haja, ao contrario,um processo de nat ur a.lPiod a- «wanad 0O ¢
pr&tica rituadn, emtgwses®nopsr eT itk«ml rSeec ohngh eac-2»veesl .c u
c otno r rsimBolicos s« 0o mai s evidentes (como um <canto
y«moygxuoep i ni cia um ritual no p8tio da al dei a),
gue sem nenhum ato for mal i zguwedstavathoscomeéneEloea a o mi d
of er e c ep 2aroiskEnoasstyas palavras, se ndo existe, como vimos, um cot i di ano
pradv de rel a-»es c¢co0s mol nigmeparece hapeour mao ud ir me n sa«dw
rituald prei vaspect oQu, pelo mhénes8ha morentos em que as duas

dimensdes se confundem. Em um certo sentido, podemos afirmar que o cotidiano é

sempre possivelmente ritual, ainda mais se levamos em conta o uso émico do conceito
Aritual 6. Assiym oo @o ppedugad®m afi t ual 6, da f orm
usada pelos Ti k dhintraduzt a notfe ve nt osdq U & h tuf@ & B8 ® MPOg quais

nao somente aparecem na aldeia durante osrituais,mas est «o0 sempre, MfAcot |
presentes, nos cabelos e nos corpos das pessoas, marcando uma condicao de ritualidade

intrinseca a vida.

Aol ongo desse trabalho veremos como, com sSseus

artefatos), taskdnmhautirhaevreesssam fronteiras dom®st

(@]

osmohsgiNO efbdaroem temmoav @evaimen fascerjtagi r a s
al,veiznadequado para compreender e traduzir a
icotomia operada entre cotidiano e ridmal ® ¢
erta@amcoensamento nativo, maslasiamesmpercéddi ecaz n

> T o -

i st-cui tar al do Ocident e, éeobmo, da pséareavemt

—+

ratada na |iteis¢tpanadatdapelomostaa ~ vida co

O que parece ® que com freé @ucheighneashdprer passe

Parafraseando uma sugest«o dada'poguésgry, n&ol
tentar entender a rela-«o0 entre mundo-seosedi arl
essdediencia-«o0 faz sentido @lgar veadres .o Equpee | @
ind2gemarbugere ® mais uma aus°ncia de separa->»
atr aves s antaogicamente distintos. Assi m, ma ff s odndo pgaurea seem

118 Roséangela de T u g nQuem rfdo come com agented , 2 6 / OpalésRalis@mnivel online).
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me frutuosotpenisque wtarde sesf eriadranaatompreende
como echismes djniaesr efnltueisdas e compenetradas da e
hora t-oe naonm nci dentes e outra hora se distingu
N«oOo continuar pressuponidenturma cetpiattgaa e<oor eal rperti &
uma r el a- «el d-eamemttro entide s tdiidmteansi»dkadss e, Tenbda

contr8rio, abranger conceitual mente um regi me

essas separa-»es pxmo extgrsaemadsesmyas di stinti

Nestei dgentesne equhdg di feenrteare- hoomens e mul heres, I
humano -lreumajjomas que s«o0 de outra ordem daquel a:t
sistemas conceituais e pr8ticos, n«o i mplican
oposidu veism®tartiaeos enT ko, de fcormpasan®sr das qu
estas distintividades se prodiugemal enogemr&imeno

organi zando e orientando modali dades espec?2f i

Tais limites tedricos se tornam claros na experiéncia etnografica, constituindo um dos
maiores desafios da pesquisa: como tratar de uma dimenséo da vida que ndo encontra
correspondéncia no nosso mundo e que, sobretudo, ndo encontra tradu¢cdes nem termos
analiticos adequados para representa-la? Como falar de uma experiéncia heterogénea e
fluida, confluente e transversal, deslizando o tempo todo entre categorias filosoficamente
construidas como opostas, contrarias ou subordinadas (cotidiano/ritual, profano/sagrado,
masculino/feminino)? Para entender um pouco do que classificamos a priori e por
conven-«o como fAvi da ¢ o tkimdgidedm todo debsapesquisd, brer e s
necessario, entao, sair dessas dicotomias, da forma como operam em nosso mundo, para
abranger uma ideia de um cotidiano que fluido e contiguo, capaz de incluir dimensdes
que consideramos culturalmente como opositivas e extraordinarias, tais como: o0 sonho e

as relacdes com outras subjetividades extra-humanas.

Na tentativa de refletir essa ideia de aproximagao, em certos momentos optei pelo uso
do termo fAconti gui dasdaquloqué &pméxima, adjacenteg izeho,i n d o
o termo Acontiguidadeod acaba tamb®m reiteranct

fluidez, ndo nova na literatura etnografica amerindia e nos estudos conduzidos entre 0s
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Ti k mil®dejatalvez mais pertinente para descrever uma realidade que pode vir a ser

i ao mesmo tempo i ritual e cotidiana, configurando-se como um fluxo de existéncia que

se qualifica por variagbes gradativas mais ou menos sutis (por ordem de intensidade'?°)

e ndo a partir de nitidas diferencas. E nesta perspectiva que i em falar de praticas
femininas historicamente reduzidas a um ambito funcional da vida, mas que, na realidade,

S « o0, ao me s mo t empo g outa natwrazal i(ritud,r xaménioa, de
extraordinéria) T opt e i pel o uso-oddi n®rimoo.ieEmbara ess
aparentemente composto por dois conceitos antagdnicos (extraordinario e ordinario) e

nao resolva de forma satisfatdria o problema, representa um esforco de abranger e
superar o paradoxo etimoldgico do qual se constitui. O hifen é pensado como um ténue

fio que, se por um lado ndo permite a separacao entre os dois termos, por outro, ndo 0s

une plenamente, ndo definindo de forma univoca a realidade que pretende traduzir
linguisticamente. Usa-se esse termo, portanto, com a intencdo de driblar os limites
retéricos do nosso vocabulario conceitual, na tentativa de exprimir uma ambivaléncia: a

de um cotidiano que detém uma valéncia ordinaria e, possivelmente, uma valéncia
extraordinéria. Em outras palavras, o esfor¢o € o de traduzir uma qualidade gradativa i

de fluxo 7 que evite provocar separacdes nitidas (extraordinario/ordinario) ou fusbes
definitivas (extraordinario). Pensar a realidade nativa em seu carater gradativo i de uma

vida cotidiana que incorpora em seu fluxo, com maior ou menor intensidade, elementos
extraordinérios i permite, ao meu ver, calibrar (e conceber) suas possibilidades para

além das noc¢Bes conhecidas por nosso pensamento.

Contudo, é fundamental sublinhar que essa tentativa, embora fragil, de aproximacéao

linguistica a um tipo de existéncia que escapa de nossas categorias verbais, diz muito

mai s sobre um I imite conceitual Anossood0 do qguc
no pensamento indigena, a exigéncia de enunciar tal dimenséo da existéncia em palavras

ou categorias analiticas. E ainda importante esclarecer que tal esforco teérico ndo tem

como fim o de wvalorizar o coti di aMocontrarid,2 gen a

foi a propria experiéncia etnografica que tornou inviavel uma leitura que enquadrasse 0

119 Veja-se, por exemplo: BRAZZABENI, 2010; POPOVICH, 1988.
20Me aproprio aqui d o c darfarneai conwm Raséngefa iden Tugny @01 thp audiliaa
para definir as qualidades estéticas dos cantost i k ml 6 1 n
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mundo cotidiano de modo univoco, separando-o de aspectos de outra ordem que i de

um grau ou de outro i o qualificam e o reorganizam constantemente.

A fotografia que segue mostra, ao meu ver, esse caréater fluido e ambivalente da vida
nativa. Trata-se de uma cena casual, capturada numa manh&, em Aldeia Verde. Alguns
y « mo Yy (espipto-lagarta-tatakox) estdo atravessando a aldeia para retornar a mata.
N&o existe nenhum contorno marcadamente ritual nesse movimento. Todos o0s
moradores da aldeia continuam suas atividades diarias como qualquer manh&. Cenas
como essa eram muito comuns na aldeia. Trata-se de um momento cotidiano ou ritual?
Possivelmente trata-se de ambos. Certamente, ndo é essa, para eles, uma questédo a

resolver.

Fotografia 5 - Cena cotidiana em Aldeia Verde: algunsy « mQ yest@osaindo da aldeia enquanto um
grupo de mulheres e homens esta conversando no pétio 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 Tecehaeoparemiassesci rcui t domésticass vi si tas

Entre os Ti kdnhtudo o que delimita um espaco i a pele, a casa, a casa dos
cantos, a aldeia, o territério, as aguas, 0 céu i € sempre nada mais que um
delicado traco. (TUGNY, 2013, p. 65)

Fotogr-Afiidei & Verde

” \f -

Fotografia: Claudia Magnani



Figura 4 - Mapa de Aldeia Verde
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Fonte: desenho elaborado pela autora

Figura 5 - Mapa dos grupos familiares/aldeias d

e Aldeia Verde

fldero Nexde

Delr.'\clq

Fonte: desenho elaborado pela autora
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Al dei a Hkemrod®x (® uma irmedfegrema pr - Xi ma ao
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para a edifica-«o das habita-»es. Di ferent eme

ti ki Al deddemde se apresenta como uma comuni

coecsagdastri bui - «o0o de e necaagertuspbaddeai ansoo n ceey iral & -
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ceri moni aadl 2stica se articul a em t orknuox.eke u

Todavia, isso ndo deve levar a pensar que se trate de uma topografia homogénea, fixa e
fechada. Muito pelo contrario. Ja houve separac¢des territoriais, e construcao de aldeias
mais afastadas, assim como de outros kuxex. Também, como veremos, a conformacao
da comunidade é fragmentada em grupos e aberta a fluxos de pessoas (parentes e nao
parentes) de outras aldeias ou nuclos familiares mais proximos ou distantes. Embora as
casas ocupem uma area idealmente pensada como um semicirculo de frente para o
kuxex, na verdade, como é possivel discernir pelo mapa (fig.5), a aldeia € constituida por
uma divisdo territorial por grupos familiares, que os proprios moradores chamam de
Agruposo ou fal ebspelasome de suasdideiantas guempadem ser tanto
homens quanto mulheres (por e x . Afal dei a de Del ci dao,
diante). Na época em que estive em campo havia sete grupos. E significativo que trés
desses grupos eram liderados por mulheres, corroborando o fato da aldeia ser
caracterizada por uma forte agéncia feminina. As trés lideres-mulheres, Noémia, Delcida
e Juraci, sdo reconhecidas por toda a comunidade, tanto em seu papel politico (é o caso
de Noémia), quanto em sua competéncia em matéria de rituais. De fato, elas séo
consideradas mulheres-pajé (verdad e i rn&ieas dds y « mQ YXyo4mo ytut)p ggndo
entre as pessoas mais sabias da aldeia, que conhecem mais historias, cantos e modos
fcertoso de fazer as coisas (como ver emo
t em umtfoe d ploxtkdad q ke pode atuar em situagdes de risco, como o sao as

operacdes de cura, por deter mais fortes relacées comosy « mo y).%%0 p

121 As comunidades residentes nas aldeias Pradinho e Agua Boa, numericamente maiores, séo distribuidas
em um territério mais extenso e apresentam uma ocupac¢do espacial mais fragmentada, em pequenas
aldeias distantes uma da outra, distribuidas em todo o territério. Sua topografia me parece também mais
sujeita a mudancas e reconfiguracdes, de acordo com as aliangas e conflitos intra e inter grupos.

122 Além dessas trés lideres mulheres, ha outras liderangas femininas reconhecidas pela comunidade e
que atuam um importante papel politico e ritual dentro e fora da aldeia, como Sueli e Maiza. Também ha
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Retornando ao mapa de Aldeia Verde (fig. 4 e 5), 0 que resulta de sua reparticao interna
€ um conjunto de pequenas aldeias formadas por grupos de casas habitadas por nucleos
familiares que, tendencialmente, estdo relacionados entre si por uma proximidade de
parentesco.?® Tal caracteristica topografica ja é nota nos estudos anteriores. Em sua
pesqui sa enbo tierealzada Mas dtdeids Agua Boa e Pradinho entre os anos
688 eAm®Pobservou que fia aldeia ® setorizada d
vE8rias fALWVARES| 1®320p. 46) de forma a haver segmentos ou aglomerados
de casas liderados por uma familia fundadora, que sdo ocupadas por irméos ou

cunhados, e que se conectam mediante um patio comum (ibidem).1?4

As casas de Al dei a Veténd ey map eel sat rmaati uorra ad, e am anddeai

paredes em pal ha ou folhas de caogueobomomigt ®&br ia

primas encontradas nas matas da aldeia ou, al
compensado e |l menm@rnzmerrd e umaa-b» ¢ ana s em progr es:
aument o) , S«0, dsegpew&linme n tae constru2das con
trabakbadh«o ind2genas e com materiais de con

vi zi ¥anbos os tipos de constru-»es tcamapl art a
madeira e pal ha geral mente s«0 constitu2das po¢
enqguant al wesnareia costumam ser maiores, tendo n

e um banheiro.

outras mulheres que sado respeitadas e reconhecidas por seu grande conhecimento ritual, como Mariete,
Renata, Luciana, entre outras. Lembramos, ainda, que Noémia € considerada e reconhecida, pelas
institui-»es externas como 0 c ac suqinterlocutdraprincipad, hderandoAl dei a,
a saida de Agua Boa para Aldeia Verde, em decorréncia do conflito de 2004.

123 Todavia, em Aldeia Verde, ndo ha uma padronizacdo da composi¢cédo dos nlcleos familiares, se nao
uma tendéncia a serem compostos por membros de pelo menos trés geracdes, 0s quais moram ha mesma
casa ou em casas contiguas (nesse caso, € costume que 0s parentes se juntem na casa central, do casal
de genitores mais velhos, durante o dia, compartilhando as refeicées). Quanto a escolha da moradia para
os filhos/as casados/as também n&do ha muita regra, havendo casos de matrilocalidade e outros de
patrilocalidade.

124 Na época em que a antropologa fez pesquisa entre o grupo, havia uma ocupacao da aldeia marcada
por um calendario sazonal no qual se alternavam periodos frituaisocaracterizados por uma concentragao
da vida coletiva e ritual na aldeia, e periodos fprodutivosg durante os quais as familias se dispersavam
durante o dia para ocupar-se de suas rogas, criadas em zonas afastadas da aldeia, chegando até a
construir suas casas nas areas de plantio para acompanhar melhor as colheitas (ALVARES, 1992). Em
Aldeia Verde, no periodo em gue eu fiz minha pesquisa, ndo havia esses ciclos.

125 Geralmente as familias que constroem as casas de alvenaria sdo aquelas que dispdem de recursos
monetéarios maiores, como as familias dos professores ou de outros funcionarios que recebem salarios.
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Além das casas e do terreiro no qual se encontra o kuxex, na aldeia ha outros edificios.
Uma ifsedeo, u -existgnte &dchemadap do ®yrupo, abriga uma cozinha
comunitéria (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 situacdes transitorias. Dois prédios escolares construidos
pelo governo, colocados em dois pontos opostos da aldeia, abrigam a maioria das salas
de aula (outras salas séo constituidas em locais alternativos, geralmente préximos a casa
dos professores, nas diversas aldeias). Um curral, onde h& pouco gado de propriedade
de alguns indigenas, é cuidado por um funcionario contratado (n&o indigena). Ainda, um
posto de saude da Sesai foi edificado ao lado da sede. Umagr ande fAcabanao cel
planta retangular e construida em alvenaria, mas sem paredes, se destaca na parte
lateral do pétio da aldeia, tornando-se o lugar de encontros e reunifes coletivas publicas
(por exemplo, com as instituicdes). Em uma das extremidades da area habitada, perto de
h §

(@2

um dos doi s pr ®di os escol ares Aoficiais
comunitaria,'?® cuidada por um funcionario ndo indigena (pago pela prefeitura de

Ladainha).

No entanto, a paisagem da aldeia ndo é tdo fixa como parece. Embora exista uma
configuracdo bastante aglomerada de casas e aldeias, ha constantes movimentos
internos, mudancas de moradias e até deslocamentos de inteiros grupos, segundo um
modo dindmico i em continuo devir i de viver o territério, que atualiza a heranca némade
do grupo. Entretanto, o que é importante ressaltar € aquilo que a topografia da aldeia nos
diz a respeito das redes entre parentes. Segundo Alvares (1992) a guerra e os conflitos
internos direcionam os movimentos do grupo de forma que as familias se deslocam no

territério em busca de alianca e protecdo. Nas palavras da autora:

126 A horta comunitaria foi produzida a partir de um projeto de cultivo de plantas medicinais, e atualmente
€ cuidada por um funcionario publico ndo indigena. Conta com um pequeno pomar, algumas plantas
medicinais e outras hortalicas. Os produtos, numa quantidade insuficiente para as familias, sdo
ocasionalmente consumidos na aldeia ou vendidos pela associacdo da aldeia, para gerar recursos
comunitarios. Todavia, devido a longos periodos de seca e a falta de 4gua, sua producéo é intermitente.
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fla di st ©alestéaelacienada @o grau de relacionamento entre 0s grupos,

ou seja, apds um conflito, os grupos migram, distanciando-se o maximo possivel.

Ainda mais, a mesma distancia espacial é considerada mais proxima quando as

relacbes sdo amistosas e muito maior quando as rela-»es est «
(ALVARES, 1992, p. 43).

Assim, a fluidez das redes de parentes (refletindo as relagdes interpessoais) caracteriza
a topografia dindmica da aldeia, modificando-a const ant ementoequeno t er
determina em grande parte a configuracdo dos grupos locais, assim como direciona o
fluxo de seus membros, sdo as relagbes politicas entre os individuos e grupos de
parentes i 0 movimento gerado pelos conflitos, rupturas e novas aliancaso ibidem, p. 59-
60). Esses ajustes espaciais reconfiguram constantemente a geografia da aldeia
definindo, mediante afastamentos e aproximacdes, vinculos fluidos de consanguinidade
e afinidade; um mapa inconstante e dinamico da socialidade e das aliancas. Assim,
durante meu campo, pude assistir a diversos micro e macro-movimentos de aproximacao

ou distanciamento entre nucleos, causados por brigas ou vinculacdes.

Por exemplo, apds um conflito dentro da mesma aldeia, algumas familias, de um dia para
outro, queimaram suas casas e construiram uma nova aldeia mais distante. Pouco
depois, 0 mesmo grupo que tinha se isolado para um territério demasiado afastado,
retornou mais proximo ao grupo central, mas sediando-se numa &rea vizinha.
Movimentos menores acontecem dentro e entre as casas: separagdes entre casais ou
brigas entre cunhados levavam a constantes reconfiguracdes da composi¢ao dos grupos
domésticos. Trata-se, portant o , de uma fnAngeografia relacional
relacdes interpessoais e intergrupais, através de um jogo de posicdes, presencas e
di stribui-«o, gue define o0os parentes sgmdo- Xi mos
gue é com eles que se produz cotidianamente a consanguinidade. A esse respeito Maiza,
ao me explicar porque considerava algumas parentes mais proximas de outras, embora
apresentassem relacdes genealdgicas equivalentes (tratando-se de tias), referindo-se a
elasme di sse: i s aqueasgenitercreseesl juntgy MOS Moravamos na mesma

aldeia, com¥amos juntoo.

127 Anotagédo do caderno de campo, Belo Horizonte, 1 de maio de 2018.
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Entretanto, esse critério geografico também néo é tao rigido. Se, certamente, podemos
definir 0s grupos/ al dei as como segmentos ha'l
pr - X i meobage,de uma correspondéncia espacial, tais grupos ndo sdo entidades
fechadas, mas sim conjuntos de nucleos familiares que se relacionam entre si por
vinculos de parentesco mais ou menos préximos, de acordo com as relacbes de
consanguinidade e afinidade estabelecidas intra e inter grupo. Com efeito, pode
acontecer que um nucleo familiar possua parentes préximos em outra aldeia/grupo ou,
vice-versa, que possua parentes mais distantes na prépria aldeia/grupo. Ainda,
confirmando quanto anunciado na introducédo, o mapa da aldeia nos mostra as relacées
de consanguinidade e afinidade entretidas ndo s6 no interior de Aldeia Verde, mas

também entre as demais aldeias.

Ao observarmos novamente o mapa dos grupos (fig.5) veremos que ha outras diferencas
sinalizadas por cores. As areas verdes sao grupos de parentes de Aldeia Verde, enquanto
o circulo amarelo representa um grupo oriundo da reserva Cachoeirinha e originario da
Aldeia de Pradinho. O ponto verde dentro desse grupo representa o membro de aldeia
verde com o qual o grupo estabeleceu uma relacdo de alianca (a partir de um vinculo
matrimonial). Por outro lado, no grupo central e maior da aldeia, podemos observar a
presenca de um ponto vermelho, que representa uma mulher vinda da aldeia Agua Boa,
que também se fixou em Aldeia Verde a partir de um casamento. De forma complementar,
ha dois irmdos de Aldeia Verde que moram em Agua Boa. Além desses casos
residenciais, ha parentes de outras aldeias que visitam Aldeia Verde, estabelecendo-se
ali por breves periodos, assim como, por outro lado, ocorrem saidas de pessoas de Aldeia
Verde para outras aldeias. Tais deslocamentos tém a finalidade de visitar parentes,
prestar algum servico ritual'?® ou, ainda, afastar-se apds brigas ou separacées. Estamos
diante de conformacdes abertas a incorporacédo do outro (ndo parente, afim, estranho,
inimigo) que caracterizam as aldeias e o0s grupos, alargando e reconfigurando
constantemente seus mapas relacionais. Ja sugerida por Popovich, a metafora conceitual

de filuxoonos ajuda a definir uma geografia da parentela movel:

128 Pensamos ao sistema de alianca ritual entre kdmay, que prevé a prestacdo de servicos reciprocos na
ocorréncia de lutos.
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The composition of soci al units is in cons
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)

A fluidez da aldeia corresponde um senso de abertura, movimento e fragilidade que

caracteriza sua topografia e suas habitacdes.'?® Em primeiro lugar, porque a aldeia se

edifica a partir de sua tradicionalaber t ura para o fAoutroo, par a
suas multiplas subjetividades. Segundo Campelo (2009), a abertura do socius nativo ao

outroi que corresponde a um des e jerdar aateridadeii kkml 61 n
mediada principalmente pelo Kuxex, e propiciada pela saida dos homens ao exterior da

aldeia (a partir das guerras, aliancas e trocas estabelecidas com o outro). Reafirmando

uma espacialidade simbdlica tipica dos povos jé, a casa ritual, que constitui o centro da

aldeia, se torna, segundo o autor, o lugar de interiorizacdo do outro/externo:  dikuxex,

por sua vez, é o primeiro lugar que os espiritos devem passar para penetrar no interior

do mundo dos humanos e tentarem estabelecer relacées comos Ti k mbo [ EAMPEL O,
2009,p.12>.Como o autor bem | embr a, a fAabertura pa
tipica do pensamento amerindio, que ja foi observada por Lévi-Strauss (1993) a partir da
compreens«o de um du a lopem sempré end dngpeespeEcie gl e A
desequilibrio perpétuo, inserindo diferenca onde, a principio, encontra-s e i dent i dad
(ibidem,p.15).Vol t aremos ao conceito de um Adual i smo
adiante, para falar das relagbes entre homens e mulheres, mas é importante ressaltar

agora, em relacdo ao mundot i k miqdelambertura para o outro néo reflete somente

uma orientacao simbolica expressa nos mitos (e no pensamento), mas se materializa no

kuxex e, espacialmente, na topografia da aldeia.

A mancha das casas (0 socius) fica de frente para o kuxex: uma porta aberta para um
territdrio cujas fronteiras sao indefinidas (idealmente uma floresta), permitindo a

passagem (a entrada, 0 encontro) dos povos-espiritos-y « mo y xue glescem pelo

129 A precariedade das casas parece herdar o carater némade e fragmentado do grupo; sua necessidade
de deixar ciclicamente as moradias para se deslocar no territério e construir outras aldeias ou, também,
para favorecer sua destruicdo apds a morte de seus donos. Durante minhas visitas em Aldeia Verde, pude
constatar como algumas pessoas costumavam mudar de casa com frequéncia. Uma delas era Noémia
Maxakali, que ja visitei em pelo menos cinco habitacdes diferentes. A esse respeito, suas filhas
costumavam me dizer que era porque el aone@notiga® .anti gos,
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mQ M« n Mas ha outras aberturas para outros outros. A aldeia se abre ao encontro com

di ferentes sujeitos que ali circulam com suas
de outras aldeias, indigenas de outras etnias e brancos que frequentam cotidianamente

suas aldeias (agentes de saude, professores, agentes do Governo, pesquisadores
académicos, missionarios, comerciantes locais ou funcionarios contratados pelos

préprios indios, empregadas domésticas, ajudantes pedreiros...). Abertas, finalmente,

sdo suas casas (assim como o é o kuxex); leves estruturas arquitetbnicas que recusam

a solidez e o peso tipico das moradias de alvenaria, caracterizando-se por paredes
entreabertas que deixam passar a luz e o vento, e por sua abertura interna, pois nao

contam com portas ou outras divisfes (constituindo-se por um anico quarto ou dois nédo
separados por portas). Uma parte externa, um pequeno pétio na entrada que, ligando

uma ou mais casas, é o0 espaco externo onde tradicionalmente era instalada a fogueira e

se realizavam as refeicdes e as atividades diurnas (ALVARES, 1992), torna-se sua

projecdo para a aldeia, sua abertura ao socius mediada pelas relac6es de parentesco

mais préoximas. As casas de alvenaria, embora apresentem uma estrutura mais
enraizada, das paredes solidas e compactas e do teto gravoso, mantém, todavia, certa
Apermdallade da arquitetur a ndad)xsaukngemnoédefate,STREL A
caracterizado pela abertura, e o espaco externo, na entrada, continua sendo usado para

receber visitas e realizar atividades diarias.

A casa de Sueli, na qual eu figuei hospedada a maioria do tempo, é de alvenaria. Paredes
solidas de tijolo e reboco, telhado e pisos de ceramica. Ao vé-la de fora parece uma casa
da regido. Todavia, ha muitos elementos desviantes de uma arquitetura local. Ndo havia
forro no teto, para permitir uma ventilagdo maior. Nao havia portas internas para separar
0s quartos, agilizando os movimentos na casa e a ocupacao fluida de seus espacos. Nao
havia banheiro nem pia, assim como nas casas de palha (uma pia externa traz agua para
banhar-se, cozinhar e lavar louca e roupas). Muitas vezes as mulheres sentavam em
frente & casa, num espaco externo de entremeio, entre a casa a aldeia, para conversar e
fazer artesanato. O tempo todo, fluxos de pessoas i do nucleo familiar e parentes
visitantes 1 atravessam a casa, seus cOmodos, seus espacos, atualizando suas
aberturas. A ocupacgédo dos quartos, pelos moradores da casa, também nunca é definitiva.

As visitas, os filhos e netos, os moveis e 0s objetos, os animais domésticos, sdo sempre
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num estado de mudanca e movimento, um reajuste perpetuo, favorecendo um jogo de
troca de posi¢des o tempo todo. Ainda, durante o dia, os quartos podem ser ocupados
também por pessoas externas a familia, sem que se manifeste nenhuma exigéncia de
privacidade: mulheres e suas criangas parecem transitar nos espacgos das parentes como
se n&o houvesse interdicdes ou portas. E s6 a noite que as casas se fecham, demarcando
umas fronteiras da intimidade familiar, que se manifestam, assim, mais em termos

temporais que espaciais.

Fotografia 7 - Casa de Jurema Fotografia 8 - Casa de Sueli e Isael

Fotografia: Claudia Magnani
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Fotografia 9 - Mulheres no patio externo da casa de Sueli e Isael
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Fotografia: Claudia Magnani

Esbocando uma andlise do espa¢o doméstico, Rodrigo Ribeiro mostra como a arquitetura

ténue das casas

aberta i

nao pode ser reduzida a uma técnica construtiva; segundo ele a casa

nstaura fium registro das rela-»es

S OC|

p.126). A habita-«o0 aberta do sdiféfent&tipddeéspacad epr e s

p¥blico:
espaco privado,

frequentam su a

ilao contr8rio de nossas conven-

mas sim outro campo comum de interacGes, e as pessoas que

casa Ss«0 aquelas que ir«d bdtegnNar

entanto, as aberturas fisicas diurnas ndo implicam automaticamente em circulagao livre

para todos, mas sim numa possibilidade de transito que subjaz a regras implicitas;

referéncias indiciarias que orientam as acfes de todos. Fronteiras, praxes e codigos

simbdlicos nédo visiveis e ndo fixos, como veremos a seguir, regulam T permitem,

controlam, limitam, impedem i passagens, encontros e trocas, consolidando (ou

rompendo) vinculos e aliancgas interpessoais e interfamiliares.

» e S

part
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A existéncia de fronteiras invisiveis ja tem sido observada por outros pesquisadores.

Tugny (2013, p. 63) fala das habitacbes t i k miedn nt er mos de fAabri go
vul ner 8vei s, guase improvisadoso, sem portas
gue estava abrigada numa das cabanas e se sentiu em perigo pela presenca na

vizinhanca de um homem bébado e furioso que ameacava matar al g u ® m, os Ti kml
aos quais pediu ajuda ndo deram importancia a tal ocorrido, pois estavam tranquilos de

que i apesar do facil acesso 1 tal homem nédo entraria em sua casa (coisa que de fato

nao aconteceu). Casos semelhantes ocorreram comigo na aldeia quando, ao me sentir

em risco, minhas anfitrids se demonstravam completamente tranquilas e seguras de que

nada me aconteceria, pois tais descontroles ndo ultrapassariam minhas (intangiveis)

fronteiras. E de fato nada aconteceu. Comecei a intuir melhor e mais sutilmente tais

contornos simbdlicos quando comecei a seguir minha anfitrid i e principal interlocutora

da pesquisa i em suas visitas domiciliares.

Vi sitar as mul heres fAparenteso, passando manh«
€ uma das atividades mais evidentes de uma socialidade toda feminina. Entretanto, isso

nao significa que também nao haja homens, criancas ou outras pessoas participando,

mas que ha espacos e movimentos de encontro que sdo, certamente, movidos e

produzidos em torno das mulheres. Mais uma vez, para descrever as visitas inter-
domésticas das mulheres, Frances Popovi ch wutiliza a ideia de f
stable domestic groups, SU#1 is also constantly in flux, with prolonged visits to and from

other relativa®dBgp7ROPOVI CH,

De manhd, e mais intensamente as 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 mudancas sofridas mais recentemente pelo territorio, o café, introduzido
a partir da intensificagcdo do contato, veio a substituir a tradicional k » mo y (hgegpde
batata), mediante um processo tanto transformativo (do ponto de vista nutricional) quanto
continuativo (do ponto de vista simbdlico). Se de um ponto de vista nutricional e culinario,
tal bebida se distancia profundamente da agua de batata, requerendo um processo bem
mai s r8pido de prepara-«0 e sendo umaaguaebi da
de batata demora de um a trés dias para ficar pronta e € uma bebida probiética, além ser

rica em carboidratos), do ponto de vista social e simbdlico, sua preparacdo, oferta e
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consumo, continua articulando praticas de socialidade e consubstancialidade, cumprindo

as mesmas funcdes de comensalidade antigamente propiciadas pela agua de batata.

A presenca dos corpos femininos qualifica os espagos das casas. Movimentos, gestos e
posturas especificas caracterizam o estar-junto e as diversas atividades domésticas: a
producao de artefatos, os cuidados com a casa, as praticas alimentares, as falas. Quem
canta baixinho, com um fio de voz, movendo apenas os labios, historias que trazem a
memoria o passado e os conhecimentos sobre 0 mundo. Quem conversa, fofoca, troca
segredos. Quem acende discussdes polemicas. Quem conta casos engracados
suscitando os risos escancarados dos presentes. Quem reclama de algo ou alguém.
Quem da broncas nas criancas (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 proprio filho. Uma infinitude de gestos, palavras e praticas se sobrepdem
conformando a experiéncia feminina. Mas, sobretudo, as mulheres estdo, sempre,
intensamente, empenhadas, em suas artes manuais: cozinhando, tecendo bolsas,

costurando vestidos, produzindo colares e pulseiras de migcangas.

Primeira entre todas, a tecelagem da fibra natural de embauba, € uma técnica ancestral
realizada com incansavel dedicacdo pelas mulheres mais ancias da aldeia. Nas casas
das parentes, acomodadas em precisas posturas, as mulheres se dedicam a seus
trabal hos manuai s: fNestes pequenos espa-o0s,
se amontoam para conversarem, enquanto as mulheres tecem ininterruptamente suas
r e d e sALVARES, 1992, p. 47). O tempo todo as mulheres estdo tecendo e
conversando, costurando relacdes de afeto no tempo e no espaco de seus encontros
diurnos. Tramas de fibra de embaulba i ou de algodao colorido, ou de nylon i s&o tecidas
pelas habeis maos das mulheres. Fios sao juntados uns aos outros e enrolados nas coxas
para produzir linhas, ao mesmo tempo que séo tecidos, a méo e sem uso de nenhuma
ferramenta, produzindo malhas acorrentadas, sem nés. Pecas que preveem longos
tempos de trabalho sdo tecidas durante os encontros femininos, tarde apos tarde, dia
apos dia, numa refinada arte de repeticdo de gestos que se torna um mantra, uma reza

de maos, uma meditacdo corporea ao mesmo tempo individual e coletiva.
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As redes de fibra crescem lentamente enquanto micangas coloridas correm pelos fios de
nylon esticados nos teares das mocas mais jovens. Micanga ap0s micanga. 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, € esse aspecto i a producao
de parentes nos circuitos femininos de visitas, e nas praticas de cuidado que ali se
produzem i que entendemos aprofundar. Sem querer de forma alguma intentar uma
teoria normativa do parentesco®* (ndo dispondo de dados minimamente significativos
para tal fim e ndo sendo tal aspecto foco das reflexdes aqui propostas), o que se pretende

entender aqui € menos o aspecto formal e mais o carater consubstancial e relacional dos

vinculos que se estabelecem (ou serompem)ent r e parentes fAna pr8tic

Os vinculos entre parentes sdo definidos pel os Tikmidéln a part.i
relacionais que classificam de modo gradual sua proximidade/distancia genealogica.
Assim se a cakafpebtsiea rneafteiaveas efiffpgeeat es o, el a
trés sub-categorias gradativas: x ape 6 ( Kkpdereentes verdadeiroso:
lineares, tais como: pais verdadeiros, aves, siblings, filhos e netos);x a p e 6 ( finmaxr ent e s
bonso: parentes c ol sblingsdamesmopgexadaslaws, tins e panoos o
paralelos, pais e irmaos classificatérios, filhos e netos dos irméos classificatorios de

mesmo sexo que ego); x ape 6 h «(pftpaxr ehnt es di st ant eso: par
demais extensdes 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).®®* Essas diferencia-»es fdfintermedi 8§ri

parentesco baseado numudivaitlaacensaagmeidadea afigidaded u al o

Todavia, embora esses termos classificam aparentemente os parentes segundo
determinados vinculos genealdgicos, ao traduzi-los da lingua maxakali, Popovich (1980)
explicaque apalavrafi p ar exna ppeedefereaial gu®m que est 8 dentr

parentesco, sendo tratado e referido pelo termo apropriado. O termo xape inclui o

C

conceitodeamigoi 6al gu®m que age Ccomo UAssimpanrdagidioe dev e

130 Uma tentativa sistematica de tracar uma teoria do parentesco t i k mipddé ser encontrada em:
POPOVICH, 1980.
131 POPOVICH, 1980.
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aofi n«o p apuledg), ®autoré esclarece quedestein«o se pode esperar
ou consi dePQVICKH,01680, (p.P20). A énfase €, portanto, posta no aspecto
performativo da rela-«0 e n«o em seu car8ter
de proximidade, € uma relacdo que inclui amigos pois se define a partir de como as

pessoas agem uma em relacdo a outra, ndo tratando-se de algo que decorre de um

vinculo genealdgico estabelecido a priori. Tais consideracdes nos levam ao entendimento

do parentesco nativo como sistema baseado em um estatuto de relacdes de substancia
edeafeto.Esseaspecto ® refor-ado qguando Popovich ap
definindo-os enquanto nucleos familiares interligados por relagcbes de confianca e
empoderamento (POPOVICH, 1988, p. 25-26). Novamente, o que esta em foco é a

qualidade da relacéo (baseada no principio de confianca) e ndo seu carater formal.

E significativo, nesse sentido, que a composicdo das familias e, em particular, as relacdes
maternais, sigam também critérios mais afetivos que biolégicos ou normativos. Os
numerosos casos de adocao que ocorrem até hoje entre parentes sdo exemplares a
respeito. A adogéo de um filho ou de uma filha de outra mée bioldgica, ocorre por diversas
razBes. Os pais bioldgicos podem estar com problemas de salude ou com problemas
econdmicos, por ja terem muitos outros filhos. Na impossibilidade de cuidar do/a proprio/a
filho/a, podem pedir para que uma parente o/a adote de forma temporanea ou definitiva.

Isso pode também ocorrer de forma espontanea, a partir de uma relacdo de afeto. Sueli,

por exemplo, adotou uma de suas netas, Apor qu
recém-nasci dao. E assim aconteceu com Mai za, gue
cuidou dela desde peque ni ni nhaoé. Como sugere Overiédg, 0

algo dado, mas sim uma relacdo produzida por um ato de partilha. Destaforma,® fia a- «o0
apropriada (que) <cria a rela-«o0,89eComefeito,o i nve
podemos sugerir que no caso t i k m Bsérdlagdes interpessoais se produzem o tempo

inteiro na prética, mediante atos de afeto, confianca, cuidado e carinho (GOW, 1991). O

modo como as pessoas se inter-relacionam i e que reflete (o veremos adiante) a escolha

dos vocativos para classificar parentes proximos ou distantes e as formas de
comensalidade i i  ustra que fAda vida soci al em uma Oc
criado diariamente, por intermédio das acdes e afetos especificos de cada um de seus

me mbr os 0 ( OV ERI88)Q] cuidaBoXexiprocp, compartilhar a intimidade da
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casa, dormir juntos, comer juntos, estar proximos constituem as praticas que, no
cotidiano, produzem relacdes de parentesco, em uma variacdo gradativa, desde os
vinculos mais intimos até os mais distantes (lembramos, a esse respeito, como Maiza,

citada pouco acima, distingue os parentes proximos daqueles distantes, por ter crescido

junto, comido junto, morado junto) . Assi m, podemos afirmar que
cuidado i os gestos de cura, a comensalidade, o compartilhamento de informacdes,
conselhos e segredos, o fazer juntas 1 € algo que demarca profundamente o modo como

0 qual as mulheres estdo juntas no espago/tempo de suas casas. Dadas essas
consideracdes, entendemos que as acdes compartilhadas durante as visitas domésticas

(tecer embauba, costurar vestidos, produzir colares de mi¢cangas, conversar, tomar cafe,
fofocar, contar casos, rir...) também produzem rela¢cdes mutuas de afeto e confianca. Tais
relacdes definem no dia-a-dia quem é parente e estebelecem distingées de grau no
continuum que vai de parentes proximos a ndo parentes/afins. Assim, vale reafirmar que

€ pela conduta, mais do que pelo laco bioldgico, que essas relacdes sao reclassificadas

no dia-a-dia. O universo do parentesco revela-se, assim, coextensivo ao da sociabilidade
(COELHO, 2004, p. 33), isto é, constituido por acbes apropriadas que reatualizam
constantemente vinculos positivos e saudaveis, atualizando o principio segundo o qual
Aser soci §ve-$ecdnouoaommp @@ riaden).ePor ogtro lado, por serem
relacbes construidas, elas ndo sao irreversiveis, podendo sempre estar sujeitas a um
desfecho. iA mec©ni ca da r e cd, postanto,fde craa- dfevencg@p e n d
interna do campo do parentesco segundoum cr i t ®r i o de iddem, p.83).ci a so

N&o visitar um parente, esquecé-lo, afastar-se dele, ndo comer junto, ndo estar junto, nao
cuidar, em suma, adotar comportamentos anti-sociais, provoca uma reconversao, um
recalculo do vinculo de parentesco, em direcdo as posi¢coes genealdgicas mais distantes.
Em casos mais graves, o afastamento pode produzir efeitos negativos nos corpos, como
sentimentos de tristeza, doenca, ou até morte. Assim Delcida explica a importancia do

cuidado (e o perigo do descuido) com um parente doente:

Cuidar do parente faz ele melhorar. Se vocé néo cuidar, a doenga vai ficar e vai

falar: fo parente n«o gosta de cuiv&ar, vou
guer que o parente melhore, tem que cuidar dele. Ele sozinho n&o vai melhorar.

(DELCIDA MAXAKALLI, Aldeia Verde, 27 de julho de 2016)
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A relacdo de parentesco €, portanto, uma relacdo de cuidado. Cuidar significa visitar,
curar, deixar alegre, ficar junto. Ou, nas palavras de Marcela Coelho: fparentesco,
aprendemos com Gow, Overing, McCallum, e tantos outros, € amor, cuidados mutuos e
sua memoaria; essa memaria se inscreve no corpo e se evidencia em habitos, disposi¢des
e afetos propri £OEHD, €004 p. #B). E pos Meio(dessas acdes de
cuidado i produzidas no compartilhamento das habilidades cotidianas a partir de uma
relacdo de confianca i que se cria uma comunidade de similares e se possibilita uma
vida comunitaria fecunda (OVERING, 1999, p. 90). Entre os Piaroa, afirma Joana Overing
(1990), a vida social da comunidade se funda nas relagcbes de producdo e de
comensalidade, que seus membros desempenham diariamente: no trabalho de alimentar,
cuidar dos filhos e da casa e produzir artefatos. A confianca esta na base da harmonia

dos relacionamentos interpessoais diarios e, por extenso, da vivéncia comunitaria.

Aqui a énfase ndo incide sobre a grandiosidade da instituicdo, mas sobre
conjuntos de relacdes pessoais informais, por intermédio das quais lagos intimos
de confianca possam ser criados. A salde e prosperidade de uma comunidade,
particularmente no que toca ao bem-estar de suas criancas, sdo vistas como
consequéncia do sucesso dos membros em estabelecer relagdes pessoais e
interdependentes de confianga. (OVERING, 1999, p. 98)

A confianca produzida no dominio da intimidade e a base das relagfes entre parentes se
caracteriza, ainda, c¢ o mibidemnpa82-83) BPetanto«bsercae g ° n e |
0s circuitos de visitas domiciliares, suas caracteristicas, regras e etiquetas, nos informa
sobre as modalidades de formacdo (e a qualidade) das relagcbes de parentesco

produzidas ou desfeitas, diariamente, pelas mulheres.

A circulacdo das mulheres pela aldeia enche e esvazia espacos domésticos varias vezes
ao longo do dia. Os movimentos femininos tracam caminhos de um mapa que vai se
desenhando o tempo inteiro. O modo de entrar e sair das casas € 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 as
portas entreabertas das parentes e ali param por alguns instantes. Sem fazer rumores,
olham para dentro. As anfitrids acenam para entrar, ou falam discretamente para a

visitante entrar: fmdéndy!o0 ( AEntr a! o) . A nova hospede entra
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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 chdo ou se encosta na parede. Outras mulheres
podem entrar com movimentos mais seguros e diretos, denotando uma relagdo mais
proxima com a dona da casa. A participacdo nas falas também é gradativa e demonstra
o grau do vinculo de parentesco com a anfitrid. Pelo jeito mais confiante de certas
mulheres que entram e falam mais livremente, é possivel deduzir que sdo parentes mais
proximas e, geralmente da mesma idade/geracdo da anfitrid (ou, eventualmente, mais
velhas). As mocas e meninas mais novas podem acompanhar suas méaes nas visitas
mantendo uma postura mais timida; seus corpos sao mais silenciosos e nao intervém
muito nas conversas. As saidas das casas também se d&o de forma muito fluida. Assim

como as entradas, evitam-se movimentos bruscos, rumorosos ou descarados. As vezes

umas vozes acompanham o movimentodo c¢ orégmdg!on ( Eu vou!) Acena

gue 9ao. (Rode ir!) responde a anfitri «.
fipegad a pe sosfoad Asnag?arid(oV o @a°H Ivéali (?9 Mato)f. ( &fird).d

A ideia de fluxo me parece apropriada no momento em que ndo ha um horario marcado
em que as mulheres se relnem nas casas ou se despedem. Cada hora € uma que chega
e uma outra que sai. Cada hora € uma casa que se visita e uma outra que se deixa. Esse
movimento € tao discreto que mais de uma vez nao o percebi. Num episédio 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 ¢ ahibadaon,

alvenaria e madeira, com uma sala espacosa que ela mandou ampliar recentemente para
poder receber tantas visitas. Estava empenhada em minha bolsa de embauba, que tecia
ainda desajeitadamente e com a lentiddo 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 maos. Ao levantar a cabeca, num certo momento, percebi
gue nao tinha mais ninguém. Sé estavamos la eu e Maiza. As saidas das outras mulheres

e o0 tempo, passou-me completamente despercebido.

Os corpos femininos percorrem os caminhos da aldeia, entrando e saindo discretamente

das casas, desenhando suas geografias d e visitas domi ci

i mprevis2zvel 0, a partir de suas redes$nade

Em o1
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i ares
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obstante o grupo de casas (e parentes) visitadas com frequéncia seja 0 mesmo para
qualquer mulher (embora, como veremos, possa haver mudancas) i ndo ha uma
sequéncia de visitas que se repita igual todo dia. Quando, por exemplo, observei quem
ia na casa de Maiza todo dia em determinado periodo, podia criar uma expectativa de
guem apareceria la, mas nunca ter uma certeza, de forma que a expectativa era sempre
guase-satisfeita, mas sem sé-lo totalmente. Sempre faltava alguém ou chegava alguém
de surpresa. A anfitrid também pode ter uma ideia de quem vai aparecer em sua casa,
mas nunca ter a garantia de que tais parentes aparecerdo ou que nao terd novas visitas.
Neste sentido, a socialidade feminina se apresenta como uma socialidade fluida, regida
por um equilibrio ao mesmo tempo muito forte e extremamente ténue. Constitui-se de
mulheres que tracam suas relagcbes no espaco da aldeia, atravessando 0s campos
domésticos sem geografias dadas, regras explicitas, horarios, chamadas, sinais ou
acordos prévios. Pelo contrario, os encontros sao orientados por regras implicitas,
anunciadas por indicios. Uma delas € a de evitar interromper o fluxo das visitas,

produzindo um continuum ritualizado de preséncia entre as mulheres visitantes.

Uma vez cheguei em casa de Maiza, e s6 tinha uma mulher visitante. Na hora que entrei

e sentei na sala, ela levantou, despediu-se de Maiza e saiu. Nao entendi o que lhe disse

e entdo perguntei para Maiza porque ela tinha saido nahoraemqueentrei. A £ por que
estava aqui ha muito tempo e precisava ir visitar sua mae que esta doente. Quando vocé
chegou, ela me di Eaaapd Gagoea f échezxqggamwstavar 0. OL
em sua casa, Maiza chamou uma de suas filhas pedinho-lhe para que ficasse comigo,

pois precisava ir descansar no quarto. Falou para ela: Afi ca Kamnap gue euo m
preciso deitar um poucoo0 e se despelgadadpedi ndc
uma ou mais parentes implicam para a anfitrid, em permanecer em casa, estar com elas

e oferecer-lhes café (e eventualmente comida). Sinalizando essa cobranca, uma vez uma
anfitri« | amentou comigo ter f i cacdlegadapde es ao,
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 dispersfes simultaneas e marcadas, as visitas se
encadeiam uma na outra, ao mesmo tempo que ligam de forma sequencial as pessoas

entre si como linhas, evitando espacos, rupturas, buracos ou, em caso contrario,



134

provocando-os. E por isso que as mulheres cuidam de n&o deixar as casas vazias (e as
anfitrids sozinhas), entre uma e outra visita. Evitam cortar o fluxo, o enlace, as correntes,
gue atravessam as casas. A imagem daqudasorr ent
mocas fazem (e desfazem) durante seus encontros com osy « mQ Yy quando com seus
corpos multiplos e ligados por um enlace de bracos (firme, mas sem ndés) criam linhas
fluidas no espaco do patio da aldeia (fotografias 10, 11, 12); corpos-linhas, corpos-
encadeados, corpos-enlagados, linhas-cobras i caracterizadas por uma sequéncia
cromética dada pelos vestidos coloridos e brilhantes i que enfrentam, brincam, dancam,
seduzem os seres que estao a sua procura na aldeia. Linhas cruzadas que enlacam os
corpos, como os colares antigos de sementes.3? Ou, entéo, linhas de micangas coloridas
gue essas mesmas mocas produzem. Ou, ainda, linhas que marcam seus vestidos e
continuam entre uma saia e a outra, ligando um corpo com o outro. Linhas-sequéncias
gue nos remetem também a linha-cobra-mae despedacada e comida pelas mulheres que
assim se transformamemy « mo y'¥ e amulher de barro-mée que, despedacada, deu
origem a multiplicidade das mulheres t i k mI%Ttata-se, nas diversas instancias, de
malhas, pedacos, segmentos, que se enlagam um no outro criando linhas mdultiplas, sem
nds, mas sem pontos abertos, que tecem relacdes e corpos, assim como as tecelas
produzem suas linhas (e redes) de embauba. A metafora 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-dancgas.

Ja nas primeiras fases de producédo da linha, a partir da fibra (o veremos no proximo
cap2tul o), as mul heres atuam umara retpadadas «o de
cascas de embauba, juntada em um novelo, ainda amorfa, € separada, puxuando seus
fios, um de cada vez (cada fio pode medir aproximadamente de 30 a 90 cm); uma linha
® ent«o produzida enrol ando um f i oencadearoso outr

um no outroo. Ou sjenjado,no fmazohteo donamterior, ahtesoque®@le

¥2A meu pedido, Delcida Maxakal: reproduziu um col ar coc
constitui por dois longos fios de sementes (de aproximadamente 2,50 metros cada) que se enlacam 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 lagrima de nossa senhora (xamax), e duas escuras, de

sementes marrom de leucena.

133 Ver historiadey « mpgy hex no pr p.@e8l.ro cap2tul o,

134 Ver a historia de Putbyhex [H1] em apéndice
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acabe, dando continuidade a linha, tornando-a potencialmente infinita. Ainda, qualquer

pe-a de tecelagem come-a por uma n0cocamevtant eo ( ¢
esse ponto basico no croché) a partir da qual se estrutura uma malha que cresce como

uma | i nha, num fAmoto a espiralmasque eomaumaca S e
cobra, cresce giro apés giro num movimento centrifugo e sem fim. Analoga € a técnica

de produ-«o0o da cer ©migenado vagilhams, asfinukares Maxakatio nt a
empregam a técnica acordelada, com a confeccédo de roletes de tamanhos e espessuras
variados, superpostos em espiral 410)pSemdd i r da
assim, as artes femininas da tecelagem e da ceramica, que dependem da relacdo com a

fibra-mée e a argila-mae, remetem a cobra e a linha (elementos que, o veremos adiante,

est«o intrinsecamente associados), a partir de
menos sugere, uma possivel expanséo fisica e simbdlica (como veremos, a linha de

embauba transforma o corpo da mulher, liga o mundo terreno ao mundo ultraterreno,

enguanto 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

=iy ToiE e S e
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Fotografia: Sueli Maxakali

Fotografia 12 - Circulo de mulheres de bracoes entrecruzados durante um ritual
b ey . - :

L

Fotografia: Sueli Maxakali

Entretanto, essas malhas, linhas, roletes de barro, costuradas no socius cotidiano, por
ser sem nos, sao, a0 mesmo tempo, faceis de desenlacar, de rachar, de se separar,
implicando sempre e intrinsecamente na possibilidade de seu desfecho. Tanto quanto os
artefatos, as relagbes 1 moldadas, alimentadas e trancadas 1 cotidianamente e com
carinho, caracterizam-se pela sua fragilidade, por uma precariedade dos afetos. Como
ressalta Luisa Elvira Belaunde, tratando uma analogia semelhante entre relacbes

interpessoais e ceramica:



137

As técnicas artefatuais e sociais da olaria caracterizam-se por enfatizar a pouca
durabilidade dos artefatos e das relagdes sociais. (...) uma peca de ceramica é
uma expressao de Shien Pujut, resultado tangivel de uma vida socialmente plena
e com autonomia pessoal, contudo, também fragil. Em muitos aspectos, o viver
bem é semelhante a uma fina tigela de barro: algo dificil de lograr, facil de quebrar
e que exige cuidados constantes. As relacdes com a argila tanto quanto o viver
bem exigem delicadeza. (BELAUNDE, 2017, p. 190)

Um mapa desses enlaces i que demandam constante cuidado, firmes embora sempre
precériosi comecou a desenhar-se na medida em que entrei mais profundamente a fazer
parte dos fluxos das visitas inter-domiciliares. Seguindo Sueli em seus circuitos diarios,
aos poucos, algumas casas (e ndo outras) comecaram a ficar muito familiares e, com
elas, as pessoas que ali encontrava com muita frequéncia, tracando um i s eemredo de
relacbes e aliancas. Apd6s algumas semanas de campo, para alargar minhas
observacdes, comecei a sentir a necessidade de conhecer outras casas (e outras
aldeias). Chamei uma das mulheres com a qual tinha criado uma relacdo mais intima, e
com a qual me sentia a 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 avo paterna). Naquele
momento, a menina falou que iria comigo, mas na hora concordada, ela alegou
motivacfes contingentes para nédo ir e percebi que, na verdade, aquele pedido tinha-lhe
causado certo incbmodo que, por gentileza, ndo me declarava. Apds poucas outras
tentativas nao insisti mais, e decidi fazer o mesmo convite para outra moca com a qual
estava passando muito tempo, e que sentia também muito proxima. Mas a mesma coisa
se repetiu. Fui, entdo, perguntar para uma pessoa mais velha, mae e tia materna das
duas meninas, o porqué dessas recusas. Percebi que nao tinha a ver comigo, mas néo
conseguia entender o motivo para elas ndo me acompanharem na visita de tal parente,
que além de ser parente proxima para uma delas, sendo sua avé [mP],%° e mais distante
para a outra, por ser sua tia-avdé [mMim], sempre a via nas casas que elas também
frequentavam, inclusive nas casas de suas respetivas maes. A resposta foi mais do que
i nesperada: APor que exukas nem raosuavakledsa. Acteo que aesna  d a
conhecem a casa del a, nunca f or afesge.suaNasay qu e

simplesmente, nunca foram para l4. Nunca entraram. De fato, a casa dessa ancia ficava

135 Utilizo o sistema de anotacdo da terminologia de parentesco adotado por Popovich (1980) e Alvares
(1992). A tabela de referéncia encontra-se em anexo.



138

em outro n%cleo de casas de parentes, um pouc

da outra avo das meninas, que para ambas era avé materna [mm] 1 e que elas visitavam
i que, por sua vez, morava na mesma aldeia. Assim podemos entender que,
tendencialmente (mas sem ser uma regra inflexivel), as parentes visitadas vivem mais
proximas, as vezes na mesma aldeia, confirmando quanto observado por Alvares, ou
seja, que a distancia espacial coincide com a proximidade da relacdo de parentesco
(embora, como mostrado acima, haja excecdes e diferengcas a serem consideradas). O
caso das duas mocas confirmou essa tendéncia, pois, em relacéo a elas, os netos da tia-
avo/avo (paterna) ndo visitada eram considerados primos distantes e eventualmente
cbnjuges potenciais (afins), enquanto os netos da avé (materna) visitada e que morava
na mesma aldeia eram classificados como parentes préximos i irmédos i e em nenhum
caso, afins potenciais. Se essas diferencas, ainda, tenderiam a afirmar o principio que
distingue primos (de segundo grau) cruzados T potencialmente afins T dos primos
paralelos i sempre consanguineos,'®® é importante informar que sua posicdo em relagdo
as primas (de afinidade ou consanguinidade), assim como a interdicdo das meninas a
casa da xukux, ndo foi explicada pelas minhas interlocutoras a partir de regras
genealdgicas, mas sim pela proximidade relacional e espacial que aproxima ou distancia
esses (ndo) parentes. Ainda, o veremos adiante, tais relacdes e fronteiras dependem de
uma proépria atitude (habilidade) das pessoas em criar (e multiplicar) seu acesso as casas
e as relacBes 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 relacdes interpessoais do que nas classificacdes normativas-

genealdgicas do parentesco.

Conversando com diversas mulheres sobre esse assunto i i g u eims ivt a 1T & e mo

evidenciaram outros aspectos interessantes. Antes de tudo, além de visitar menos
pessoas do que eu i algo compreensivel pois eu intensificava as visitas por causa do
meu pouco tempo de permanéncia na aldeia e de meus interesses etnograficos i as
mulheres que frequentava, méaes 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 pref er enci al entre os Tikmladln serrinacruzata ad i

bilateral de segundo grau, ndo havendo distingdo entre parentes matrilineares e patrilineares.

ci

oI
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todas as habitacbes ocupam uma area bastante pequena e de facil circulacdo a pé e que
todas as familias da aldeia se conhecem e possivelmente tém, embora distante, algum
vinculo de parentesco. A esse respeito lembro de uma vez em que um agente de saude
ndo indigena que estava a procura de Maiza, ao encontra-la Ihe falou que a tinha
procurado sem sucesso em varias outras casas. A resposta dela foi simples e categorica.
Disse-lhe que la nessas casas ndo a encontraria nunca, pois ela soé ficava em trés casas:
na casa de suas irmas mais velhas e na de sua mée. Simplesmente, ndo seria possivel
encontri-la em outra casa que ndo fosse uma destas, incluindo as casas das muitas
parentes que todo dia a visitam. Também ela jA me explicara que, pelo fato de receber
muitas visitas durante o dia, ndo tem possibilidade de sair muito de sua casa para efetuar
visitas. Ora, considerando que Maiza € uma das anfitrids que recebe mais pessoas em
sua casa, essa informacdo é relevante e parece nos indicar que ha uma légica de
prestigio por tras da pratica da visita e que seu prestigio e a extensao de suas redes de
parentes e aliados sdo dados pelo ato de receber muitas visitas e ndo por visitar muitas
casas. Podemos concluir, entdo, que as visitas ndo seguem uma logica de reciprocidade.
Cada mulher frequenta determinadas casas e outras ndo. H4 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 consequéncia saindo menos. Visitar muitas casas,
garantindo o préprio acesso a elas, ou receber muitas visitas, sdo aspectos socialmente
valiosos, pois demonstram o quao as mulheres entretém redes de aliancas extensas. O
acesso a um maior nimero de casas é conquistado também em decorréncia da idade e
de certa habilidade relacional. Com efeito, as mulheres mais velhas e mais respeitadas
(que detém um conhecimento maior) circulam por mais casas e por mais aldeias,
demonstrando contar com uma rede mais ampla de relacdes, enquanto as mulheres mais
novas circulam em poucas casas, geralmente de parentes muito proximas e em sua
propria aldeia. Quanto aos ntcleos domésticos que mais recebem visitas, Alvares (1992)
reconhece, para cada al dei a, uma f am?2]| isaniclBosedent r al o
parentes. Contudo, em linha com sua abordagem etnografica, a autora individua na
lideranca masculina o ator central do grupo domeéstico. Trata-se de um lider que néo

detém controle social ou politico, mas sim poder em termos de prestigio, de modo que:
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sua casa sera sempre a mais frequentada, seu patio doméstico o mais
movimentado de toda aldeia. Sua voz devera sempre ser ouvida juntamente a

dos méndy de prestz2gi o. Muonasdoekegaresct ®

também, um moéndy de prestigio, mas ndo necessariamente. Em contrapartida é
dele que se espera a maior demonstra¢cdo de generosidade. Sua participacdo na
vida cerimonial deve ser ativa e intensa. Seus bens devem ser compartilhados,
com 0 grupo, e ndo apenas entre seus parentes verdadeiros. (ibidem, p. 34)

Se essas observacdes sdo, ao meu ver, validas, o que pude observar em Aldeia Verde é
gue as casas mais frequentadas o séo por causa de suas donas e nao por influéncia das
liderancas masculinas (como vimos, os espacos domésticos sdo dominios da socialidade
feminina). Embora ndo seja uma regra aplicavel a todas as aldeiast i k m,Isémi davida
aponta para um aspecto i o do prestigio e da lideranca i que néo € algo restrito ao ambito
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 prépria casa (as 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 refeicdo, espera-se que esta seja

partilhada com elas (demandando mais recursos a disponibilizar pela dona de casa).

Dito isso, os circuitos ndo sédo definidos uma vez por todas simplesmente por fatores
como idade, prestigio, recursos ou redes de parentesco, mas estdo sempre sujeitos a
constantes mudancas, refletindo a dinamicidade das redes entre parentes e a qualidade
das relagOes intersubjetivas das quais estas dependem. Se, por um lado, as relacdes
necessitam serem reafirmadas o tempo inteiro i estando junto e compartilhando atos de
cuidado muatuo T por outro, os vinculos podem ser interrompidos a qualguer momento,

por causa de uma briga, de um esquecimento ou de um descuido.

Sendo assim, as relacdes ndo sao livres de rupturas, interrupgcdes, suspencdes. Uma
vez, ao Nndo comparecer certa parente que costumava encontrar na casa de Maiza,
pergunt ei para ela o porqu°®° de t al aus?’
pelo que aconteceu commi nha m«e 0, De fats, paw erd iacomum que, apés
uma briga, algumas visitas eram suspensas temporariamente. Porque, por exemplo, uma
pessoa ficava com raiva ou com vergonha da outra (anfitrid) por algo que ela, ou algum

parente proximo, tinha feito. Ainda, como as visitas preveem a difusdo de informacdes

pdr
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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 ndo a visitar. Muitas vezes ouvi
explicar que uma pessoa nao ia na casa da outra para ndo provocar uma briga ou para
nao causar preocupacdes com algum assunto perturbador: fimelhor deixar quieta, se ela
souber vai passar raiva, vai se preocupardemaisepode adoecer o me explic
companheiras indigenas. Apds uma briga, por sua vez, 0s grupos de parentes préximos
aos litigantes, costumam dividir-se. Quem ficava do lado de um n&o ia visitar quem
defendia o outro. Raiva, vergonha ou preocupac¢ao, sao sentimentos que podem provocar
a interrupcao das visitas a uma parente, por um tempo indeterminado, explicitando uma
ruptura momentanea (uma distancia) na relacdo, e demandando um evento reparador
para reestabelecer o fluxo de encontros (ou 0 tempo necessario para que sentimentos

como vergonha e ressentimento passem).

De forma geral, pude observar que, em decorréncia de brigas familiares, litigios entre
parentes, separacfes conjugais, ou reaproximacoes e novas aliancas i havia fluxos de
casas, aldeias e pessoas em constante mudanca, reconfigurando o tempo todo a
topografia das habitacdes, a composi¢cdo dos nucleos familiares, os circuitos de
encontros domeésticos e, por extensao, os vinculos afetivos, os lacos de parentesco e as
aliancas politicas. Como ja disse, na época em que morei na aldeia, houve a separacao
de um grupo, que foi construir uma nova aldeia em uma outra area de Aldeia Verde.
Também houve brigas devidas a questdes amorosas, separacdes de casais e litigios
familiares que levaram a novos arranjos habitacionais: filhos que apés a briga com suas
maes foram morar em casas de outros parentes, ou conjuges que, apos separar-se,
foram morar em outros nucleos familiares (ou em outras aldeias). Esses conflitos
implicavam na impossibilidade de visitar algumas casas (de parentes préximos a parte
conflituosa) i e, eventualmente, abriam o acesso a outras novas habita¢des (por exemplo

as dos aliados do/a novo/a parceiro/a).

E curioso, neste sentido, como a literatura reconheca as mulheres um papel tradicional
no desencadeamento de brigas, causando separacdoes e tensdes entre familias,
vingancas e dispersées de grupos de parentes (ALVARES, 1992). Umy « maqug visita a
aldeia junto com Y« m@Q y,me 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 doenca, no qual se torna aparente o desequilibrio das relacdes entreti k mi 6 1 n
e seres nao-humanos nos corpos das pessoas, a agéncia feminina aparece como

instauradora das diferencas:

E nestes momentos, onde a vida altera seus fluxos normais, que todos o0s
conflitos e desordens devem vir a tona. E é isto que grita Y « mQ y. Britaxpara
as mulheres, pois sdo elas as responsaveis pelas separagoes, pelas rupturas, e
dissolugdes. (ALVARES, 1992, p. 152)

Mestras na tecelagem de malhas e relac6es potencialmente infinitas e centrifugas,
enlacadas cuidadosamente umas nas outras embora jamais presas em nos (evitando
assegura-las com um enlace fechado e finito), com o poder de desfazé-las a qualquer
momento, as mulheres demonstram dominar habilmente sua maior virtude e sua
potencial ameaca. Entretanto, entre um extremo e outro, h4 um constante manejo das
tensdes, de forma que as visitas femininas podem servir também para mediar posi¢coes
ou previr conflitos. Vejamos como, nesse episédio de campo, a funcao diplomatica dos

encontros domeésticos femininos se torna explicita.

Certa vez uma mulher me chamou para acompanha-la até sua pequena roga,
num local um pouco afastado da aldeia central e, na verdade, mais préximo de
uma aldeia vizinha. Chegando no local ela viu os rastros de um porco que tinha
entrado por ali, causando certo estrago na plantacéo, coisa que a incomodou ndo
pouco. Sabia exatamente de quem era e, na volta, paramos para visitar a casa
da aldeia ali proxima, onde morava a dona do porco culpado. Ao nos ver
aproximando, a mulher e uma de suas filhas sairam de sua pequena casa de
palha e nos acolheram no pétio externo, onde havia banquinhos para sentar.
Sentamos juntas e elas conversaram, amistosamente e num ritmo bem lento,
sobre questbes do dia-a-dia. Depois de uns dez minutos saiu uma outra mog¢a da
casa trazendo copos de café quente, feito na hora, para todas nés. Como de
costume fomos servidas antes das mulheres da casa. S6 apés tomarmos o café,
com muita delicadeza, a pessoa gque estava comigo tocou no assunto do porco.
Mas nao o fez com tom acusatério. Perguntou para a anfitria se ela tinha visto
algum porco saindo por ai, pois havia rocas nessa area (inclusive a da anfitrid)
gue 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 |4, quando perguntei para a minha companheira me explicar
al gumas partes da conversa que n«o tinha
pode chegar na casa e falar®mal, tem que

137 Anotacédo do caderno de campo, Aldeia Verde, 27 de julho de 2016.

en:
S a
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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. E, portanto, uma habilidade de
mediacdo femininai a de 0 s a lseri gue@ desenpenhada diariamente, pelas
mul her es, ao fim de restaurar ou consol
rela-»eso0O com as parentes pr-ximas ou

poderoso) papel diplomatico que as mulheres atuam discretamente, a partir de seus
espacos intimos, liminares e periféricos. Entretanto, tal competéncia feminina requer o
desenvolvimento de especificas qualidades pessoais, necessarias para a manutencao
da socialidade tikm1 6 .iSe para manter a frequéncia das visitas entre parentes ha de se
manter uma boa qualidade da relacao intersubjetiva, aproximando o préprio vinculo de
parentesco, isso ndo € algo tdo simples ou natural. Além de saber conversar, ha um outro
aspecto importante em jogo: visitar parentes demanda criar 0 acesso a seus espacgos
domésticos (ou, vice-versa, saber receber em prépria casa). Voltando ao caso das

minhas interlocutoras preferenciais que nao quiseram me acompanhar na visita de suas

di

dar

Sstan

avo e tia-av0, a mée de uma delas, ainda, me explicar a: fmas el a poderi a

guer, ela n«o gosta de sair da aldeia, ®
se torna entdo uma vantagem que € fruto de uma habilidade individual. A partir do
momento em que as visitantes ndo sao convidadas ou chamadas diretamente pelas
parentes em suas casas, elas devem efetuar tal movimento de forma autbnoma e
espontanea. Apesar da boa relacdo com sua avo, e a casa dela estar potencialmente
aberta, a menina ndo conseguia ir e entrar (acontecendo o movimento contrario: sua avo
visitava a casa da sua m«e) . Portanto,

pr8tica da visita; n«o implica no acesso
Para visitar uma parente é preciso manter uma relacdo boa com ela e seus parentes
proximos e, ainda, efetuar um movimento autbnomo de entrada em seu espaco
doméstico. Sendo assim, visitar ndo € uma pratica que se mantem inalterada ao longo
do tempo, mas sim uma habilidade relacional; um ato que produz socialidade que ha de
ser constantemente, diariamente, dedicadamente e insistentemente provocado. Esse
aspecto 1 o fato de néo receber algum tipo de convite de minhas anfitrids e de ter que

provocar 0 meu acesso, espontaneamente, nas demais casas i me deixava, sobretudo

um d e
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no inicio, um pouco insegura. Nao entendia quanto os meus movimentos e minha
presenca eram ousados ou adequados a minha posicao de visitante. Todavia, algumas
comprovagdes do que minha visita era apreciada se explicitavam quando me ausentava
por dois ou trés dias de uma casa que costumava frequentar regularmente; quando minha
aus°ncia era percebida e remarcada com frase:
abandomnwxw! ox a(x o h ). 4 mésma cpigamcontecia na saida e na volta de
curtos ou longos periodos fora da aldeia. Se durante minha estadia em campo néo
recebia sinais do impacto afetivo provocado pela minha presenca na aldeia, ao sair ou
retornar, ouvia as mulheres me falarem da saudade que meu afastamento causava. Isso
salienta também o aspecto da presenca-auséncia como algo fundamental na producéo
da relacdo. Ausentar-se implica um afastamento e um esquecimento; estar presente
garante uma aproximacao afetiva. Em outras palavras,oi f a-ger | embr arse ou ff

esquecer 0 s«o0 a- »udsiculan @ maputencad de enra relacao.

Concluiadoede das visitas domiciliares segue
um parentesco que nikoi ® adeifdupioamtoeaatgpasorcil as si
nor matievague se tomsa®, maius maxte r est mulheog T me
capaz, ou ndo, de manter boas relagdes com seus parentes. Trata-se aqui de efetuar um
esfor-o conceitual a favor dent esnaocooideseatper
compreender as relacdes entre parentes a partir de seu carater afetivo e performativo e

de suas mais amplas implicacdes sociais e politicas. E se, comumente, a literatura tem

tratado o espaco de agéo intra e inter doméstico como um limite na participagéo social e

politica das mulheres T para ndo falar daquela ritual T pretende-se aqui demostrar o

contrario. O que me parece, ousando uma comparacao entre 0s géneros, € que, se 0S

homens se relacionam com seus parentes e ndo parentes em espacos coletivos e extra-

familiares, como o kuxex, ou nas atividades rituais (por exemplo a caca) e de lazer
(pensamos ao futebol), aos quais t°m acesso p
as mulheres constroem sua socialidade dentro dos espacos inter-familiares, a partir de

um trabalho sociopolitico de producdo e mediacdo das relacbes interpessoais que €
gradualmente e constantemente construido ao longo de toda a vida, a partir de
habilidades relacionais capazes de produzir acesso e vinculos, 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 embauba, ou a producao de

suas finas costuras de infinitas e mindsculas contas, o que as mulheres produzem,

diariamente, em um tempo sensivel e repetitivo (mas ao mesmo tempo sempre diferente)

sdo redes de parentesco e, com elas, as aliancas politicas e rituais T uma vez que na
socialidadet i k mtaié distemas se sobrepdem. A esse respeito, Popovich (1980, p. 48)
afirma que, entre os Tikmidin, fio sistema de [
pol 2ticao e, frente as mudan- as hist-ricas
parentesco maxakali continua a dar equilibrio e flexibilidade para dar continuacdo a sua

s oc i e dibidkm)dPor(sua vez, Alvares (1992, p.49) identifica no parentesco e no
prest2gio adquirido pel o conheci mento ritual
conduzemadoi s tipos de dom2ni o ou contrgiosoguede pri
politico, ndo sendo os dois termos mutualmente excludentes. Portanto, se, ed f at o,
obserquarm vi sinams qiurefr or ma sobre as boas rel a-
sobretu@o,al samras e conflitos em ato na al de
mu heres (em manter e iMraeoirntédadrm@st acas)!| proeasc s
tamb®&m nas alian-as pol 2ticas e reconfigumand® da cc
constant empat dos m2ncul os de sangue e de afin
etogr 8f i cos apontam para uma diferencia-«o cl 8§

esfera dom®stica f emilmienaumac oaquwiswaln®drecnidao e n

pol 2tica e dameagudD pmbua@gentcroeaoaa®s, na realida
se determinam muitas das alian-as que &est«o
cosmol - gi c aBaradeguirmds desta @erspectiva e entender como as mulheres

atuam, mais profunda e estrategicamente, na producédo de uma geografia das redes de
parentes, cabe dar wuma pequena volta, retorna

gue concerne o sistema matrimonial.
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2.2.2 As mulheres sabem quem é parente: o conhecimento feminino das

redes genealdgicas

FrancesPopovich (1980) afirmava que o0 casamento

prima cruzada matrilinear, sendo esta considerada, dentro do sistema de parentesco
nati vo, como pukndgp3® podavie devidod fafores histéricos dos Ultimos

dois séculos (desflorestamento, epidemias, invasdo da sociedade neo-brasileira nas

terras indigenas) que culminaram numa perturbadora caida demograficai iem quest «o
ndi

de duas décadas, a populacdo caiu de milhares para menos de ses sent a |
(POPOVICH, 1980, p. 43) 1 ela argumenta ter ocorrido certa flexibilidade nas regras de

casamento como estratégia de adaptacdo a crise, em prol de garantir a sobrevivéncia

sociocul tural e biol-gica do g /fea-gea@ma sinples.
reinterpretaciod as r egr as r ef er e ibileensp. 48&)oNapratisaaemauma o 0

populacao dizimada, tornava-se impossivel aplicar as regras ideais, por serem todos o0s
nucleos familiares relacionados entre si por diferentes linhas e graus de parentesco.'*®
Havia, neste sentido, uma populacdo composta por familias sem fronteiras claras entre
elas: A 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 bil atdemn, 2988 m26). wor ks

Nesse emaranhado das relacbes entre familias, Popovich registra trés ocorréncias

frequentes:

1. A maioria dos casais maxakali pode tracar seus vinculos de parentesco de trés
a cinco maneiras diferentes.
2. A maioria dos casais (talvez até todos) também esta ligada pela linha paterna

do homem.
3. Houve muitos casos em que o ego masculino se casou com um parente
patrilinear d98Q, p.o.»¥VI CH,

138 Ao contrario, a prima cruzada patrilinear seria uma parente préxima néo casavel. Classificada no sistema
de parentesco como sua mae [iP] e sua avo [mP], ela € chamada pelo mesmo termo vocativo xukux (avd)
e mantém uma relacao de cuidado materno com ego (POPOVICH, 1980).

139 pensamos a extensado dos nulcleos familiares que, sem fronteiras definidas, entram inevitavelmente em
contato criando multiplas possibilidades classificatérias. As familias com filhos adotados, por sua vez,
provocam uma sobreposi¢éo entre dois niveis de parentesco (o da familia original e o da familia adotiva).

“popovich insiste dizendo que: fAdurante o trans-correr

se tantas vezes dentro dos grupos familiares que, como no caso dos Urubu-Kaapor, é quase impossivel
achar um conjuge com quem nédo se tenha ja outra ligacao genealdgica, tanto na linha paterna como na

por

Y

va2d

I
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Dadas essas incongruéncias em relacdo a norma, uma das estratégias adotadas para

flexibilizar o sistema matrimonial (e ampliar o estoque de parentes casaveis) era, segundo

a autora (ibidem), ignorar os lagos paternos (parentes verdadeiros) em prol daqueles

maternos (ndo-parente/afins). Posteriormente, Alvares (1992) observa a inexatiddo da

regra matri moni al defendida por Popovich. O c
seria, segundo sua nova hipotese, aquele com a prima cruzada bilateral de segundo grau

(ou mais distante),'*! ndo havendo distingédo entre parentes matrilineares e patrilineares.

Todavia, embora se descarte o primeiro modelo, o que nos interessa das observagoes

da pesquisadora norte-americana é o fato de que, dadas as circunstancias demograficas,

o principio classificatério nativo i baseado na distincdo entre parentes proximos
(Averdadeiroso) e out r o9d nabpesntitiafaciineeste discrimihar n s / e s t
quem era um parente-ndo-casavel de um nado-parente-casavel, deixando certa
flexibilidade na interpretacdo das redes familiares. Se, por um lado, a distincdo entre

parentes (x a p) e Bao parentes (pukndg) permaneceu fundamental, por outro, entre os

dois polos atuavam classificacdes intermédiarias e gradativas, que se extendiam dos

parentes proximos até chegar a confundir-se com os ndo-parentes/afins:

XxXapeod Xxe xaped me xaped h«p puknbdg
parente verdadeiro A parente bom A parente distante A  nao-parente
préximos lineares colaterais paralelos cruzados nao parentes
consanguineos consanguineos consanguineos e afins

afins potenciais

mat ernao¢ (POPOVI CH, 1992, p. 46) . E ainda prossegue: f
natalidade acima do de mortalidade, e para isso a sociedade esta disposta a quebrar algumas regras,
garantindo suaibidempptdg)vi v°e°nci aodo (

141 A O dMaxakali permitem os casamentos com todos os tipos de primos cruzados, excetuando,

exatamente, o casamento com o0s primos cruzados verdadeiros, isto é, os primos cruzados de primeiro

gr au paAGVARESA992, . 74).
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A ambiguidade das fronteiras entre as categorias intermediarias X ape 6 1T mape 0

haptox ha 1 pukndg) € observada por Frances Popovich, quando escreve:

As vezes, parece que esta terceira categoria[x a p e 6 h «]m3os&chegaa
se fundir com a categoria intermediaria, a de xape max, "parente bom", mas
parece estar vagamente a margem do segmento da populacdo chamada
pukndg . Esse fato facilita a compreensédo das formas modernas de casamento.
Ao ver uma mocga com quem o ego masculino tenha umarelacdo parentesca, nao
€ tao dificil para este argumentar assim: "Ela é uma parente tdo distante que é
guase pukndg para mim, (ndo-aparentada comigo). Entdo, ndo seria errado se
me casasse com ela". (POPOVICH, 1980, p. 30)

Esta genealogia fluida permitiiaaos Ti k miré&lad i zar al ita@nra@isad, Adwas
entre o incesto e a uni«o com os €CAMREEOWgei r os
2009, p. 159). Além disso, ndo tendo fronteiras definidas, as extensdes familiares
apresentam contiguidades (em graus diferentes) e pontos de contato entre os nucleos
familiares, permitindo flexibilidade na interpretacdo das relagcbes genealdgicas
(ALVARES, 1992). De fato, ainda hoje é comum encontrar entre as familias de Aldeia

Verde, primos de segundo ou de terceiro grau, relacionados entre si por lacos bilaterais.

Esse enlace ambivalente e flexivel do parentesco demanda um profundo conhecimento
(e habilidade interpretativa) das genealogias para, dependendo do caso i e da alianca
que se queira favorecer I adaptar as classificacbes do parentesco as exigéncias
matrimoniais. A competéncia na leitura dos vinculos de parentesco torna-se, portanto,
fundamental para distinguir os potenciais afins dos consanguineos, definindo,
consequentemente, uma geografia de possiveis aliancas matrimoniais (e politicas).
Saber interpretar as redes de parentes €, em particular, competéncia das ancias.
Segundo Popovich (1988) eram as mulheres mais velhas aquelas que orientavam os
arranjos matrimoniais, na medida em que seus filhos (netos e bisnetos) cresciam.'*? Esse
papel feminino, reconhecido pelos homens i que consultavam suas mulheres para tomar

decisdes em fato de casamento i baseava-se em seu conhecimento conclamado dos

r children grew up, she helped arrange marriage

“2{iAs he
|l drend (POPOVICH, 1988, p. 74).

great-c h i
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assuntos familiares e das redes genealdgicas.43

Curioso € gue, quando perguntei para Sueli sobre o porqué das mulheres conhecerem
mel hor as redes de parentes, el a me responde.l
muito em casa e h«O0O conversam muitoo. O espa-
produz i os gestos de cura e cuidado reciproco que ali se trocam, o tecer juntas, o comer
juntas i se reafirma, assim, como lugar onde se reconhecem e se produzem os lagos de
parentesco. Retorna, aqui , a °nfase nativa d
conver sar 0 (u eamaricaaa talver iatuiurgoando ao referir-se as mulheres

e ao dominio doméstico,f al a em ter mos de fArel ational powe

Portanto, eram e sdo as maes e as avls, as especialistas consultadas em caso de
davidas, detendo a Ultima palavra sobre os casamentos dos filhos. Tais opera¢des eram
realizadas desde cedo, de modo que as criangas eram orientadas, ainda pequenas, a
classificar seus parentes da forma corretai e m fic a s § v ed ass08 e pasticdas
vocativos usados para chamar seus primos e primas, tios e tias, etc. Como salienta a

mesma autora:

N&o se pode esquecer, todavia, que os Maxakali desde pequenos, sdo criados
com a nogdo de quais sdo ou ndo casadouras. Eles sabem com quem usam ou
n&o termos de parentesco. E raro casar-se com alguém a quem se dirige por um
termo de parentesco, tal como a filha da irm& do pai (avo). (idem, 1980, p. 47)

Segundo Frances Popovich, a prima cruzada patrilinear [fiP] ndo seria uma afim potencial
também porque é chamada, por ego, por um termo vocativo. O termo de parentesco
xukux vale tanto como termo classificatorio quanto como vocativo e é referido a todas as
mulheres que os pais de ego chamam de may (mée) ou de xukux (avd); mP; mm; iP; fiP;
flm; a esposa do tio matrilateral e a mae da esposa (para ego masculino). No entanto,
guando ego chama a sua parente mulher pelo vocativo xukux, considera-se que ela sera
sua parente consanguinea e, portanto, ndo casavel (afim potencial). Nesse caso, vice-
versa, ego sera por ela corresposto pelo vocativo xonnZ' (filho, neto, irmao). Ao contrario,

parentes mais distantes e potencialmente afins, se chamardo reciprocamente pelos

“WAThe mot her r ul es ,iher husband siefehringl tadhermxpértisee The older women are
the matchmaker s, knowing all the kinship tieso (POPOVI CH, 1
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nomes proprios (termos classificatorios). Evidenciam-se, assim, dois sistemas de

classificacao:

As duas ordens terminoldgicas i vocativa e classificatéria i confundem-se com
as duas categorias de parentes i consanguineos e afins, respectivamente. Ou
seja, alguns termos classificatérios sdo usados também como vocativos para
expressarem afinidade. Todos o0s termos vocativos expressam, sempre,
consanguinidade. (ALVARES, 1992, p. 68)

Contudo, havendo certa mobilidade entre essas categorias/posicdes, existe sempre a
possibilidade de transicéo entre uma e outra condicdo de parentesco (da afinidade para

a consanguinidade), mediante um processo progressivo de consanguinizagcdo que

incorpora as esposas oriundas de outros grupos ao nucleo familiar dos maridos e que se

exprime com a mudanca do vocativo usado entre os conjuges e os parentes afins, os

quais, geralmente, residem em lugares préximos (ibidem). Por exemplo, o termo xukux

pode ser referido a parentes proximos e distantes (afins), designando mulheres que

pertencem as trés categorias de parentes: verdadeiros, bons, distantes/afins (CAMPELO,

2009, p.154).1%4 Por outro lado, ha casos também em que parentes mais distantes séo

chamados pelos vocativos, exprimindo uma relacdo de irmandade. Ai nda mo c

di ssemos, hg8 casos em que as rela-»es se so
pergunt o puais arimd deskeu filho sdo consideradas potencialmente afins e

guais consanguineas, entre uma prima paralela e uma prima cruzada, ela faz referéncia

aos vocativos usados. Referindo-se a neta de sua irma [ffim] (prima paralela de segundo

grau), gue mora no mesmo segmento residencial, ela me explica que ela e seu filho se

classificam reciprocamente pelo uso dos vocativos, definindo sua relacdo de parentes

proxi mos e, ent «xo, jamai s c asgo@8nzeSeshamaidp ®nnFue el a
evita, ndo pode. Porgue j4 vem nascendo e o chama de x8nnZ'. Ai quando fala xénnZ' é

respeitado. E ele fala xukux para ela. Porque se ela o chama x6nnZ' ele vai chama-la

144 Douglas Campelo (2009) evidencia, ainda, como no ritual do M6gmdka, osy « mQ ydkigem seu canto
a mulher anfitria 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 relagdo de consanguinidade (avd) que de
afinidade (tia-sogra), e assim abrangendo relages de parentes proximos e distantes (CAMPELO, 2009, p.
171-172; idem, 2018, p. 108-158).
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xukux. & Diferente é a relacdo com uma outra prima, que mora em outra aldeia, que é
ao mesmo tempo uma prima cruzada matrilinear de segundo grau [ffim] (quando seu
vinculo for calculado pela linha materna) e uma prima cruzada patrilinear de segundo
grau [ffiP], (se consider ado o v2ncul o pat erenloo :n ofineel de,s psoed ec
potencialmente, se casar. Mas também me deixa entrever outras possibilidades dizendo
que poderi a s er déassenr neas degende.Be a menina falar xdnnZ', ai acabou,

by

nao casa mais. Se ndo chamar xonn', a2 pode ter diferen-a.o

Nesse continuum gradual (e ambiguo) do parentesco, a escolha do uso do vocativo (ou
do nome classificatorio), parece ser, afinal, uma prética determinante. Neste sentido, o
uso de elementos imateriais (0s nomes) é uma pratica que constroi relacdes de
parentesco (COELHO, 2004, p.29). A minha pergunta sobre como se escolhe, em casos

ambivalentes, qual vocativo usar entre parentes, Sueli me explica da seguinte forma:

Porque se a mde chama de x6nnZ' e ela ouvir e repete junto com a méae, ai hdo
casa mais ndo. Entendeu? Tem caso que € a mae que escolhe. Agora quando é
parente de verdade, vocé fala assim, tem que chamar xukux, e xdnnX'. Tem que
ensinar. Quando vocé vé que é parente, vocé orienta. Mas quando vocé vé que
€ parente longe, vocé deixa eles mesmo resolverem e criar a relacdo. A menina
também se chamar de xdnnZX', ele vai ouvir e vai saber que é parente, e responde
xukux. Tém varios que eu mesma criei, que era parente préximo, porque eu ouvia
minha mae falando... (SUELI MAXAKALLI, Aldeia Verde, 02 de junho de 2016)

Ao verificar unides matrimoniais com parentes proximos (verdadeiros), que seriam
realizadas para possibilitar melhores aliancas, Alvares também observou que fi ®
parentes mais proximos dos cbnjuges sao transformados terminologicamente, para as
categorias correspondentesd (ALVARES, 1992, p. 75) e g u £ MaRakali costumam
justificar essas formas de casamento, através de um outro calculo da relacdo entre eles
préprios e seus cdnjuges, utilizando para isto outros vinculos que 0s pais possam tero

(ibidem, p. 76).

Aproveitando do carater maleavel e aberto das fronteiras familiares, orientar os filhos ao
uso de um vocativo ou de outro para distinguir as parentes consanguineas daquelas afins,

tornou-seuma estrat ®gia das m«es para fscopdeam cul ar

145 Sueli Maxakali, Aldeia Verde, 02 de junho de 2016.
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| ado, refor-ando os |l a-0os com o0os parentes <co
direcionando as potenciais aliancas matrimoniaiscomosndo-p ar ent es flthta-st ant e
se de um trabalho sociopolitico realizado dedicadamente pelas mulheres, que se produz
pela desnaturalizacdo do parentesco. A partir dessa acao, se torna possivel construir a

diferenca, atualizado-a através do casamento.46

Essa pratica ndo é algo novo nos estudos entre os povos amerindios. Entre os Piaroa,

escreve Joanna Overing (1999), os termos de parentesco sdo aplicados de forma
estrat®gica para cl assi fitagandoawncunadeparsntesco mo i c &
com elas por via paterna i ou como fi n ««@ s § vie ¢alsutando o relacionamento

mediante a linha materna.'4’ Trata-se, mais uma vez, de um dominio das redes de

parentesco que nao € normativo e sim performético, tornando possivel uma negociagcéao

das relacbes (ibidem). Como afirma a autora, sefia aqui s i N&o e undpaocegso d a

mer amente f2sico, estabelecido de uma vez po
(ibidem, p. 96) entdo, a producdo das pessoas e de seus vinculos é algo que ha de ser

produzido ao longo de toda a vida, e que por sua vez, permite a producao da socialidade

coletiva. A esse respeito, Ann-Marie Colpron ressalta como a importancia do controle

sobre as questbes amorosas ndo deve ser subestimada, sobretudo quando ocorre em

sociedades onde a esfera politica se sobrepde ao parentesco e os dominios publico e

privado se confundem (COLPRON, 2004, p. 113-114). Se reconhecemos o papel

feminino acercade casamentos, e se consideramos que
sustentaculo da organiza- « 0 pol 2ti cad ( Po®F\niodetdemod 168 0 , p .
entender, entdo, a participacdo das mulheres i que ocorre nos e através dos espacos

domeésticos i como algo decisivo na conformacdo das aliancas sociopoliticas (e

cosmoldgicas) da aldeia.'*® Em outras palavras, as relagdes costuradas (ou

146 Elaboracao de uma sugestao dada por Rosangela 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 classificagdo mutua, a partir de certa
autonomia pessoal.

148 Maria Hilda Paraiso (1992) salienta que entre os Ti k m| @ poder das liderancas é baseado no
parentesco: aqueles que conseguem reunir o maior nimero de descendentes e parentes colaterais sdo
quem detém maior poder social. Além do prestigio adquirido pelo conhecimento ritual e cosmoldégico, o
controle de privilégios é baseado nos lagos de parentesco, proporcionalmente a amplitude da extensao dos
lagcos familiares (gracas também ao processo de consanguinizacéo das esposas dos filhos).

149 Em seu trabalho, Izabel Missagia de Mattos explora brevemente a atuacdo feminina na etno-politica
botocudo, a qual é determinada também a partir de suas relacbes de parentesco: pela ascendéncia das
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descosturadas) diariamente dentro dos espacos domeésticos, diferente de como sempre
sao pensadas i limitadas pelos vinculos familiares i sédo tdo determinantes socialmente
e politicamente quanto aquelas constituidas nos ambitos masculinos, publicos e rituais,

gue habitualmente tém sido considerados mais relevantes.

Finalmente, se estas redes de parentes e ndo parentes, validadas constantemente pelo
conhecimento feminino, aparecem nos mapas da aldeia, nos circuitos de visitas
domiciliares, nos espacos domésticos, nas aliangas matrimoniais, elas se atualizam e
produzem na pratica, mediante um processo de consubstancializagdo que é dado pelo
compartilhamento de gestos de cura e afeto. De forma contraria, a auséncia 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 relagdes, aproximar ou distanciar parentes.

2. 2.3 O gue n®axaa kiacloimd d a

A expansdo da sociedade brasileira e a instalacdo de novos modelos produtivos
significaram para os T i k mluma brusca alteracdo de sua economia de subsisténcia
provocando uma reducao drastica de seus limites territoriais e, com estas, de suas areas
de caca e coleta (DIAS et al, 2010). Devido a devastacao das matas no territorio indigena,
pelo avanco da colonizacdo, a agricultura se tornou, no século passado, a atividade
econdmica principal (ALVARES, 1992). Hoje, todavia, assistimos a um novo cenario
histérico em que o trabalho na roca, assim como ja aconteceu para as pescarias e as
cacadas, perdeu seu papel central na producéo da alimentacdo nativa, ndo provendo
mais a subsisténcia do grupo, que ficou entdo garantida pelos alimentos externos e
industrializados, introduzidos na aldeia através de programas de combate a fome do
Governo (como a cesta basica) e outras medidas locais de combate a desnutri¢cdo. Ainda,

outras ajudas monetarias (por exemplo a bolsa-familia) e a recente insercdo de alguns

mulheres mais ancias, sobre seu grupo de parentela e pela possibilidade das esposas de transitar entre
grupos de parentesco (MATTOS, 2002, p. 187).
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indios no mercado de trabalho, com a consequente introducéo de salarios, proporcionou

0 acesso de algumas familias a um numero maior de bens e alimentos adquiridos nas
cidades vizinhas. Este recente processo de i
transformacao na dieta local, uma vez que sua riqueza e diversidade foi substituida por

uma alimentacdo nutricionalmente monotona, caracterizada pelo aumento de
carboidratos/acgucares simples e gorduras no lugar de proteinas, ferro e legumes (DIAS

et al, 2010).

Os alimentos que chegam atualmente em Aldeia Verde, pelas medidas do governo, séo
basicamente: macarrdo, 6leo, feijdo, arroz, acucar, café, farinha. Outros alimentos
comprados diretamente pelas familias sdo: frango, carne, bolachas, péo, refrigerantes,
ovos, sucos em po, legumes (cebola, abobora, batatas) ou frutas (melancia, banana,
mangas...) entre outras novas comidas que estdo ganhando popularidade, sobretudo
entre as criancas, como iogurtes, bombons, picolés, chips ou outros doces. Quem tem
uma pequena roca ou quintal pode complementar, eventualmente, com os seus produtos,
na maioria: batatas doces, mandioca, bananas ou outras frutas, arroz, feijao.
Esporadicamente, a dieta é enriquecida com peixes pescados pelas indias nas estacdes
de seca, quando ha muito peixe nos rios situados nas vizinhancas da aldeia e, com mais
sorte, por alguma carne de caca. Como consequéncia a intrusdo em seus territérios, as
mudancas em seus modos de vida e a entrada macica de alimentos industrializados, os
orgdos institucionais de saude registram, atualmente, um grave quadro de desnutricdo e

outras doencas cronicas.®

Todavia, se olhamos para esses fenbmenos a partir da perspectiva indigena, emerge
uma multiplicidade de fatores e relacdes que necessariamente ampliam e complexificam
o discurso em torno de seu sistema alimentar. No que concerne o inicio da entrada de

comida industrializada em Agua Boa, como medida de combate & fome, Noémia

150 Segundo o relatdrio sobre o estado nutricional da comunidade indigena maxakali de Aldeia Verde (DIAS

et al, 2010), seu quadro de salide é caracterizado por: inseguranga alimentar principalmente em criangas

e adolescentes com quadros de desnutricdo aguda e crbnica (prejudicando o desenvolvimento da crianca,

e determinando caracteristicas como baixa estatura e baixo peso); sobrepeso e obesidade na vida adulta
(fentmeno de desequil2brio nutrici omaralidadd caradetizadafit r an s i
pela presenca de doencas infecto-parasitarias, doencas da pele (piodermites causadas por bactérias,

fungos, virus ou parasitas), doencas diarreicas e respiratérias (IRA), riscos de leishmaniose, escabioses,

cefaleias, doencas causadas pelo consumo de bebidas alcodlicas (incluindo as agressées ocorridas em

ocasibes de embriaguez).



155

Maxakali, lideranca da aldeia, lembra da intervencéo do extinto Servi¢co de Protecao aos

indios (SPI), manifestando certa perplexidade em relacép as intervencées externas:

Foi no tempo de Pinheiro. Nos estava 1§ ldlomendo mandioca, batata, banana
verde. A2 Capitdo Pinheiro chegoué “Ah! indio t& morrendo de fome”, ndo sei o
gue mais, a2 colocou cantina. Chegava um monte de caminh&o colocando arroz,
macarrao, 6leo, mas 6leo era aquele de banha de lata assim. Era bolacha, roupa,
blusa, meia pra jogar. Eles nem sabia jogar bola, eles foi comecar a jogar com
Pinheiro. Colocou sab&o, pano, feijdo, caf®@ !

AAh! €ndio est8 morrendo de f ome! astiticiompuoadr ado
universo da comida é analisado a partir de uma perspectiva biomédica que focaliza as
questdes alimentares exclusivamente a partir de seus préprios parametros e categorias
analiticas, ou seja, reduzindo o fenbmeno alimentar a uma Unica dimensao fisiolégica.
Sem a pretensao de negar a validez dessas preocupacoes, é importante entender como
o modelo indigena nos leve, porém, para outros entendimentos. Segundo um estudo feito
sobre fAnestado nutri ci on adpulagio teRAleiat Verde (idsetme nt ar
al, 2010), ao se referirem as mudancas recentes em seus habitos alimentares, alguns
professores t i k mlednl sau sistema alimentar a partir de outras relacdes histéricas e
cosmoldgicas, deixando claro que a questdo ndo se reduz a um discurso estritamente
biolégico, mas concerne mais amplas relacdes entre o mundo terreno e 0 cosmos. Lé-se
no relatério que, segundo eles, sé nos tempos dos avés (mBndyxop te maha) e dos pais
(Gtak ximdy) se comi a fAa c ddemdm 18d9),0s seresnmgoyhomaiios
que se relacionam constantemente com os T i k m1 @slalimentos dos y « msgegiam a
comi da Ave'r«dmulke)iixgaaeddeia o corpo forte T sendo constituida por
alimentos tradicionais como mandioca, banana verde, batata doce, peixe. A comida de
hoje (hdnh& ya méha) i constituida prevalentemente por produtos industrializados i é
definida como comi da ff r dabcden) 2010n Todatig, oqueeua de b
pude observar em campo difere, em parte, dessas afirmac¢des. Certamente hd um
discurso consensual que diferencia a comida verdadeira dosy « mQ yixjee@lém de ser
comida grande (‘amuk xekka) e forte (' « mu k ) lermebecakum tempo de abundancia

alimentar i e a comida industrializada, fraca, escassa, dos brancos, que adoece 0s

151 Noémia Maxakali, Aldeia Verde, julho de 2010. Trecho extraido de: DIAS et al, 2010, p. 19.
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corpos. Neste discurso, a comida tradicional (caca, peixe, mandioca, batata doce,
amendoim, milho, inhame, agua de batata, beiju, banana, melancia, etc.) é apreciada,
sobretudo pelos mais velhos, por seu aspecto gustativo. Sempre que apareciam esses
alimentos nas refeicdes, eram comidos com muito gosto e entusiasmo.*>2 Contudo, essa

diferenciacéo se revela demasiado simplificadora. Ha outras complexidades.

Embora a dieta das familias de Aldeia Verde se baseie num conjunto de ingredientes
exdgenos a sua cultura alimentar tradicional, os meus interlocutores, mais de uma vez,

fizeram-me notar que sua comida, por outro lado, ndo era como a comida de branco.

AN«O ® i gua layuhuk branoo)od amed er epeti a Sueli . AA gent

préprio modo de preparo do café, do arroz, do feijdo, do ovo e do frango, de fato, torna a
Acomi da deumabifr@ammiodba de maxakali 0. Essa
preparado nas cidades, por exemplo, resulta, ao paladar t i k m] unk rcomida

exageradamente sapida, por ser demasiado temperado, refogado com muito 6leo, cebola

e alho, e muito salgado. fAA gent e iosstebuelh a

O mesmo vale para a preparagdo de outros alimentos. Convidados a passarem dias ou

semanas nas cidades vizinhas ou em Belo Horizonte, me conta Sueli que, no inicio, era

fer

S -

dificil comer para eles, porque o sabor da comi da erMas afjofaor t e

acostumamos, apr e ganenadsael. dm acideme de @ampo foi propicio
para eu entender essa diferenca. Sueli havia comprado muita goma de uma vizinha da
area rural. Eu me propus a preparar uns beijus a noite. Com o automatismo que é préprio
dessas préticas, 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 vegetalineut r o0 que, t r a dnha dlirentasl
Aforteso ( mai s sos)EMo0 pesxe ol a came. Bou isso ndo leva sal. Tal
combinacdo também explica a preparacdo sem salgamento do arroz, que deve resultar

uma comida insipida, sem tempero, para acompanhar sabores mais fortes.

152 Em campo tive oportunidade de experimentar comidas tradicionais como a mandioca deixada a noite
na agua, o beiju com carne, o peixe com banana verde, a Agua 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 criancas, as quais ndo mostravam muito interesse para esses alimentos cujo sabor era mais dificil

de apreciar, como por exempl o o | eni planeotavaruseua pa)y u a

de

d

ment e

b
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Outra observacao importante, que nos leva a complexificar a reflexdo sobre o sistema

alimentar nativo é o fato que, embora muitos dos novos alimentos sejam depreciados no

plano do discurso (muitas vezes pol?2tie) em

ndo deixam de assumir fun¢des simbdlicas e rituais. Assim, € comum ver refrigerantes
oferecidos aos espiritos, junto com peixe e mandioca. Ou bolachas acompanhando a
melancia que vai para o kuxex. Para nao falar do café e do p&do que, diariamente e
ritualmente, alimentam criancgas, parentes e y « mQ y ga@mindo a socialidade humana
e extra-humana, assim como se fazia, antigamente, com a preparacao/oferta/consumo
da 4gua de batata. Assim, numa socialidade onde os alimentos mediam as relacfes entre
pessoas eseresndo-humanos, a mudan-a da dieta em
da comida ndo comporta necessariamente uma ruptura com os padrdes tradicionais, mas
implica também em processos de transformacao em continuidade com estes, a partir de
operacdes simbolicas de adaptacéo e ressignificacdo alimentar. Em outras palavras, o
modo de c o meefletetoutresnipo$de relagdes com a comida e propiciadas pela
comida. Interessante, nesse sentido, como Roséngela de Tugny (2011a) analisa a
diferencadasrel a- »es al i ment ar es e st apeleslbrancas,d pastir
da andlise do mito de Sao Sebastido, um excepcional espirito de homem branco presente
no repertorio mitolégico. Enquanto os y « mo ycensem ritualmente suas presas com o
intento de assimilar sua substancia em seus corpos i seus cantos-conhecimentos-
perspectivas i, Sdo Sebastido come suas presas meramente para saciar sua fome
(fisiologica), ou seja, através de uma pratica alimentar que nega qualquer partilha e

relacdo consubstancial.

E facil entender agora porque quando Maiza reclama da escassez dos alimentos que
chegam as familias pela cesta béasica, ela manifesta uma preocupacao que nao se limita
a alimentagao de sua familia, mas sim a alimentag&o dos inUmerosy « mQ y que ge tal
comida cotidiana dependem. Ter comida suficiente (e pronta) para alimentar parentes
humanos e ndo-humanos funciona como um principio regulador a base da socialidade.
Em casa, comenta Maiza, AsempkxeaQ ndnmop, deijbee
macarrao, tdo como mandioca e peixe, sdo ingredientes importantes tanto para sustentar
0 préprio nucleo familiar, quanto para manter as numerosas relagbes i de adocdo i que

ela e as filhas detém, por exemplo, com os espiritos y « mo y h enxo. feator¥sicomo as

dire-
pel os
ter c
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condic@es historicas e politicas (a mudanca/devastacéo do territério no qual ndo ha mais
autonomia alimentar), a medida governativa das cestas basicas e o sistema de relacbes
cosmoldgicas entre os humanos e espiritos (baseadas na comensalidade) sado aspectos

de um Unico sistema alimentar (ou de uma Unica comensalidade).

Cozinhava banana para comer, ou mandioca, ou batata. Agora é s6 arroz. Ai a
cesta vem. Na cesta tem um pacote de arroz que so6 dura um dia e meio. Cozinha
de manhd, meio dia, a 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
gue ter bastante comida porque eu vou ter que tirar uma para Shawara, outra
para mim, outra para Tamia, Laiane, Sulamita; essas meninas ja ttm y « m@y
menininha de Tamia, Shawana, também ja tem. (...) Para dar para Y « mo y én
X1 n goorque para X I n gam duas comidas e paraY « mgQ y éwuena sé. E aqui
eu acho que é eu, Laiane, Shawara, Sula, Samila... Acho que somos seis, entao
sdo seis comidas, uma para cada uma [para levar para osy « moQ Y. Quapdo é
Xl nim sdo doze pratos pra dar comida! E n6s comemos arroz depois. Porque
X1 n @&o dois e Y « mo y denxs6. (MAIZA MAXAKALI, Aldeia Verde, 14 de
novembro de 2015)

Maiza lamenta o fato que a cesta basica ndo basta porque as mulheres da sua casa,
suas fil has eg«nmptyas, pp8 nNsem ® preci so -t
los. Possuir y « mignglica em uma relacdo de cuidado que é fundamentalmente de tipo
alimentar. Assim, a contiguidade entre as relagbes humanas e extra-humanas se
manifesta novamente nas questdes de ordem concreta. A comida compartilhada com os
y«moynx«op ® uma fAoutrao comida, diferente
ndo é uma comida transformada e sacralizada mediante férmulas rituais.'>®> Uma vez
destinadaaosy « mQ Yy esta gera sim, a sua comida, mas trata-se da mesma substancia
gue os humanos consomem, e que pode, em certas ocasides controladas, ser consumida

juntos (quando, por exemplo, 0s homens comem juntos com oSy « mQ yno kugex).1%

153 Arrisco um confronto inusual para tentar esclarecer esse ponto. Se pensamos a comensalidade ritual
realizada na religido catolica, ocorre a ingestdo de alimentos sacralizados que pertencem a um Deus
abstrato e intangivel (o corpo e o sangue de Cristo materializados no pao e no vinho que sdo ingeridos
durante o ritual da missa). O fiel pode ingerir esses alimentos somente apés sua transformacédo simbolica

e X

er

em comida fide outra ordemo, que preve° um processo de

com formulas verbais e gestos formalizados, a hostia e ao vinho. Ndo se trata de comida terrena; ndo &€,
definitivamente, a mesma comida dos homens. Tampouco ocorre uma comensalidade com o Deus, pois 0
alimento é consumidoent re os vivos. Diferente da ¢ o meomaenen
com o Deus. Os planos sao nitidamente separados por insuperaveis fronteiras simbdlicas.

154 O mito dos X1 n,j um casal de espiritos-morcegos, expressa a equivaléncia entre comidas dos
humanos e comidas dos y « mg y enmospu encontro primordial com os humanos, ao serem acusados do
roubo de bananas dasrocasdo s T i k redlainhram ser, tal alimento, a sua prépria comida.

dade

mu

do
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Em suma, a comida cotidiana deve contempl ar a
tamb®m a manuten-«o0 das redax-bdamapastennasndad
i mposs?2vel wma esépar ao-s- il cam/ossa c i likd-brudmaman o /

cotidiano/ritual

O que tais combinacdes, reajustes, contiguidades, nos permitem superar é, entdo, as
di cot omi as tradicional/ moderno e nativo/ ex-g
ma x a k a | inoqug o® meusirgerlocutores se referem, falando em portugués, ao seu
proprio sistema culinario) se produza, de forma Unica e especifica, a partir de suas
relacBes multiplas, suas implicacdes cosmoldgicas e nutricionais, seus beneficios sociais

incluindo, também, seus potenciais riscos para a saude e a socialidade do grupo.

Apesar de consumir as refeicbes sem muitas cerimonias, o compartiihamento dos

alimentos preparados cotidianamente pelas mées é algo investido de suma importancia

pel os Ti kml 6 linftio deDrénkad experiéncia etnogréafica foi claro o quéo

importante era para os meus anfitrides, ndo s6 comer junto, mas comer a comida deles,

a nNncomida maxakali 6. A esse respeito, como oul
di zer que fpdimgaa maxakaledeMibeomea a comi da maxakal i o
esclarecido o que entendemos por Acomida maxak
o sentido profundo dessa exortacdo, o qual s6 pode ser minimamente compreendido na

medida em que desvendamos algo do que si gjhurfticsad Ademero do

socio-cosmoldgico nativo.

A importancia social, simbdlica e ritual da comensalidade n&o é algo novo na literatura
sobre o mundo indigena amerindio.'®® Em sua andlise das relacdes sociais entre os
Kanamari da Amazoénia, Luiz Costa (20 1 3) di ferencia o conceito
conceito de 0 oosseguntestdrmod: anduaro o ato de alimentar enfatiza
a necessidade mecéanica de comer, que pressupde uma relacdo de dependéncia entre
alguém que alimenta e alguém que € alimentado (por exemplo entre mée e filho), a
comensalidade, enquanto ato de comer juntos, produz uma série de relacbes baseadas

no principio da reciprocidade. Neste ultimo caso o compartilhamento da comida detém

155 Veja-se autores como: VILACA, 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 criacdo e manutencéo dos lacos de parentesco e afinidade no
grupo. Nos estudos das praticas de comensalidade, o carater agentivo da comida emerge
claramente de diversas maneiras: compartilhar ou ndo a comida traca lagos de
parentesco ou de identidade entre os comensais (VILACA, 1992; COSTA, 2013); certos
alimentos séo indispensaveis ou proibidos para o crescimento e a formacgédo da pessoa
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002a; MCCALLUM, 1998); outros alimentos oferecidos
ritualmente aos espiritos mantém a salude dos corpos e a harmonia social, a partir do
equilibrio entre o0 mundo dos seres e o0 mundo dos vivos (HUGH-JONES, C., 1978;
FAUSTO, 2002). O ato de preparar a comida e alimentar o corpo com substancias
nutritivas, curativas e transformativas €, assim, um ato fisiolégico e social ao mesmo
tempo. Al sso significa que n«o ® poss?vel

e processos socioldgicos; transformacdes do corpo, das relagdes sociais e dos estatutos

fazer

gue as condensam, s«0 uma co0O,262asp:72). ( VI VEI ROS

Em particular, nos trabalhos etnograficos produzidos entre os T i k mléévidenciado o
amplo papel simbdlico e transformativo das praticas alimentares rituais, que mediam
relacdes entre seres e mundos diferentes: entre homens e mulheres, entre humanos e
y « mx@py entre mundo dos vivos e mundo dos mortos. ¢ Ainda, por serem parte de um
saber-fazer feminino, os atos de preparar, oferecer e consumir 0os alimentos constituem
um conjunto de praticas especificas que caracterizam um dominio de género. Sdo as
mulheres, de fato, as responsaveis pela comida ritual e cotidiana; séo elas que preparam
as refeicOes diarias e oferecem a comida para parentes e y « mx@py produzindo, através
dos alimentos, multiplas relacdes, nas quais se garante o bem-estar da socialidade

humana. Como enfatiza Carlos Fausto diferente, mas analogamente a predacédo, a

comensalidade € uma forma de producéo de pessoas e de socialidade na Amazonia:

[S]e a ideia de fabricacdo do parentesco converge, na Amazonia, para 0 universo
da cozinha e da partilha alimentar, nossa questdo passa a ser o encadeamento
de dois processos de transformacdo: 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 \eja-se, por exemplo: POPOVICH, 1976; POPOVICH, 1980; idem, 1988; ALVARES, 1992, VIEIRA,
2006; TUGNY, 2011a; CAMPELO, 2009; RIBEIRO, 2011.
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Através de uma sugestiva analise dos mitos nativos, Tugny (2011a) nos apresenta as

rela- »es de preda-«o0, guerra e ca¥Wlabwdres@982) r it ua
desenvolve uma andlise dos processos de producdo da pessoa (e fabricagdo do corpo)

que evidencia a importancia das regras alimentares: para garantir a condigcdo de
humanidade (e o justo destino pdés-mortem) do corpo-pessoa t i k m, d& Ifamo, é

necessario respeitar precisas prescricdes, primeira entre todas, a proibicdo de comer
Acarne com sangueo (sendo esta carne de <ca- :
necessidade de evitar tais alimentos, em certos momentos da vida, ou de transforma-los

em comi daddadeegmaout racanestivielonediaate pesisos processos

de transformacéo) i ndo garante somente o bem-estar do corpo-pessoa, mas sim sua

condicdo relacional e intersubjetiva; sua posicdo de parente entre parentes. A
comensalidade opera ndo somente um processo de producao de corpos, mas implica em

comer como e com alguém, num processo de familiarizacdo que produz parentesco

(FAUSTO, 2007). O parentesco, neste sentido, se reafirma ndo como uma relacao dada,

natural, biolégica, mas como uma relacao socialmente produzida. Vejamos, entdo, como,

entre os Tikmioéin, a alimenta-«o0 n«o seja ap
fisicos indeterminados, mas sim um dispositvoque pr oduz @A cor pddemapar en
2002, p. 8).

2.2.4 Quem toma café com quem: a comensalidade e seus perigos

Talvez, a primeira vista, o ato de preparar e servir comida assemelha-se a um
simples Ocompartilhard uma O6r ecsapordeci dade
meros atos doméstico, sem uma maior importancia socioldgica. Preparar e servir

comida (ou se negar a fazé-lo) € uma linguagem sofisticada para falar do social

e, a0 mesmo tempo, para efetuar mudancas materiais sensiveis nos agentes do

social. (MCCALLUM, 1998, p. 6)

157 Na analise do mito do Putuxop, a autora mostra como cozinhar, comer e cantar sdo atividades

si mul t ©n e a s trandioemarg seas ihimigos em substéncia comestivel pelo trabalho do fogo,

cantam 6suas hist-rias6o (TUGNY, 2011a, p. 37)igo Tal pr
que permite aos putuxop assimilar suas qualidades e potencias (ibidem).
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Entre os HrandesrRopoliah (1988) salientava que no passado a cooperacao
de homens e mulheres na producéo agricola refletia relacbes de ordem sexual, além de
selar aliangas matrimoniais. O casamento, segundo quanto escreve um interlocutor da
autora, iniciava-se no momento em que um homem compartilhava os frutos da propria
roca com uma mulher que aceitasse cozinha-los para, em seguida, comé-los juntos,

demonstrando como a comensalidade era parte essencial do contrato matrimonial.1>8

Mais uma vez voltamos ao trabalho de Joanna Overing, pois nos mostra como o

matriménio entre diversos povos amerindios é uma relagcdo que se produz pelo
compartilhamento das habilidades culinarias f e mi ni nas e mascul i nas:
processo informal ele exibiu diante dela suas habilidades cinegéticas, e ela diante dele
suacapacidade de dar ao ali mento uma 8)oSema c o0 me
cerimdnias, o casamento se da pelo engajamento mutuo e complementar dos noivos nas

praticas de comensalidade.

Ora, se no passado a partilha de habilidades culinarias pode ter mediado relaces de
afinidade, entre os noivos t i k mIhojé em dia é certamente central seu papel na
articulacado das relacdes entre parentes. Ja Frances Popovich sublinhava o grande valor
dado ao ato de compartilhar comida e bens dentro do nlicleo doméstico, em oposicéo a
comportamentos desencorajados como a concentracao e estocagem de bens e comidas,
tanto que el a escreve: Al n the Maxakal. Soci e
share with other so 39).PORSYkpdiq, leribtodng de uma vez
que Delcida me disse que antigamente ndo existiam pratos nem talheres, e que as

familias comiam de uma Unica grande panela de barro na qual os alimentos eram

BBAM wrote a short class composition on what a man does
an essential part of the marri age c ananty? lHeplants afieifbfat doe s
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 f ood (RPOPQWGHh19880p044-45). Ainda, continua a autora, quando um homem muda para

a casa da familia de sua esposa, coopera com seus afins na producdo da comida, criando sua roga com

eles e compartilhando a responsabilidade pela unidade social (ibidem, p. 45).

159 Diante da precariedade da economia de subsisténcia tradicional, na época em que permaneceu em

campo, a autora ressalta certa tensdo, enfrentada pelas familias, entre o respeito do ideal da partilha

alimentar entre parentes e a necessidade da estocagem (acumulo) das colheitas, para garantir o sustento

dos nucleos familiares. No entanto, a estocagem de produtos podia tornar-se uma estratégia para gerar

novos recursos (mediante sua venda) a compatrtilhar entre parentes (POPOVICH, 1988).
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cozidos.'®® Ao comentar uma cena que me evocava tal imagem, diante de duas criangas
comendo juntas do mesmo prato, Sueli me explicou que isso os tornava amigos. Em
outras palavras, compartilhar o prato e a comida criava um vinculo entre eles. O ideal
nativo de compartilhamento 7 n&o livre de tensbGes e contradicdes T se atua
especialmente no mecanismo de partilha alimentar dentro do nacleo familiar. Assim, viver
juntos numa aldeia t i k mbignifica viver entre parentes e essa relagéo que define os
lacos de parentesco € idealmente baseada na producdo cooperativa e na partilha da

comida.

O compartilhamento de uma mesma identidade-posicdo (de humanidade) é algo
relacional e se produz pelas praticas alimentares. Como j 8 sublinhou Ov
mediante o dominio das praticas diarias de comer e preparar a comida, no interior de
uma comunidade de si mi | ar es o ( OV ER) gNeGa vidd oketg se ffaz
possivel. Mas se os alimentos (como recurso) sao divididos diariamente dentro das
familias, as relacdes de comensalidade ndo se restringem ao nucleo familiar (cujos
contornos ndo sao tao nitidos), estendendo-se gradativamente a redes de parentes
proximos-verdadeiros (X a p e 6) e mas@emenos distantes(x ap e 6oumayp e 6 h«pt ox
ha). De fato, durante as refeicbes nas casas que frequentava, ndo tinha sempre os
mesmos comensais. Além das pessoas que compunham o nucleo da casa (casal
principal com seus filhos/as, noras ou genros e netos que podem morar na mesma casa
ou em casas bem préximas) 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 refeicdes comem junto a familia anfitrid. Como
para as visitas, também néo ha convite ou acordo que estabeleca previamente quantos
comensais participardo das refeicdes. Assim, as mocas/maes que cozinham nunca
sabem com antecedéncia quantas pessoas participardo dos almocos ou jantares (caso
haja visitas nesses momentos do dia) mas sabem adotar estratégias para que nunca falte
comida para um eventual maior nimero de hospedes: Afa gente dad@mraama ol |
sala na hora de colocar o arroz. Pela gente que tém a gente sabe escolher as panelas do

tamanho certo. Se precisar, p»e mai s 8gua no

160 No proximo capitulo aprofundaremos como, a esse respeito, a fabricacdo (e o bom éxito) das panelas
de barro se vincule a comensalidade entre parentes (humanos e ndo-humanos).



164

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 as bocas,
sempre se passavam despercebidos. Saber tomar esses tipos de providéncias na hora,
demonstra, nesse sentido, uma atencao das mulheres, imperceptivel mas constante, em
relacdo aos outros e ao ambiente no qual vivem. De seu modo particular, as mulheres
estdo em seu mundo a partir de uma forma de presenca que é sempre, profundamente,

aberta a presenca do(s) outro(s).

Receber muita visita, como vimos, comporta em deter recursos adequados: no minimo,
ha de ter comida suficiente para todos os comensais e bastante café e acucar para as
hospedes.'®! Nessa l6gica, é facil perceber que as casas mais simples, de familias que
dispdem de menos recursos, sdo menos frequentadas que outras que concentram mais
bens alimentares.1%? Dentro do sistema de partilha alimentar, espera-se dessas familias
mais prestigiosas uma atitude generosa. Durante as refeicdes nas casas onde eu comi
nao havia aparente cerimonialidade. As pessoas visitantes, indigenas ou néo indigenas,
que estavam presentes em casa na hora em que a comida é servida comiam junto a
familia. Nao apenas a comida estava pronta, eu e 0s outros visitantes nao indigenas
eramos chamados a nos servirmos, antes dos familiares e, eventualmente, de outros
hospedes da aldeia. Os homens também costumavam se servir nessa hora, enquanto as
maes preparavam, logo em seguida, 0s pratos para o0s outros hdspedes, para as crian¢as
e para si. Tais pratos podiam ser individuais ou compartilhados (geralmente entre mée e
filho ou entre c¢crian-as). Na medida que <cada
nosso prato éramos chamados a repetir. Os hospedes indigenas (parentes mais ou
menos pr-ximos), recebiam seus feobrasitnasseh ei t 0s ¢

repetir.

O aspecto cativante desse momento de comensalidade € que os comensais visitantes

nunca se mostram na espera da oferta de comida (embora seja um ato altamente

161 Maiza, uma das mais importantes anfitrids da aldeia, recebendo todo dia um ndmero significativo de

parentes e ndo-parentes (as visitas séo realizadas também por ndo indigenas que frequentam a aldeia),

um Natal recebeu de presente uma garrafa térmicade 51 i t r os fApara ter sempre caf®
162 Se 0 acumulo de recursos, em passado, era dado pelo trabalho agricola, hoje depende da entrada de

recursos monetarios (como a bolsa-familia e os salarios dos indigenas que trabalham na aldeia como
professores, merendeiras ou agentes de saude).
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previsivel) e, ao mesmo tempo, ndo 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 enfatico. Todavia, isso n&do deve

ser interpretado como uma falta de atencao. Muito pelo contrario. Estes gestos liminares
qualificam um peculiar modo de interagir que traz sentidos densos e deveres reciprocos,

e que estdo a base das relacdes interpessoais e, de forma mais ampla, da socialidade

t i k miTéatasse de um ato de troca. Quem recebe, de forma igualmente discreta,
encontrard um momento e um modo oportuno, para retribuir.*6® Ainda, este modo peculiar

de como as mulheres recebem a comi da, reflete um modo de
espiritos vém as aldeias, as mulheres se comportam como se ndo esperassem ninguéem;

uma vez perto deles, ndo os olham; ao cantar, quasen « 0 abr em @WGNWBap c as 0
2011, p. 159). Trata-se de u ma i etat queqcultiva uma forma de incompletude dos

gest os da s (ibmem); hnearfoensa ae reciprocidade (insita nos atos de oferecer

e receber) quase imperceptivel, intencionalmente des-enfatizada, através da qual 1
mediante olhares discretos, falas silenciosas, gestos contidos i as mulheres produzem

relacdes tanto com as parentes humanas quanto COmosy « mQ Yy X 0 p

Seguindo procedimentos semelhantes, a comensalidade se extende a uma rede de
parentesco mais ampla, a partir do consumo do café que ocorre nas casas, varias vezes
aolongododia.Nesse caso, Ao grupoedosoapaséentea des:
extens«o daquele definido pela O6comunidade ¢
aparentemente, apenas pela naturtuaemdat €Qhlalda@/
2004, p. 45). Se as refeicdes sdo compartilhadas entre parentes mais préximos do nucleo
familiar (a icomunidade de substanciad, o café é oferecido abundantemente a um maior
ndamero de hospedes, estendendo-se a parentes mais distantes. A dindmica da
comensalidade, de fato, € muito parecida. O consumo do café 1 apice relacional dos

163 Quando, no inicio, dava um presente para alguém com quem sentia uma relagdo proxima, ficava
estranhada com o que percebia como uma falta de interesse. A pessoa pegava o presente e, sem dar-lhe
atencao, o guardava na hora. Nenhum agradecimento. Todavia, aquilo que eu lia como desinteresse, mais
uma vez, era produto de uma expectativa histérica e culturalmente orientada. Apds 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 micangas (material de dificil acesso para muitas
mulheres). A parente o recebeu sem nenhuma énfase. Dias depois tornou a visitar a mulher que lhe deu
as micangas e, ho meio da visita, doou para ela dois colares produzidos com parte delas.
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encontros 7 se torna um ato de comensalidade maxima, produzindo um processo de

consubstancializacdo dos parentes presentes nas casas.

Preparado pelas mocas ou jovens maes da casa, o café é servido pelas criangas ou
mocinhas mais novas, sendo oferecido as visitas seguindo o mesmo critério de prioridade
das refei¢cdes (priorizando as hospedes mais distantes em termos de parentesco ou mais
respeitadas, geralmente mais ancias). A agua é colocada numa panela para esquentar
em cima de um fogo a lenha no chéo da casa, ou no patio externo. Ou, ainda, no fogao,
se for em casas de alvenaria. Ao ferver, é colocado primeiramente o acucar (abundante)
e 0 po do café. O liquido misturado é filtrado por um coador de pano dentro de uma

garrafa térmica e servido em copos de vidro ou canecas de plastico.

Entre as refei¢des principais do dia i café da manhd, almoco e janta i ha muitos
cafés oferecidos pelas mulheres em suas casas. Sempre generosamente
acucarados. Percebo a oferta do café como um convite, um gesto cordial que a
anfitria ndo deixa de fazer quando alguém visita sua casa, e que ninguém recusa.
Geral mente n«o ® a 6dona da casab6 que serve
sentada na sala principal (quando ndo é o Unico cémodo da casa, é a sala maior
gue fica na entrada) conversando e tecendo com as outras mulheres de seu
nacleo doméstico (filhas, noras, netas, sobrinhas e criancas) 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 direcdo
explicita da dona da casa: nunca vi a mae pedir diretamente ou mandar
fazer/servir o café. E como uma pratica que segue regras implicitas, um ato
cerimonial T em certo modo ritualizado i de socialidade, que certamente carrega
e atua, em muitos outros sentidos. %4

As visitantes, que estdo provavelmente empenhadas em suas producfes artesanais,
enquanto conversam, fofocam e discutem de diversos assuntos, recebem o café da
mesma forma como recebem a comida, sem nenhuma énfase corporal ou verbal. Assim
como ocorre a visita, a comida e o café (e por extenso a comensalidade) séo atos

espontaneo das anfitrids que, embora previstos, nunca sao garantidos.

Neste sentido, o fato que as visitas ndo sejam agendadas e as ofertas alimentares néao
sejam anunciadas T ndo havendo acordos prévios sobre tais praticas 1 reflete o risco

latente da negacdo do encontro, da troca, da oferta alimentar, esplicitando, assim, o

164 Anotagdo 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 0 acesso aos espacgos
domeésticos i garantir a propriapresencai n«o ® al go fAnatur alfatb e dad
de serem parentes (biolégicos), mas algo conquistado diariamente através da
manutencao das relagdes entre visitante e anfitrid, como pactos que devem ser
renovados constantemente, assim, a comensalidade é algo que ha de ser reafirmado a

cada dia, jamais dado uma vez por todas.

A presenca, nesse sentido, torna a evidenciar-se como um aspecto fundamental. Como

a relacdo se produz no consumo dos alimentos no espaco-tempo das visitas domiciliares,

a auséncia proporciona um distanciamento espacial e relacional. Quando Maiza prepara

0s biscoitos para vendé-los na feirinha da aldeia, oferece-os sempre as pessoas que

estdo ali, na sua casa, no momento em gque 0s prepara. Serve-0s as visitas, quentinhos,

com o café. Depois desse momento, eles serdo s6 partiihados como os outros mediante

a venda. E possivel entender, portanto, que o acesso ao espaco privado das parentes, e

a comensalidade que ali se produz diariamente, da-se pela presenca naquele lugar e

naquele momento (na com-presenca). Outra vez, enquanto estdvamos comendo beiju,

uma comi da muito apreciada pelos Tikmioéln, a a
pesqui sador gue estava na al dei a: Nfser8 que
Confirmava, assim, que o encontro, a consubstancialidade, ocorre sob a condicdo de

estar-juntos.

Levando esse aspecto as suas Ultimas consequéncias, se a com-presenca permite a
comensalidade e a reafirmacgéo dos lagcos entre parentes, uma auséncia inesperada (e,
portanto, a interrupcdo da comensalidade) € sintoma de uma crise na relacdo. Um
exemplo explica esse aspecto. Quando um mocgo tinha traido sua esposa com uma
pessoa da mesma fam2lia, sua m«e me di sse, pr
tomar caf® na casa da sogra?o. O fato das pe:
suas comidas € fortemente indicativo da qualidade das relacées que tém com elas, de
seus vinculos. Nao poder mais encontrar e comer junto, lentamente desfaz tais lagos e
torna menos parentes. Trata-se, observa Coelho (2004, p. 45) de um processo de
consubstancializacéo cotidianoque apr oxi ma ou afasta as rela-»e
que distingue os parentes ¢oroximos-reaisddos dlistantesdé a reafirmacgéo continua dos

v2ncul os de consubstanci al ibDifaaetitement®dogparantess | h o d ¢
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distantes, os parentes proOximos se consubstancializam ndo por causa de uma
consubstancialidade originaria, mas porque continuam se consubstancializando atraves

do convivio e da comensalidade (ibidem).

Por extensado, pode-se dizer que o ato de compartilhar a comida € um ato relacional de

confianca que permite reafirmar as relagdes de parentesco, de amizade, de alianca. Vale

aqui citar um caso conhecido entre os ©®l| egas
de uma reunido entre liderancgas indigenas e atores institucionais, na qual a antropéloga

Rosangela de Tugny participou e que ela mesmo divulgou a partir de uma gravacao de

video.'%> Durante esse encontro, as liderancas indigenas oferecem aos outros
participantes algumas larvas de taquara cozidas, um alimento apreciadissimo pelos

Ti k m]| énbara muito raro hoje em dia. Desde as primeiras fontes etnogréficas, se

aprende que tais larvas, além de suas importantes func¢des simbdlicas e rituais,
gastronomicamente falando, sdo verdadeiras iguarias. Todavia, as pessoas presentes

reagem a tal oferta, rejeitando as larvas ou aceitando-as enfatizando seu desgosto

(alguns fingindo comé-las, mas jogando-as de lado). Além de demonstrar ndo conhecer
minimamente aquele que é um precioso alimento e também um ser-y « maestral na vida

e na cosmologia dos Tik mi 81 n, ao n«o aasdarvasa algums daso me r
participantes derampr ova de n«o querer compartilhar a g
querer aliar-se. Ou, nas palavras de Guigui Maxakali, lideranca que estava recebendo as
visitasemsuaaldeia, de gioms¢@ar del eso. tPbharfim«comomcpar d
potenciais comensais-aliados. O aspecto politico das rela¢des diarias de comensalidade

se torna, portanto, evidente.

Voltando ao que foi mencionado anteriormente, quando nossos anfitribes nativos nos
exortam a comer sua comida estédo 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 relacédo de afeto,®® que é capaz, ainda,
de operar importantes transformagfes em nossos corpos e aproxima-los a eles. Com

efeito, gracas a esse potencial transformativo, a aprendizagem da lingua se tornara um

165 O video dessa reunido foi mostrado por Rosangela de Tugny durante apa | e s Quera ndo ébme com
agented , 2 6/ Odépodivillonlinej.
166 Rosangelade T u g nQuem rféio come com agented , 2 6/ OpalésRalis@mnivel online).
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processo fimais natural 6om&m @ uct o insothar admiek ma &1 n

como os Ti k imnhab isé produz amizade, laco, alianca, mas nos ajuda a nos
tornarmos um pouco mais t i k m.lf@uem come como e com quemd nos informa,
portanto, ndo somente sobre 0s graus de proximidade entre parentes i delineando um
mapa que se estende gradualmente até as ramificacdes de parentesco mais distantes i
mas, também, sobre a confianca que existe a base das relacdes 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 desconfianca.

Um dia uma mulher estava reclamando por causa de uma recusa alimentar. Sua nora
nao tinha aceito comer um alimento que ela Ihe ofereceu. Tal ato causou forte embaraco
nar el a- «o. APor que sepé&rguet avka acwul oa
gosta de mi m?0 Caritaoa ofertaseocemida se¢oona, a0 minimo, um ato
hostil que provoca uma suspeita ou até uma pequena crise na relagdo, um afastamento.
Mas pode ser indicio de algo ainda mais sério. De fato, se a comida representa a
substancia por exceléncia mediante a qual se produzem corpos fortes e saudaveis, e se
selam os vinculos sociais, por outro, ela comporta sempre o risco da doenca 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 espirito. Nesse caso, aceitar sua comida traria
o risco de adoecimento. Na belissima histéria de Matanag, uma parente viva recusa
comer a comida oferecida pela sogra, que suspeita ndo ser humana, pois tal comida pode
ser veiculo de doenca ou até de morte. Trata-se de uma precaucdo dos vivos a nao
aceitar as comidas dos mortos. Como 0s encontros com o0s espiritos dos parentes mortos
acontecem com frequéncia no sonho, Tugny'¢’ lembra que é de vital importancia vigiar o
sono para néo aceitar suas ofertas alimentares e ndo criar vinculos errados com aqueles
gue desaparecem levando o corpo a adoecer e, em Ultima instancia, a desaparecer com
eles. Entendemos assim, como, atras das praticas alimentares mais banalizadas e
cotidianas i como a oferta e compartiihamento da comida 1 cuja atuagdo opera no

sentido de produzir pessoas, socialidade e parentesco, ha sempre o risco potencial de

167 Rosangela de T u g nQuem rféio come com agented , 2 6/ OpalésRalis@mnivel online).
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seu oposto antissocial: a transformacédo dos corpos (e eventualmente a perda da
condicdo de humanidade) que se desenvolve mediante o processo de adoecimento ou
morte. Por um lado i o da socialidade humana i ou por outro i o da socialidade n&o-
humana i a comida opera em sentido de produzir relagées e vinculos entre sujeitos,

transformando seus corpos em corpos saudaveis ou, vice-versa, em corpos doentes.

Finalmente, por tras da comensalidade existe, ainda, a possibilidade de haver um ato de
feiticaria.1®® Contou-me um homem que o feiticeiro ou a feiticeira (mgin) cumpre suas
operacdes maldosas i cuja finalidade € causar doenca ou morte as pessoas (parentes
ou estranhos) T a partir da manipulacédo de restos de alimentos comidos pelas suas
potenciais vitimas. Disse meu interlocutor, que os feiticeiros pegam as sobras dos
alimentos deixados pelas pessoas (por isso a precaucao de nao deixar comida nos pratos
durante as refeicBes diarias?) com a intermediacdo de alguma ferramenta, geralmente
um pauzinho de madeira, ndo podendo encostar neles diretamente com as maos.
Interessante € que tais operacfes envolvem o trabalho do fogo que, se € um elemento
fundamental para a manipulagdo da comida no sentido de torna-la alimento comestivel e
favorecer a socialidade,'®® opera aqui paratornd-l a um-ahameht od que, em

oposto, a desestrutura.

Resumindo, se a comida representa 0 meio de producdo dos vinculos a base da
socialidade e do bem-estar do corpo, ela traz sempre consigo o risco potencial de seu
oposto: 0 anti-socius que, em sua Ultima consequéncia, desfaz os vinculos entre parentes
e leva a morte. Assim, se alguém suspeita que o outro possa ser feiticeiro, evitara
cautelosamente aceitar comida dele, disfarcando sua recusa com cuidado e alegando

motivacfes aceitaveis (sendo importante ndo mostrar a prépria suspeita).

168 Popovich (1992) alerta sobre o perigo dos atos de magia individuais, uma vez que os rituaist i k mi 81 n
sdo sempre coletivos: A A f e i t ¢onsmlerdda tdo®perigosa e anti-social como um verdadeiro
assassinatodo (POPOVICH, 1992, p. 24).

169 Aprofundaremos no préximo capitulo como alguns alimentos contém uma agéncia perigosa para os

vivos (trazendo o perigo de transformar seus corpos em bichos, e perder sua condicdo humana) a qual é
neutralizada a partir de operacfes de cozimento de responsabilidade das mulheres.
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2.2.50s parentes y « mQ y:x% capto e a comida que estendem o parentesco

Como argumentamos até aqui, a producédo cotidiana das relacdes de parentesco nao se
dissocia da manutencéo das relagcdes do cosmos. O campo relacional da socialidade
humana expressa pela comensalidade ndo se limita a garantir os vinculos entre vivos,
mas se estende as relagbes com osy « mo y katapse de uma extensao do parentesco
que é observada por diversos autores (TUGNY, 2011a; CAMPELO, 2009; idem 2018;
ROSSE, 2007) e que focalizaremos a partir de duas praticas: a comensalidade e a
palavra-canto. Tugny (2011a) j& observou como essas duas matérias i comida e canto |
pertencem ao dominio da cultura e sdo objetos de troca e desejos reciprocos entre
humanos e espiritos.!’® Os y « mo ycostumam ir as aldeias dos vivos para satisfazer

suas vontades alimentares, trazendo, em troca, sua caga e seus repertérios de cantos.’!

Essa troca i mediada pelas mulheresi é centralnarelacdoe nt r e Ti kanh@y o [,

produzindo entre eles vinculos que se moldam no sistema de parentesco humano, a partir
de modos semelhantes de participacdo e interacdo. Embora com suas especificidades,
as redes dey « moQ yse prg@uzem, assim, num regime de continuidade entre mundos.
Ha, de fato, uma variedade de ciclos rituais (cerca de dez), que implicam numa igual
variedade de sistemas alimentares e de parentesco. Cada ritual prevé seu préprio
sistema alimentar, que implica em formas especificas de troca e de comensalidade.!"
Assim, se a oferta alimentar € um momento central em cada ciclo ritual, as modalidades
através das quais se da em cada encontro, sdo diferentes: se para alguns rituais as
mulheres cozinham coletivamente, para outros o fazem individualmente; se as vezes as
comidas sdo oferecidas a todo o grupo de y « mo y ourgs vezes sdo dadas
singularmente. Assim, as mulheres tém que saber quando, como e para quem levar
comida: se manda-la para o kuxex ou se esperar em casa que 0sy « mQ yaxosguem;

se leva-laparaosy « mQ ygueoeptdo no patio ou paraumy « menyparticular, as vezes

170 No mito, X | gn, o espirito-morcego, em seu primeiro encontro com os humanos, aceita estabelecer uma
troca de bananas por cantos.

M Segundo Tugny, a grandiosa <cultura musical gue
continuamente, intensamente e diariamente alimentando os espiritos, sendo essa uma tarefa das mulheres
(Roséngelade Tugny, A Quem n«o0 <Cco0me c bi01% Paestna tispdnivel éhithé).0

172 Ha, também, preferéncias gustativas que caracterizam cada y « mgpgr exemplo: P o 6 ggsta de
melancia, X I n glerbanana, M8gméka de carne, Putuxop de milho. Se antigamente essas preferéncias
eram respeitadas, hoje, devido a transformacdo do sistema alimentar nativo, tornou-se inviavel. Assim,
novos alimentos substituem a maioria das comidas rituais tradicionais.

0s
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ligado por lacos de adocdo/parentesco & prépria pessoa ou familia. No X1 n opor
exemplo, alguns y « mo y(X ® p 0 m ) X& thiséar as comidas das mulheres, em
grupos de dois, de casa em casa, enquanto as Y « mQ Yy leestx hora, sédo servidas
individualmente por suas donas-mées (nesse caso, as mulheres devem reconhecer o

y « ma@egtinatario de suas comidas, a partir de seu canto, sua pintura ou seu traje ritual).

Diferentemente, no iniciodoritualde X | n @ o n k& asankilheres, ap6s prepararem
as comidas a oferecer (fotografia 13), junto com suas filhas e netas, um grupo de cada
vez, levam comida no patio, deixando-a no meio do circulo dosy « mo y(fotogpafias 15
e 16). No fim, ap6s receber algumas comidas de volta, oferecem novamente alimentos
levando-os no kuxex (onde, nessa hora, estdo adunados osy « mo Y, xotogando-os por
uma fresta aberta na parede de palha mostrando, ainda, a permeabilidade da casa ritual
para as mulheres! (fotografias 17 e 18). A mée que chamou o ritual (sua dona ou uma
parente proxima) sera a primeira que leva comida no patio, iniciando a oferta alimentar,

e a ultima que a leva no kuxex (fechando a oferta alimentar).

173 Ritual de esticamento das criancas (é yp n k) dodqoakfalaremos no capitulo 4.
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Fotografia 13 - Mulheres preparando comida paraosy « mQoy X o p

Fotografia: Claudia Magnani
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Fotografia 14 - Os X 1 n @ p Ka 6 @stdo reunidos no patio

Fotografia: Claudia Magnani

Fotografia 15 - Mulheres levando comida paraosy « mQy x o p

Fotografia: Claudia Magnani



