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RESUMO 

 

O povo indígena Xakriabá de Minas Gerais vive em terras localizadas no norte deste 

estado, com características marcantes de um ambiente semiárido dentro do cerrado norte 

mineiro. A produção de alimentos nas roças Xakriabá, onde o milho tem uma presença 

protagonista, gera não somente alimentos, mas conhecimentos; práticas; estreitamento de 

relações com o ambiente, com outras pessoas, com seres em geral; faz parentes; e, desse 

modo, relaciona-se com a resistência marcantes desse povo. Nesta tese, tais relações são 

compreendidas em rede, quando tanto as ações humanas quanto não humanas produzem a 

realidade local. Tomando o milho como agente de entrada nessa rede-realidade, as ações de 

outros entes, humanos ou não, foram simetricamente observadas, descritas e analisadas 

como modo de reconhecer as formas como interagem o milho, a estiagem e os Xakriabá na 

produção e na circulação de conhecimentos e de ciências. As relações entre humanos e não 

humanos na rede descrita propõem a existência do híbrido milho-Xakriabá e demonstram 

que roças, comidas e cozinhas podem, junto dos indígenas Xakriabá, produzir mestres da 

tradição de memória e de coragem. Considera-se que as relações entre Xakriabá-estiagem-

milho produzem e circulam diferentes conhecimentos sobre tempos, espaços, presenças e 

diversas dimensões sensíveis do semiárido norte mineiro. Questões importantes e que 

podem ser trabalhadas nas diversas práticas de Educação, considerando suas múltiplas 

realidades, sejam elas indígenas, camponesas ou urbanas. 

 

Palavras-chave: semiárido, indígenas, resistência, milho, educação. 

  



 

 

 

 

ABSTRACT 

 

Xakriabá indigenous people of Minas Gerais Brazil live in lands located in the north of 

these state, with characteristic features of a semi-arid savanna environment. The production 

of food in Xakriaba fields, where maize has a leading role, generates not only food, but 

knowledge;  practices; close relationships with environment, with other people, with 

beings;  makes relatives;  and relates to the resistance of this people. In this thesis, such 

relations are understood in an actor-network, when both human and nonhuman actions 

produce the local reality. To do this, by taking maize as an agent of entry into this reality 

network, the actions of other entities, human or otherwise, were symmetrically observed, 

described and analyzed as a way of recognizing the ways in which maize, drought and the 

Xakriabá interact in production and circulation of knowledge and science. The relationships 

between humans and nonhumans in the described actor-network suggest the existence of 

the hybrid maize-Xakriaba and demonstrate that plantations, foods and kitchens can 

together with the Xakriaba natives produce masters of the tradition of memory and courage. 

It is considered that the relations between Xakriaba-drought-maize produce and circulate 

different knowledge about times, spaces, presences and diverse sensitive dimensions of the 

semi-arid north of Minas Gerais. Important questions that can be worked out in different 

education practices considering their multiple realities are whether they are indigenous, 

rural or urban. 

 

Keywords: semiarid, indigenous, resistance, corn, education. 
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INTRODUÇÃO  

 

O campo da educação admite a prática da multidisciplinaridade como poucos 

outros. Considero-me autorizada a fazer essa afirmação por ter vivenciado nessa área do 

conhecimento receptividade incomum no mundo acadêmico. Os clãs acadêmicos são, em 

geral, pouco afeitos às outras linguagens teóricas. Ainda assim, me parece válida a pergunta 

por que uma engenheira agrônoma se interessaria em compreender questões relacionadas 

à educação? Para responder esta questão citarei, brevemente, minha trajetória acadêmica 

que culmina nesta tese.  

Durante o curso técnico em Meio Ambiente no CEFET-MG ï Centro Federal 

de Educação Tecnológica de Minas Gerais tive a oportunidade de refletir sobre a relação 

entre conservação ambiental e qualidade de vida de populações locais. Essa reflexão me 

conduziu para a graduação em Agronomia, em que pretendia compreender as realidades 

dos povos do campo. Durante a graduação meu interesse pela interação entre pessoas e os 

outros seres vivos, que sempre considerei muito conspícua nas pessoas do campo, me 

levaram a participar e desenvolver projetos integrados de ensino, pesquisa e extensão, com 

temas também ligados à agricultura orgânica, agroecologia e agricultura familiar. 

Já no mestrado em Agronomia/ Entomologia,
1
 na linha de Controle Biológico 

de Pragas ï CBP, que une conceitos da interação insetos-humanos-meio, tive a 

oportunidade de trabalhar com Extensão Rural
2
, aproximando o CBP de agricultores 

urbanos. Desse encontro emergiram, de modo intenso, relações entre os conhecimentos 

populares e acadêmicos e pude vivenciar com os agricultores uma realidade onde a 

aproximação desses sujeitos com a universidade iniciou o que nos pareceu uma interação 

um pouco mais simétrica entre os conhecimentos. Apesar de muito rica essa experiência, 

algumas inquietações, como a manutenção da figura do agricultor como fonte asséptica 

[definidos pela falta] de informações para a práxis daqueles que conhecem [os cientistas], 

me estimularam a buscar novas leituras, inclusive para compreender melhor tal vivência. 

Percebi que não se tratava do simples levantamento de demandas para transferência de 

conhecimentos. Muito pelo contrário, todo o processo demonstrou que os maiores ganhos 

                                                 
1
 Entomologia é a ciência que se dedica ao estudo dos insetos. O profissional dessa área é chamado 

entomólogo(a) ou entomologista. 
2
 O conceito de Extensão Rural é instável e apresenta diferentes concepções baseadas nos históricos 

agrodesenvolvimentistas do Brasil. De forma ampla pode-se dizer que a Extensão Rural está associada às 

ações educacionais e de comunicação relacionadas aos conhecimentos mobilizados por profissionais das 

ciências agrárias e afins.  
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foram as trocas de experiências, resultando na aproximação e mesmo no embate entre as 

diferentes cosmologias ou mundos. Compreender como se dão os processos de produção e 

circulação de conhecimentos tornou-se uma questão que nutria meu interesse por uma 

ñaparenteò mudan­a de §rea de estudos para a educação. 

Antes de iniciar o doutorado, busquei complementar minha formação e me 

aproximar de linguagens do campo da educação a partir do Programa Especial 

de Formação Pedagógica de Docentes no CEFET-MG quando me licenciei na área de 

biologia. Durante esse tempo aproximei-me também da Faculdade de Educação da UFMG 

ï Universidade Federal de Minas Gerais e tive a oportunidade de acompanhar atividades 

docentes na área de ensino de ciências tanto na educação do campo, quanto na educação 

indígena. Ambas as lutas me tocaram muito, mas a educação indígena mexeu comigo de 

modo especial. Ter a oportunidade de ver a cultura indígena viva, dinâmica e resistindo às 

pressões do mercado capitalista, como ocorre com agricultores familiares, campesinos e 

urbanos que tive a oportunidade de conhecer, foi interessante, mas os ver também 

resistindo à pressão colonialista que insiste em dizê-los extintos me tocou muito. 

Auxiliada por leituras, estudos e trocas de experiências no Grupo de Pesquisa 

sobre Produção e Circulação do Conhecimento da FaE/UFMG tive também a oportunidade 

de conhecer a Teoria Ator-rede ï do inglês ANT ï Actor Network Theory ï e outros 

trabalhos de autores como Bruno Latour, John Law, Annemarie Mol, Isabelle Stengers, 

entre tantos outros. Nessa teoria vi grande suporte para dar continuidade aos estudos que 

me interessavam na interação entre humanos e outros seres vivos e vi nos indígenas 

enormes potenciais para aprender a definir pela ação, pela prática, e não pelos 

essencialismos como defende Latour. Desse conhecer, me instigava compreender a 

Educação de forma ampla como processo produção e circulação de conhecimentos 

múltiplos. Conhecimentos que com os indígenas eu aprenderia a chamar de ciência, 

expandindo também a compreensão desse conceito.  

Este encontro entre Educação e Ciências se adequou à linha de pesquisa de 

mesmo nome, à qual me vinculei no programa de Pós Graduação em Educação. Apesar de 

eu transitar mais por suas bordas. Fator influenciado pela minha trajetória de vida pouco 

ligada aos espaços formais de ensino, mas muito interessada nas relações de produção e 

circula­«o de conhecimentos costuradas entre os humanos e a ñnaturezaò [n«o humanos]. 

Para isso, era importante compreender a Educação e a Ciência de forma ampla, ou seja, 

parte de práticas em que diferentes formas de conhecer [ciências] se encontram, se 

produzem e circulam [educação]. No que diz respeito ao Ensino de Ciências, parte 
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importante da linha de Educação e Ciências, se construiu o objetivo de ir além das práticas 

que ocorrem dentro dos espaços formais de educação urbana. Não que esta também não 

possa produzir repercuss»es positivas, mas a ñutopiaò nutrida ® que outras realidades para 

além da urbana pudessem protagonizar os estudos nessa linha.  

Estas outras realidades podem ser diversas quando se consideram as 

multiplicidades de experiências que fluem pelos processos educativos entre rural, urbano, 

do campo, indígena, negra, parda, periférica, informal entre outras nomenclaturas que se 

queira utilizar. É nessa diversidade de mundos e realidades que reside a compreensão da 

educação e da ciência de forma ampla. A expectativa é que esta tese possa contribuir para 

um processo de abertura dos mundos com os quais o campo da Educação e Ciências se 

depara nas múltiplas realidades em que pode ser aplicado. Ciências, Natureza, Vida, 

Sociedade, Tecnologias são realidades importantes para diferentes mundos. Essas 

dimensões nutrem os espaços de encontro entre ciências que está na centralidade das 

discussões da presente tese e que por toda ela flui.  

Uma forma de começar a aproximação com a área da Educação e Ciências em 

realidades para além do urbano se deu pela oportunidade de vivenciar por mais de 5 anos 

experiências junto à habilitação de Ciências da Vida e da Natureza ï CVN, parte do curso 

de Formação Intercultural para Educadores Indígenas ï FIEI FaE/UFMG
3
. Nesta 

experiência, o contato com os indígenas foi se fortalecendo desde o fim do ano de 2013 

quando iniciei trabalhos voluntários no curso. Ao acessar a pós-graduação esse vínculo 

pôde ser formalizado e atuei até 2018 como monitora pelo Programa de Incentivo à 

Formação Docente da UFMG ï PIFD. Conhecer na ação os indígenas de hoje, seus desafios 

e objetivos no que concerne a educação me possibilitava revisitar reflexões que a extensão 

                                                 
3
 O direito a processos próprios de aprendizagem aos povos indígenas no ensino fundamental é assegurado 

pela Constituição Federal de 1988. No entanto, a formação de professores indígenas habilitados para lidar 

com suas especificidades passou a ser o grande desafio. Em Minas Gerais, a primeira iniciativa no sentido de 

fomentar a educação indígena específica foi com o Programa de Implantação de Escolas Indígenas (PIEI), 

iniciado em 1995 (SANTOS, 2006; SEE, 2015) e que, tendo a Faculdade de Educação da UFMG como 

parceira, iniciou um primeiro projeto de formação de docentes indígenas (SILVEIRA, 2015). Em 2006, a 

partir de muitas lutas dos indígenas e docentes envolvidos com a educação indígena e com apoio do Programa 

de Apoio às Licenciaturas Indígenas (PROLIND), iniciou-se, na UFMG, a primeira turma com 140 

estudantes, na qual todos eram professores em exercício. Este curso de graduação em Licenciatura Indígena 

foi chamado por Formação Intercultural para Educadores Indígenas (FIEI). Na segunda fase do FIEI, iniciada 

em 2009, o curso, com duração de 4 anos,  passou a ter oferta anual  de 35 vagas em processo seletivo e foi 

institucionalizado pela UFMG, contando com o apoio do Plano de Reestruturação e Expansão das 

Universidades (Reuni) ao invés do PROLIND (SANTOS, 2006; SILVEIRA, 2015). Em 2009, foi 

estabelecido o formato das quatro habilitações, ainda corrente, que são Ciências da Vida e da Natureza 

(CVN); Matemática; Ciências Sociais e Humanidades (CSH); e Línguas, Artes e Literaturas (LAL). A entrada 

é anual, o que implica em uma rotatividade de quatro anos entre o início de uma nova turma de dada 

habilitação. 



25 

 

 

rural me ensinou como o aprender pela/na prática, pela/na observação, com os seres vivos 

humanos e não humanos. As vivências que a Faculdade de Educação possibilitou me 

ajudaram a costurar essa colcha de retalhos de vida, para mim, tão repleta de significados, 

quanto instigante. É dessa trajetória formativa que culmina a presente tese.  

No que diz respeito ao desenvolvimento do projeto de pesquisa, foram 

necessárias algumas adequações, como era previsto, até tomar a versão final que unia as 

temáticas comida, roças, milho, mandioca com o povo indígena Xakriabá. Sobre as 

temáticas, a motivação adivinha de minha formação inicial, mas também da compreensão 

do ato de alimentar-se como uma ação que vai além de saciar o corpo, mas é também como 

uma ação cosmopolítica de interações, produções e relações com o ambiente e com o outro. 

Nessa temática havia possibilidades de dialogar com as ciências agronômicas, educacionais 

e sociais; com a produção e circulação de conhecimentos pela prática; com a vida e 

resistência indígena. E o milho, por diversos aspectos que serão trabalhados na tese é uma 

comida com potencial para falar sobre todas essas coisas, em especial, quando essa relação 

trata dos Xakriabá. A definição da parceria com os Xakriabá se deu por meio de contatos 

prévios durante atuações no FIEI. 

Como se pode esperar de um trabalho etnográfico, nos trabalhos de campo ï 

que foram vivenciados entre fevereiro de 2016 e julho de 2017, com duração de três meses 

no território, além de outros momentos de interação em Belo Horizonte e em minha casa ï 

outras readequações foram sendo demandadas. Entre elas, houve a necessidade de centrar 

as análises no milho, já que as oportunidades de interagir com a cultura da mandioca foram 

menos relevantes. Além disso, a análise dos dados dos cadernos também foi determinante 

nessa reformulação, pois o volume de dados para o que naquele momento se configurou 

como rede milho se mostrou suficiente para o desenvolvimento do trabalho de tese. Desse 

modo, o milho tomou o protagonismo, a mandioca ñperdeuò sua expressão e o campo 

apresentou a estiagem como contexto importante. Dessa forma, a temática final da tese 

seguiu o eixo comida-milho e relações com a estiagem na produção e circulação de 

conhecimentos entre os Xakriabá.  

Assim, o objetivo geral da presente tese foi o de reconhecer as formas como 

interagem o milho, a estiagem e os Xakriabá na produção e circulação de conhecimentos e 

ciências e na resistência característica desta cosmologia. Nesse sentido, as contribuições 

com a área da Educação passam pela compreensão desta em sentido amplo, como um 

processo em que conhecimentos são produzidos e circulados nas interações entre humanos 

e não humanos. Assim, como as realidades urbanas, agrícolas, indígenas, ou qualquer outra 
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classificação que se queira utilizar variam, variadas também são as formas de conhecer e 

interagir com as condições que fazem os mundos se manterem estáveis e serem respeitados 

na sua diversidade.   

Para isso, o uso da ANT como proposta teórico-investigativa se fez coerente e 

produtivo, visto que esta teoria, como será possível retomar no Capítulo 1 e em outros 

momentos da tese, toma como central a relação entre humanos e não humanos na produção 

de sentidos e realidades (LATOUR, 1986, 1994, 2001, entre outros), sendo estas múltiplas 

(MOL, 2002). A relação entre diferentes realidades, mundos, conhecimentos, ciências é 

desafiante, pois gera tensões cosmopolíticas (STENGERS, 2005a, 2005b, 2018). Ao 

mesmo passo que possibilita a produção de novos sentidos e práticas, assim como relações 

de respeito entre as diferenças. Esse contexto de discussões é importante para a presente 

tese. Para a construção textual utilizou-se da produção de descrições em narrativa, com 

textura descritiva e linguagem muito próximas dos cadernos de campo ï principal fonte de 

dados ï, no diálogo entre os dados de campo com referenciais como Bruno Latour, Isabelle 

Stengers, Annemarie Mol, Roy Wagner, Eduardo Viveiros de Castro, Márcio Goldman, 

Laura Rival, Michel Pollan, Fábio Freitas e pesquisadores indígenas, seguindo proposição 

intercultural, ou prefiro dizer multicosmológica
4
 (ANDRADE; COUTINHO, 2018).  

Diante desse quadro, o desenho da presente tese teve como caminho seguir a 

trajetória etnográfica vivenciada nos trabalhos de campo, travando o encontro entre os 

dados dos cadernos, que incluem afecções da pesquisadora e descrições de ações dos 

diversos parceiros humanos e não humanos, com os referenciais acima citados, entre 

outros. Assim, foi feita a descrição da rede sociotécnica do milho, estiagem e Xakriabá em 

cinco capítulos, que se constituem em cinco redes, a citar: Capítulo 1, que tem como ponto 

de partida o encontro entre a pesquisadora, com os diferentes campos de pesquisa, 

referenciais teóricos, os Xakriabá e o milho; Capítulo 2, que passa pela chegada e 

reconhecimento do território semiárido onde vivem os Xakriabá; Capítulo 3, após pisar o 

chão da aldeia e sentir seus ventos e aromas seria possível acessar as cozinhas e comidas de 

parente; Capítulo 4, comer como parente viabilizou o estreitamento de vínculos e 

                                                 
4
 A ideia de educação multicosmológica nos aponta uma alternativa ao conceito de educação intercultural, 

que nos parece, com o prefixo inter, supor uma condição de mundo comum onde as diferenças pudessem ser 

dissolvidas na interação. Ao pensarmos no prefixo multi vemos a possibilidade de abarcar a proposta 

cosmológica de Stengers (2005) do encontro de mundos que são e continuarão a ser diferentes, ainda que 

igualmente possíveis; já para o sufixo cultural, preferimos adotar a ideia de cosmologia, que evita o vício 

comum de considerar a cultura como algo estático, além de abarcar a ideia de multinaturalismo ao invés de 

multiculturalismo defendida por Viveiros de Castro (1996), admitindo assim, a variação das formas e não da 

condição humana comum para várias cosmologias ameríndias. Para mais informações, cf. Andrade, Coutinho 

(2018).  
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aprendizados com mestras e mestres da cozinha e das roças; Capítulo 5, realizado o 

caminho encontro > território > cozinha-comida > mestres tornou-se possível enxergar a 

estreita relação entre milho e os Xakriabá, levando à proposição do conceito híbrido milho-

Xakriabá. Por fim, as considerações finais possibilitam a descrição final da rede, reflexões 

sobre emergências mais ou menos visíveis e fechamento. 

Detalhando um pouco mais, é possível dizer que o Capítulo 1 Encontro 

oportuno é dedicado à apresentação e reflexão sobre a presença da pesquisadora na tese, a 

partir da sua trajetória formativa e a relação com alguns fundamentos teóricos importantes 

que a atravessam, em especial, no que diz respeito às escolhas investigativas e a relação 

com dois agentes centrais desde o início da pesquisa: os Xakriabá e o milho.  

No Capítulo 2 Belezas e espinhezas dos tons de cáqui: (con)vivendo no 

semiárido é apresentada uma revisão sobre o Território Tradicional Xakriabá, situando o(a) 

leitor(a) das características históricas, geográficas e ambientais do local. Além disso, o 

protagonismo da Estiagem no ambiente semiárido e a força de seus rastros nos últimos anos 

na região, onde estão os Xakriabá, ganha relevância. Faz-se uma discussão sobre as ações 

da estiagem naquele ambiente trazendo elementos etnográficos, em diálogo com literaturas 

relacionadas ao tema. 

Já no Capítulo 3 denominado Comidas de milho, a culinária tradicional e suas 

ressignificações contemporâneas são apresentadas a partir de relações sociotécnicas em que 

os Xakriabá interagem com os alimentos a partir de relações de comensalidade, memórias, 

práticas culturais, ritualísticas e cotidianas. As comidas Xakriabá são, no capítulo, 

separadas em comidas-da-gente e comidas de visita, levando em conta preferências, em 

especial, dos mais velhos. Dentre as comidas-da-gente estão as comidas de milho, que 

trazem à tona algumas emergências e ações dessa cultura agrícola. Neste capítulo, são 

descritas também mudanças nos hábitos alimentares dos Xakriabá ocasionados por 

adaptações necessárias diante da força da estiagem e perdas consecutivas das roças, mas 

também à entrada de recursos financeiros facilitados pela chegada na década de 1990 de 

atividades assalariadas. Situações essas que parecem influenciar o paladar dos mais jovens. 

Além de ações para uma possível nova realidade no que diz respeito à alimentação. 

O Capítulo 4 Na cozinha e na roça tem memória, tem coragem e tem que 

participar toma como central o processo de aprendizagem Xakriabá, quando uma pessoa se 

torna mestre e passa a ser reconhecido(a) na comunidade pelas habilidades adquiridas que 

o(a) diferenciam da maioria. Para este tornar-se mestre, apresenta-se a necessidade de duas 

condições concomitantes: ter memória e coragem, possibilitadas pela participação. Para 
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ilustrar essa discussão, utilizam-se exemplos etnográficos baseados nas cozinheiras de festa 

e nos(as) agricultores(as) experientes.  

O Capítulo 5 Misturas, culturas e resistências: sobre o híbrido milho-Xakriabá 

retoma a centralidade do milho, mas desta vez o seu modo de ação semente toma o 

protagonismo das ações junto aos Xakriabá. A relevância dessa ação do milho reside nas 

possibilidades de observação das relações de coevolução, coprodução, entre esse não 

humano com os humanos Xakriabá. A partir de exemplos etnográficos apresentados neste 

capítulo e retomados de outros, observam-se relações bastante próximas entre riscos, 

adaptações, resistências e resiliências que se produzem desde tempos pré-colombianos. 

Estas relações correlacionadas trazem à tona as ações do híbrido milho-Xakriabá, que flui 

entre não humano e humano. 

Por fim, nas Considerações finais faz-se a descrição e análise da rede completa, 

ou seja, da Rede sociotécnica do milho e da estiagem junto aos Xakriabá composta pelo 

conjunto das outras cindo redes apresentadas. Será sobre essa rede de visão ampla e menos 

detalhada que se construirão as reflexões finais da tese. Os actantes mais fortes e assim 

mais visíveis serão analisados e relacionados, proporcionando análises importantes para o 

fechamento da tese. Além de tais reflexões, será discutido por que a mandioca foi percebida 

como um actante de rastros enfraquecidos, apesar da sua relevância na cultura Xakriabá. A 

Extensão Rural também será retomada dada sua relevância na trajetória da pesquisadora e 

como ação de Educação, apesar de sua aparente invisibilidade entre os actantes de rastros 

mais fortes. Serão também desenhadas algumas repercussões das descrições e reflexões 

produzidas para a área de Educação e Ciências. Além disso, o caráter fluido das redes 

descritas será discutido, como particularidade das proposições da ANT, que se baseia nas 

práticas. Práticas que não estão protegidas de quaisquer mudanças sejam elas 

imperceptíveis ou mesmo drásticas. Com isso, se faz o fechamento da tese e apontamentos 

para novas pesquisas. 
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1 ENCONTRO OPORTUNO 

 

A feijoa estava com fortes sinais de uma virose generalizada. Regiões amarelas entre 

nervuras se alternavam com outras verdes. Apesar disso, o porte 

das plantas estava bem bonito. Sr. Bioi mostrou preocupação com o 

amarelamento das plantas. Para ele, isso teria a ver com o eclipse 

que aconteceu naquele ano.  

(Trecho do caderno de campo, 19 de abril de 2016). 

 

 

Figura 3 - Visita à roça do brejo com Sr. Bioi. Aldeia Imbaúba, fevereiro de 2017. Foto: Ana Carolina 

Machado Ferrari. 

 

Este primeiro capítulo tem como foco questões relevantes ao processo de 

desenvolvimento da presente tese. Desde o encontro entre diferentes práticas acadêmicas, 

passando pela entrada em campo, aos cuidados necessários em interagir com os parceiros 

de pesquisa. Ao construir essa narrativa, a expectativa é preparar o leitor para discussões 

posteriores, que nortearam as opções teórico-investigativas, temáticas e de escrita.  

Antes de partir diretamente para tal ato, é válido lembrar que a trajetória 

acadêmica da pesquisadora em questão, descrita na Introdução, passa pela graduação em 
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Agronomia e pelo mestrado em Agronomia/Entomologia. Com formação no campo da 

Extensão Rural, interesses em questões relacionadas à Educação Ambiental, à Agricultura 

Familiar, à Agricultura Urbana e à militância na área da Agricultura Orgânica e 

Agroecologia. Por não se tratar de uma formação frequente em pós-graduandos da área da 

Educação, foi necessário, em alguns momentos de forma um tanto instintiva, lidar com os 

desafios provocados pelo encontro entre os distintos modos de fazer ciência.  

A Educação, conforme brevemente citado na Introdução, é uma área do 

conhecimento acadêmico que admite a prática da multidisciplinaridade como poucas. Ao 

lidar com os processos de ensino e de aprendizagem das mais diversas capacidades 

(FERREIRA, 1995a [1988]; ABBNAGNAGO, 2007), a amplitude da ideia de educação 

nos dá algumas pistas para essa receptividade às múltiplas disciplinas. E foi por esse 

motivo que me senti tão bem recepcionada, apesar da ñaparente mudan­a de §reaò. Quando 

digo mudança de área, entre aspas, faço referência à inexistência ou à ínfima presença de 

disciplinas na área da Educação dentro dos currículos dos cursos de Agronomia no Brasil. 

Por outro lado, a Extensão Rural,
5
 como área do conhecimento importante na 

prática das ciências agrárias, indica a importância dos conhecimentos de Educação para 

essa formação. Isso quando consideramos a Educação de forma ampla, como resultado de 

processos de Produção e de Circulação de Conhecimentos. Desse modo, a Educação é 

identificada em um sentido que escapa às práticas restritas aos espaços formais de ensino, 

tais como as ñinstitui­»es escolasò. £ com essa compreens«o de Educa­«o que a presente 

tese dialoga. Por meio dela podemos refletir sobre práticas que se fazem para além do 

ambiente escolar. Esse sempre foi meu interesse na Educação, gestado em experiências 

pessoais na Extensão Rural e na Educação Ambiental
6
 desde a graduação.  

Tais experiências, que se iniciaram na graduação, possibilitaram-me perceber 

que o ou a Extensionista Rural,
7
 profissional muitas vezes com formação nas ciências 

                                                 
5
 ñ[...] como processo, extens«o rural significaria, num sentido literal, o ato de estender, levar ou transmitir 

conhecimentos de sua fonte geradora ao receptor final, o público rural. Todavia, como processo, em um 

sentido amplo e atualmente mais aceito, extensão rural pode ser entendida como um processo educativo de 

comunica­«o de conhecimentos de qualquer natureza sejam conhecimentos t®cnicos ou n«o.ò (PEIXOTO, 

2008, p. 7). 
6
 A Lei n. 9.9795/99

 
define Educação Ambiental como ños processos por meio dos quais o indiv²duo e a 

coletividade constroem valores sociais, conhecimentos, habilidades, atitudes e competências voltadas para a 

conservação do meio ambiente, bem de uso comum do povo, essencial à sadia qualidade de vida e sua 

sustentabilidadeò (BRASIL, 1999). 
7
 Os Extensionistas Rurais, ou agentes de Assistência Técnica e Extensão Rural (ATER), de acordo com a 

Pol²tica Nacional de Assist°ncia T®cnica e Extens«o Rural (PNATER), devem ñdesempenhar um papel 

educativo, atuando como animadores e facilitadores de processos de desenvolvimento rural sustent§velò 

(BRASIL, 2004). A ação extensionista liga-se, de forma própria, à relação entre as diferentes lógicas de 

conhecimento entre as lógicas dos centros de pesquisa (conhecimentos científicos acadêmicos) e dos 
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agrárias, desempenha ações muito similares às de professores. Ambos agem como ponto de 

passagem e de ligação na circulação de diversos conhecimentos produzidos e requisitados 

durante as interações de ensino-aprendizagem. Nesse caso, o ou a agrônoma pode ï ou 

provavelmente irá ï desempenhar práticas educativas
8
 nas suas atividades profissionais. 

Desse modo, apesar de não ter me encontrado com disciplinas da área de Educação durante 

a graduação, o contato, em especial, com a Extensão Rural me conduziu à busca por 

aprofundamentos e leituras nessa área.  

As experiências com a Extensão Rural, que pude vivenciar durante o mestrado,
9
 

demonstraram que diversos conhecimentos são produzidos e circulados na interação 

extensionista-agricultores, assim como nas relações agricultores-agricultores nos ambientes 

onde se dão as práticas agrárias (ANDRADE, 2013). Práticas estas que podem acontecer 

em ambientes rurais, mas também urbanos e periurbanos, onde se dão, por exemplo, ações 

de agricultura urbana. Os conhecimentos produzidos nessas práticas demonstram, 

frequentemente, estar também associados à observação do ambiente e às interações com 

plantas, animais e outros entes não humanos, produzindo sentidos e realidades.  

Por exemplo, quando as joaninhas que, inicialmente, eram consideradas pragas 

da couve, passaram, a partir de atividades de Extensão Rural, a ser compreendidas como 

inimigos naturais
10

 dos pulgões que prejudicam tal hortaliça, os agricultores passaram a se 

atentar ao uso de agrotóxicos que poderiam matar as joaninhas, pois estas já não eram mais 

vistas como pragas, mas como parceiras na produção agrícola. Para os agricultores 

acompanhados no mestrado, as joaninhas que, antes, não eram percebidas ou eram 

malvistas, começaram a ser observadas, seus hábitos analisados e suas condições de vida 

incentivadas (ibid.). Desse modo, uma nova realidade foi produzida nessa interação, assim 

                                                                                                                                                     
agricultores (conhecimentos populares, tradicionais). A media­«o entre esses diferentes ómundosô ®, a 

princípio, objeto de ação do agente de ATER. A simples transferência de conhecimentos é considerada por 

diversos autores, como Paulo Freire (1975; 1983), um grande prejuízo da extensão praticada por alguns 

agentes e instituições extensionistas. Essa situação aborta as possibilidades de os agricultores (educandos) se 

tornarem ativos do processo de uso da informação técnica e os delega o papel de passivos, incapazes de 

transformar sua realidade. 
8
 Nesse sentido, Paulo Freire (1983, p. 49) afirma: ñO trabalho do agr¹nomo como educador n«o se esgota e 

não deve esgotar-se no domínio da técnica, pois esta não existe sem os homens e estes não existem fora da 

hist·ria, fora da realidade que devem transformar.ò 
9
 As atividades de pesquisa do mestrado em questão foram desenvolvidas em parceria com agricultores 

urbanos da Horta da COHAB, localizada na periferia do município de Lavras, Minas Gerais e geraram o texto 

de dissertação denominado Agricultura Urbana e Controle Biológico: construindo estratégias participativas 

no município de Lavras, MG. Essa dissertação, defendida em 2013, foi orientada pela Profa. Dra. Brígida 

Souza e coorientada pela Profa. Dra. Maria de Lourdes Sousa Oliveira (ANDRADE, 2013). 
10

 Inimigos naturais são espécies biológicas que ao se alimentar ou parasitar outra espécie considerada praga 

reduzem sua população e beneficiam a produção agrícola sem a necessidade do uso de produtos químicos 

como os agrotóxicos. 
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como novos sentidos. É possível dizer também que as joaninhas passaram, a partir de tal 

prática, a produzir realidades em que o uso de agrotóxicos é deixado de lado, e novas 

estratégias como a produção desses inimigos naturais de forma artesanal emergem.  

Inspirada por essa experiência, entre outras de Educação Ambiental na 

Entomologia que levaram ¨ produ­«o, por exemplo, do livreto ñNo mundo dos Insetosò,
11

 a 

produção e circulação de conhecimentos fora dos espaços formais de ensino, dados em 

atividades previamente orientadas, mas também naquelas cotidianas, é que começou a 

germinar a presente tese na área da Educação. Além das ações em espaços não formais, a 

Educação, como processo de produção e circulação de conhecimentos, demonstra se 

relacionar com ações intraespecíficas, uma vez que muitas vezes ocorre na interação entre 

indivíduos da mesma espécie, por exemplo, humano-humano, mas também 

interespecíficas, nas interações entre indivíduos de espécies diferentes, como, por exemplo, 

humano-joaninha ou, neste caso, humano-milho.  

Iniciada nessa trajetória de formação anterior ao projeto da tese, encontrar 

fundamentos interessantes nas leituras relacionadas à teoria Ator-rede não foi algo difícil. 

Essa teoria, como retomaremos na sequência deste capítulo, considera a relevância das 

interações entre humano e não humano na produção de realidades. Mais que isso, para a 

ANT, os não humanos têm capacidade de produzir realidades e sentidos e são, portanto, 

agentes ativos, e não passivos, nos mundos em que fazem parte. Compreender essa acepção 

após observar as ações das joaninhas fazia muito sentido. Levar os não humanos a sério nos 

processos de produção e de circulação de conhecimentos também.  

Bruno Latour (LATOUR; WOOLGAR, 1986), autor de formação ampla que 

passa pela filosofia e pela antropologia, tem trabalhado com a abordagem analítica da ANT 

desde a década de 1980. Latour (1994; 2001; 2014; 2012), que hoje tem se posicionado 

como filósofo da ciência, afirma que a realidade é produzida na interação entre humanos e 

não humanos, assim, para compreender como se dá essa interação e quais realidades são 

produzidas a partir dela, o autor propõe, numa inspiração antropológica, que as práticas 

sejam observadas de perto, seguindo os rastros daqueles que agem, para assim identificar 

como se dão suas relações, suas interações e que realidade produzem. Desse modo, tal 

realidade poderá ser descrita, analisada e compreendida. 

Considerar os não humanos ativos na produção de realidades causa, em geral, 

estranhamentos. Muitos desses estranhamentos estão ligados a pressupostos 

                                                 
11

 Vide Proença, Andrade, Tomazella (2012). 



33 

 

 

antropocêntricos facilmente disseminados e que nutrem a ideia de supremacia do humano 

frente à natureza, esforçando-se, ainda, em separar esses domínios e mantê-los em 

polaridades opostas. Os riscos dessas dicotomizações são questões que Latour (1994; 2000; 

2012) frequentemente aborda nos seus escritos. O autor considera que o foco em qualquer 

um dos polos de oposições como natureza/cultura, natureza/sociedade, sujeito/objeto, 

científico/popular, mente/corpo e até mesmo humano/não humano pouco contribui para 

explicar as relações. Assim, para ele, ater-se a qualquer uma dessas polaridades é negar a 

fluidez com que as dimensões se conectam e se produzem.  

Um dos modos de tratar dessa questão é a utilização da simetria, no que Latour 

(1994) denominou por antropologia simétrica (GOLDMAN; VIVEIROS DE CASTRO, 

2006). Para isso, o autor propõe que a realidade deve ser pensada pela perspectiva da 

continuidade simétrica entre natureza e cultura, humano e não humano, etc. Isso evita 

cairmos no vício da diluição da cultura na natureza, assim como a assimilação da natureza 

pela cultura, por exemplo (LATOUR, 1996). Ele propõe, ao contrário, uma fusão dessas 

histórias ï da história humana e natural ï, o que faz de todos nós, humanos e não humanos, 

companheiros em um mesmo mundo. Goldman e Viveiros de Castro (ibid., p. 181) 

reforçam que a simetria expressa por Latour não busca por uma unidade generalizada, mas, 

ao contr§rio, defende a multiplicidade, pois ño que se contrap»e aos grandes divisores são 

as pequenas multiplicidades. A noção de multiplicidade é a chave: o problema não é ser 

dois, mas ser s· dois; e a solu­«o para isso n«o ® voltar ao umò.  

As interações entre humanos e não humanos constituem ontologias que, quando 

estabilizadas, produzem realidades que podem ser chamadas de mundos, mundos estes que 

são produzidos, como, por exemplo, o mundo moderno, o mundo material, o mundo do 

laboratório sobre os quais Latour (1994; 2012) tem interesse. Para a ANT, não há um 

mundo universal, mas mundos distintos, realidades produzidas nas práticas de interações 

entre entes humanos e não humanos (ibid.). Isabelle Stengers, também filósofa da ciência, é 

outra autora que dialoga com essa noção de multiplicidade de mundos, aos quais denomina 

em vários momentos cosmos ou cosmologias. De acordo com Stengers (2018, p. 447), ño 

cosmos (...) designa o desconhecido que constitui [os] mundos m¼ltiplos, divergentesò. 

Para a autora, a diferença entre os mundos deve tomar a atenção em lugar ao ideário de 

unidade entre eles (STENGERS, 2005a; 2005b; 2018). Ela considera que é justamente a 

diferença que propicia a produção de novas realidades a partir do encontro entre os 

diferentes (ibid.).  
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Já Annemarie Mol (2002, p. 2) desenvolve o conceito de política ontológica, 

que dialoga de forma muito próxima com a ANT e a ideia dos múltiplos mundos exposta 

por Stengers. Nesse conceito, a ontologia se relaciona com o que pertence ao real, e a 

política, por sua vez, com ño processo de modulação que transita pelo caráter aberto e 

contestadoò do real. Assim, Mol (ibid., p. 3) considera que a realidade é produzida e 

ñlocalizada hist·rica, cultural e materialmenteò sendo, portanto, múltipla. A autora utiliza o 

termo ontologias no plural para se referir às diferentes realidades. Ontologias, mundos, 

cosmos, cosmologias, realidades, redes (termo que será descrito na sequência do presente 

capítulo) são formas distintas de nomear o processo de produção do real, que se dá a partir 

das práticas, nas suas dimensões históricas, culturais e materiais específicas. Portanto, cabe 

indicar que é essa correlação entre os termos o que os fazem emergir de forma fluida na 

presente tese, transitando entre as formas como são expressos nas diferentes abordagens 

teóricas. Ainda assim, vale ressaltar que todos eles são utilizados em referência a essa 

multiplicidade de modos de produção e de expressão do real.  

No que diz respeito ao tangenciamento ou encontro entre as distintas 

realidades/cosmos/mundos, Stengers (2005a; 2018) apresenta a proposta cosmopolítica que 

leva em consideração as tensões e as diplomacias necessárias nessa aproximação. A autora 

observa que, apesar de possibilitar o entrelaçar, o encontro entre os mundos nunca poderá 

fazer com que estes se englobem completamente. Para Oliveira (2015), na ação 

cosmopol²tica o que se tem ® a ñinter-a­«oò entre a multiplicidade de sujeitos humanos e 

não humanos viventes em seus respectivos mundos.  

A proposta cosmopolítica de Stengers (2005a; 2018) enfatiza a importância de 

um personagem conceitual proposto por Deleuze (2008, p. 53), o idiota. O idiota que é 

aquele que resiste ao modo consensual apresentado, que coloca outras prioridades, aquele 

que produz interstícios, que propõe um desacelerar, questionando, assim, a universalidade 

científica que se coloca como válida para todos. A ideia é desacelerar a construção de um 

mundo comum, criando um espaço de hesitação que é considerado positivo ï ou quanto 

menos necessário ï pela autora. Bom, pois respeita o outro sem ignorar suas diferenças e, 

desse modo, permite suas expressões, ao invés de suprimi-las com a falsa criação de um 

mundo comum e supostamente igual para todos. No que compete a presente tese, tal espaço 

de hesitação, e desaceleração, se faz oportuno nos diferentes momentos em que os cosmos 

Xakriabá e acadêmicos inter-agem. 

Para Stengers (ibid.), diferente da concepção universal que Kant (KANT; JAKI, 

1981, p. 152-160) propõe ao tratar do ñcosmopolitismoò, tal termo para ela se refere ao 
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desconhecido constituído por múltiplos mundos distintos e às relações que estes poderiam 

estabelecer entre si. A relação da política com o cosmos vem no sentido de proporcionar 

centralidades diante da amplitude de entes que lhe faz mundo. E a presença do cosmos na 

política tira da política a exclusividade de relações humanas (FARIA, 2014). A interação 

entre os cosmos numa relação política, ou seja, cosmopolítica, tende a possibilitar 

construções na direção de uma possível paz, em que se encontra um ponto de convergência 

momentâneo entre os diferentes (STENGERS, 2005a).  

Latour e Stengers são referenciais importantes na presente tese e voltarão à cena 

sempre que a narrativa requisitar e proporcionar. Outros referenciais também deverão 

emergir no fluir do texto como a brevemente citada Annemarie Mol, entre outros, a 

exemplo, de Roy Wagner, Eduardo Viveiros de Castro, Márcio Goldman, Laura Rival, 

Michel Pollan e Fábio Freitas. Sobre a escolha de escrita, é válido alertar ao leitor que o 

estilo de narrativa adotado utilizará com alguma frequência da recursividade (MORAES, 

2003). Essa estrat®gia, muitas vezes estranha ao mundo das ci°ncias ñdurasò como as 

ciências agrárias, de onde me formei, propicia ao relato escapar da linearidade e da 

simplificação e o aproxima das suas complexidades. Tal escolha se deve à tentativa de 

vincular ao máximo possível o texto com as multiplicidades de ações, tempos e espaços que 

a etnografia, proposta conceitual ou lógica de investigação escolhida, propõe. Essa lógica 

de investigação, que será retomada no decorrer deste capítulo, é adotada por muitos 

trabalhos que tomam a ANT como referencial. Nela, os trabalhos de campo nas suas 

práticas e tempos indicam o caminho, que muitas vezes é recursivo, em especial, quando se 

tratam das cosmologias de vários povos indígenas.  

Isso pode ser observado ao se analisar, por exemplo, o modo de escrita de 

outros referenciais importantes para esta tese, que são os trabalhos de conclusão de curso 

produzidos por professores indígenas nos cursos de formação específica, como o FIEI 

FaE/UFMG. São produções bibliográficas feitas pelos indígenas, que, em grande parte, 

tratam das realidades vivenciadas por eles nos seus territórios. Realidades estas 

relacionadas com conhecimentos sobre os ambientes, as sociabilidades, as histórias, as 

culturas e as lutas políticas dos indígenas contemporâneos no Brasil. Muitos desses 

trabalhos, dada sua importância para as comunidades indígenas, têm sido utilizados como 

materiais de apoio às práticas didáticas e pedagógicas das escolas indígenas. Para os 

mundos não indígenas, estes se configuram como importante fonte bibliográfica em que os 

próprios indígenas falam sobre suas cosmologias ao modo como lhes soa condizente. 
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Apesar do enquadramento e constrições a que estes trabalhos estão submetidos no contexto 

acadêmico. 

Feita essa referência aos indígenas, vale, neste tópico introdutório do primeiro 

capítulo, apontar como a educação indígena se tornou lócus de emergência desta tese. 

Finalizado o mestrado que me conduziu, a partir da Extensão Rural, ao interesse em 

aprofundar nos conhecimentos da área da Educação, procurei a Faculdade de Educação da 

UFMG e fui ï por alegre fa­anha do ñdestinoò ï apresentada à equipe que trabalha com a 

área de Ciências da Vida e da Natureza nos cursos de Licenciatura em Educação do Campo 

(Lecampo) e FIEI. Em meio às duas experiências, às quais sou muito grata, fui tomada pela 

Educação Indígena, pela dimensão política da luta desses povos e observei que ali 

emergiam, assim como na Extensão Rural, práticas em que a produção de conhecimentos se 

dava em relações intra e interespecíficas. As dimensões sensíveis das observações, que, 

naquele momento, ocorriam sem qualquer pretensão de pesquisa, indicavam-me que os não 

humanos, nas diferentes a­»es de ñnaturezaò que os estudantes ind²genas traziam para 

dentro da sala de aula, pareciam ser relevantes e causar menores estranhamentos nas suas 

práticas de educação.  

Desse modo, havia indícios de que levar a sério os não humanos nas práticas de 

educação indígena não seria sem propósito. Parecia muito interessante a oportunidade de 

aprender com eles a enxergar práticas e efeitos das produções e das circulações de 

conhecimentos que ocorrem nas interações com não humanos. Carvalho, Mhule (2006); 

Borges (2014); Dallôagnol (2016), Comunello (2017), por exemplo, desenvolveram 

reflexões sobre a importância dos não humanos em práticas de educação ambiental. Para 

Carvalho, Mhule (2016), a possibilidade de levar a sério os não humanos nos processos 

educativos favorece a movimentos para além das restrições, frequentemente impostas pelas 

práticas escolares a uma formação livre e atenta ao meio que nos rodeia, nas suas diferentes 

racionalidades e formas de existência. Essa seria uma oportunidade de mover-se para ñfora 

das caixasò que enrijecem muitas das pr§ticas educacionais (ibid.). Diferente dos autores 

acima, que trabalharam, em especial, com práticas de educação ambiental, eu estava diante 

de outro tipo de prática, da educação indígena, mas que também indicava semelhante 

potencial de contribui­»es para reflex»es para ñfora da caixaò, retomando Carvalho, Mhule 

(2016).  

Neste momento, é válido diferenciar educação indígena de educação escolar 

indígena. Para isso, Clarice Cohn (2005, p. 487) oferece importantes contribuições. A 

autora reforça que a educação indígena perpassa relações, tempos, espaços e não se 
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restringe à escola, instituição exógena trazida pelos europeus. Já a educação escolar 

indígena, por maiores que sejam os esforços travados por muitas lutas políticas importantes, 

carrega os desafios impostos por uma história imersa em pressupostos engessados, como, 

por exemplo, ñinf©ncia, cultura, conhecimento, aprendizado, disciplinaò etc. Por outro lado, 

a educação indígena não precisa se restringir a essas amarras e pode se dar de formas tão 

variadas quanto variados são os mundos indígenas. Levando em conta essa diferenciação, 

vale dizer que a presente tese dialoga, em especial, com os enredos da educação indígena 

Xakriabá e pouco com a educação escolar indígena desenvolvida naquele território. Essa 

escolha não tem qualquer relação com suas potencialidades: ambas são valiosas. Passa, 

contudo, pela continuidade dos caminhos de minha formação com foco nos processos de 

produção e de circulação de conhecimentos que ocorrem para além dos ambientes escolares 

formais. A expectativa, assim, é poder contribuir com a área da educação em sentido 

amplo, por onde a Extensão Rural também pode transitar.  

Tra­adas tais escolhas e encaminhamentos ñdo destinoò, era hora de me 

encontrar com a prática da etnografia. Antes, porém, de mergulhar nos trabalhos de campo 

propriamente, eu começava a perceber e a concluir que precisaria me preparar para uma 

primeira cosmopolítica, dada pelo encontro entre vários mundos que diferiam nas suas 

realidades, ações, falas, ciências. Entender esse processo implicava em estar igualmente 

atenta às práticas de cada um ï o mundo da agronomia, da educação, da antropologia e dos 

Xakriabá ï e aprender a transitar entre eles. Com o desenrolar do meu envolvimento com a 

pesquisa, pude perceber que campos, culturas e ciências não são a mesma coisa para esses 

diferentes mundos. Em cada uma dessas realidades/cosmologias as práticas e relações que 

as estabilizam como tal são diferentes, assim como igualmente legítimas e possíveis. 

Façamos uma imersão nessas questões. 

 

1.1 Entre Campos e Culturas: o encontro de linguagens agronômicas e antropológicas  

 

1.1.1 Sobre campos: ñnem sempre o que parece ®ò 

 

Quando me deparei com a palavra campo dita no ambiente da educação eu 

demorei um pouco a perceber que não se tratava do mesmo campo que eu estava 

acostumada a ouvir na agronomia. Nas faculdades de ciências agrárias, campo está 

frequentemente associado à ideia de rural. Campo como área do conhecimento, apesar de, 

possivelmente, não estar relacionado com as memórias mais acessíveis de uma agrônoma, é 

reconhecido com facilidade. Para muitos dos meus colegas da Faculdade de Educação, por 
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sua vez, o campo fazia outras coisas: não estava, necessariamente, nas áreas rurais, nem 

relacionado diretamente com alguma área acadêmica. Esse campo, muitas vezes, é 

entendido como o lócus onde ocorrem trabalhos inspirados na etnografia. Mas o que o 

encontro com tais diferentes campos me dizia? Como depois me ensinaram os Xakriabá, 

dizia que ñnem tudo o que parece éò. 

Junto de cada um desses campos emergiam mundos diferentes. Não eram 

apenas formas distintas de uso da palavra campo ou de representações do termo, mas de 

ações diferentes, práticas diferentes, realidades diferentes. Entender cada um desses campos 

n«o deveria passar pela busca de uma ñess°ncia-campoò que servisse a qualquer uma dessas 

práticas, mas por observar, em cada uma daquelas realidades, o que o campo fazia, que 

ações e interações movimentava. Como sugere a ANT, essas observações poderiam me 

responder o que seria campo em cada realidade, de acordo com o que faz naquele mundo. 

Assim, o campo deveria ser definido por sua performance.  

 Vale explicitar qual é a compreensão de performance utilizada na presente tese. 

Performance é uma terminologia que Bruno Latour trouxe dos estudos da semiótica ï 

inspirados em Greimas ï para se referir às ações e às produções desempenhadas por um 

ente (RICOEUR, COLLINS, PERRON, 1989; LENOIR, 1994). Na proposta de Latour 

(1996) e da ANT, as ações é que definem o agente ï seja ele humano ou não humano ï nos 

seus movimentos de circulação, associação e relações. Para o autor, tal definição se dá nas 

ações e re-ações exercidas diante das condições submetidas (LATOUR, 2000). Assim, 

compreender um ente não deve passar pela busca de uma essência, mas pela compreensão 

do que ele faz. Esse o que faz se constitui na sua performance (ibid.; LATOUR, 2012). 

Baseado na performance, um ente não é, ele faz. Assim, também o campo não deve ser 

considerado como algo que é, mas pelo que faz.  

Ao analisar um ente pela sua performance, existe, para tal definição, a 

necessidade de que a ação esteja sob um estado de estabilização, de resistência, que 

mantém os laços com outros entes, da qual trata a ANT, formando uma plataforma 

ontológica que Latour e a ANT chamam de rede. A rede, sobre a qual trata a ANT, 

constitui-se de um emaranhado de relações e de associações (LAW, 1992; LATOUR, 1996; 

LATOUR, 2000; LATOUR, 2012). Como consideram Oliveira e Porto (2016, p. 63-64), o 

conceito de rede da ANT ñremete ao fluxo das associa­»es, ao espa­o-tempo onde as ações 

se estabelecemò. Essa rede n«o se refere a um espa­o real, mas ao l·cus das associa­»es em 

que relações micro, macro, locais e globais podem acontecer de forma fluida, sem 

fronteiras definidas (LATOUR, 1996).  
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Assim, um ente, ou ator, que desenvolve uma performance (ação) numa dada 

rede poderá ser definido enquanto suas relações estiverem estabilizadas, formando o 

híbrido chamado na ANT por ator-rede (ibid.; LAW, 1992). Esse híbrido pode se apresentar 

individualmente ou em coletivo. Por exemplo, o milho-crioulo-Xakriabá pode ser 

considerado um ator-rede individual, se considerado apenas milho ou coletivo, quando 

analisado como resultado da associação entre uma determinada variedade de milho com 

agricultores Xakriabá, com o semiárido, com o documento assinado por Donald Trump em 

que os EUA se recusam a reduzir a emissão de gás carbônico, com o solo no território 

Xakriabá, etc. Mas a sua definição na descrição estará sempre associada a alguma ação 

(performance) estabilizada, momentaneamente, naquela rede-realidade. Importa menos se o 

milho-crioulo-Xakriabá age como um ente individual ou coletivo, de ações locais ou 

globais. Importa mais o que ele faz para ser considerado milho-crioulo-Xakriabá naquela 

plataforma ontológica chamada rede. Do mesmo modo, o campo deverá ser definido por 

aquilo que ele faz, por suas ações, performances, pelas associações que estabelece, pela 

forma estável como se comporta em determinada rede, ou, por assim dizer, como se 

comporta naquela realidade. 

Com o tempo, Latour (1996) observou que a palavra ator servia pouco à ANT, 

pois, muitas vezes, movimentava um sentido restrito ao indivíduo humano. Na busca por 

superar essa restrição, o autor propôs o uso do termo actante, que, assim como o de 

performance, tem sua origem na semiótica. No que considera Latour (ibid., p. 7), actante, 

para a ANT, ñpode ser, literalmente, qualquer coisa desde que seja garantido que este seja 

fonte de uma a­«oò. Para Oliveira e Porto (2016, p. 63), por sua vez, ño actante torna-se 

actante porque ele adquire forma, significado e deixa rastros dentro de uma determinada 

redeò. Lima et al. (2018, p. 336) indicam que os actantes ñn«o existem como entidades 

objetivas, mas se definem e se estabilizam pelas relações com os demais actantes e pelas 

respostas que provocam em suas intera­»es, o que chamamos de performancesò. Lima e 

colaboradores resumem de forma objetiva um exemplo de Latour que ilustra bem as noções 

de actante, performance e rede utilizados pela ANT: 

 

Latour [1999] narra, por exemplo, como o fermento (um actante) pode passar a 

existir a partir da associação de Pasteur (outro actante) com o ácido lático (outro 

actante). O fermento não existia antes desses dois actantes se associarem. 

Somente por intermédio da relação estabelecida por Pasteur com o ácido lático, o 

fermento passou a apresentar diferentes respostas em testes de laboratório (suas 

performances). Pasteur nunca teve acesso ao fermento em si; mas às suas 

performances. Sem as performances, nada haveria para definir o fermento. Além 

disso, conforme as relações e as performances do fermento mudam, ele próprio 
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muda. Ao final, fermento é o rótulo usado para designar o conjunto de 

performances e actantes que estão associados em uma única rede. Uma vez que 

a essência (objetiva e autônoma) do fermento é negada em favor da sua rede de 

associações e performances, a qual é sempre mutável e contingente, o conceito 

de verdade é diluído. (ibid., p. 336, grifos do original) 

 

Para a ANT, a mudança de performance de um actante, que passa de uma coisa 

a outra, ocorre num movimento denominado translação. A partir desse movimento, novas 

performances se fazem rastreáveis (LAW, 1992; LATOUR, 2000; LATOUR, 2012). Para 

Law (1992), o movimento de translação implica na transformação dos actantes, podendo, 

inclusive, produzir novas relações de equivalência entre eles. Tal movimento influencia na 

organização, na mobilização, na justaposição e na união entre os elementos que constituem 

o actante a partir de novas performances, relações e associações (ibid.). Oliveira e Porto 

(2016, p. 66) consideram que: 

 

[...] translação é um processo que envolve, simultaneamente, desvios de rota na 

circulação de ações (transporte) e articulações nas quais cada elemento expressa 

os interesses dos demais elementos em sua própria linguagem. Portanto, toda 

translação envolve actantes.  

 

Rodrigues e Silva et al. (2016, p. 51) consideram que ñpor meio das transla­»es, 

os actantes se associam, formam alian­as, e, com isso, ocorrem transforma­»es m¼tuasò. 

Para Law (1992), no movimento de translação, resistências são superadas, mas não sem 

dificuldades. Assim, o movimento de translação de uma coisa para outra é político, uma 

vez que as relações e as associações são negociadas até que uma nova estabilização seja 

possível. É só a partir de tal estabilização ï resistência ï que a definição momentânea do 

actante poderá ser descrita. Nesse sentido, o actante campo, analisado nesta seção, pode 

alternar, num movimento de translação, entre diferentes performances que em estabilização 

momentânea podem possibilitar sua definição em cada uma das práticas, seja na realidade 

da agronomia, da educação, da etnografia etc.  

Quando Law (1992) enfatiza que a superação das resistências, necessária ao 

movimento de translação entre performances não ocorre, necessariamente, sem 

dificuldades, a proposição cosmopolítica de Stengers encontra locus para reemergir no 

texto. Mais especificamente, ganha relevância na discussão a figura do diplomata que a 

autora apresenta. Para Stengers (2000; 2005b), o diplomata é aquele que busca pelo 

consenso diante da tensão que perpassa o encontro entre mundos. Nesse sentido, o 

diplomata aceita a responsabilidade de lidar com os conflitos e identificar, dentre eles, 

pontos de consenso que possibilitem a paz momentânea (PINHEIRO DIAS et al., 2016).  
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A diplomacia traz ¨ tona a postura de que ñn«o estamos sozinhos no mundoò, e 

o resultado de qualquer questão, dada no encontro entre as fronteiras fluidas que 

diferenciam os mundos/realidades/cosmos, provém de algo prático, que nunca é universal 

para todos (STENGERS, 2005b, p. 192). É diante da não universalidade que os diplomatas 

se fazem importantes, pois são eles que explicitam o que importa para cada 

cosmos/realidade. Nesse sentido, Stengers (ibid., p. 193) cita que ñde fato, as fronteiras 

estão envolvidas e não há uma maneira neutra e extraterritorial de definir o que importa na 

situa­«o. Implica, para cada parte envolvida, diferentes riscos e diferentes desafiosò. Ao 

levar a sério os riscos, o diplomata precisa se concentrar naqueles que representa para, 

assim, agir nas negociações de modo a não ser depois chamado de traidor.  

Para a autora, a inteligência diplomática implica, entre outros, perceber que é 

necessário abandonar pretensões de se chegar a uma formulação definitiva e totalizante 

(SUTTER, 2004). Para argumentar sobre o caráter momentâneo do consenso, que não 

implica na unidade ou mesmo em qualquer universalidade ï dado que o resultado da prática 

é local ï, Stengers (2005b) utiliza o exemplo dado por Deleuze sobre a interação vespa e 

orquídea. Ela cita que da ñuni«o n«o natural da vespa e da orqu²dea, n«o obtemos nenhuma 

unidade de orquídea-vespa. As vespas e as orquídeas dão cada uma outros significados à 

rela­«o que foi produzida entre elasò (ibid., p. 194). Ou seja, a paz entre elas não as faz uma 

mesma coisa, mas produz, diante do encontro ï um evento cosmopolítico ï, um resultado 

momentaneamente satisfatório. 

Retomando a questão do encontro entre diferentes práticas/mundos com os 

quais eu me deparava antes mesmo de iniciar os trabalhos na Terra Indígena Xakriabá 

(TIX), pude perceber ï após elaborar a experiência auxiliada pela substância teórica aqui 

esboçada ï que lidar com as diferentes performances de campo exigia uma habilidade 

diplomática que com o tempo eu perceberia ser fundamental na condução etnográfica que 

eu havia escolhido. A partir da ação diplomática seria possível tratar com respeito as 

diferenças ï como alerta Stengers ï da forma mais simétrica possível ï como sugere 

Latour. Assim, seria importante aprender a lidar com as distintas realidades nas suas 

diferentes ações. Não me cabia buscar uma essência-campo, uma paz universal ou mesmo 

uma unificação entre as diferentes práticas que se me apresentavam. Eu precisava, a partir 

dali, me abrir para o novo, para as diferenças, para as multiplicidades, sem, com isso, julgar 

ï como um árbitro ï qual delas estaria mais próxima da verdade-campo. Ou seja, não 

adiantava buscar compreender, por exemplo, o campo da etnografia pelo campo da 

agronomia, com o qual eu estava mais habituada. Era necessário compreender o que fazia 
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cada campo em cada realidade e perceber que ambos são igualmente possíveis, mesmo que 

possam parecer desconexos ou até que similitudes pudessem ser observadas.  

Esse é um exemplo sutil, mas importante para o exercício que passaria a ser 

frequente, assim como, constantemente, desafiante ao adentrar o mundo Xakriabá. Eu 

precisava buscar me libertar do vício de encontrar, no que se me apresentava de novo, uma 

explicação válida dentro do meu próprio mundo. Para isso, não seria necessário anular 

meus modos de conhecer, mas compreender que eu lidava com o encontro entre mundos, 

não com a busca por uma unidade indissolúvel entre eles. Seria preciso romper com a ideia 

dos etnoconhecimentos como versões locais do conhecimento válido (o acadêmico-

científico).
12

 Era preciso compreender que ño diferenteò n«o deveria ser visto como uma 

versão dos conhecimentos com os quais eu estava habituada a lidar. Cada prática deveria 

ser entendida na sua própria expressão histórica, cultural e material. Apesar desse 

reconhecimento, as vivências em campo etnográfico me colocariam ainda inúmeros 

desafios que retornariam a me desafiar.  

Como brevemente citado acima, as mudanças fluidas de performances indicam, 

como dizem os Xakriab§, que ñnem sempre o que parece ®ò. Deve-se ter um olhar atento ao 

que aquele ator-rede, actante, faz para assim ser possível compreendê-lo. O que parece 

muitas vezes traz consigo vícios de essência, e sair deste caminho exige determinação e 

atenção. A confusão com as performances de campo já apontavam para a necessidade de 

observações mais cuidadosas de minha parte, que favorecessem uma compreensão pela 

prática. Mas nas interações com os Xakriabá esses meandros proliferaram. Durante 

conversa com Zezinha, uma estudante do FIEI quando eu participava como monitora no 

intermódulo,
13

 eu observava, novamente, que palavras iguais poderiam significar coisas 

diferentes. Nessa conversa, ela falava sobre o problema de ñmorróidaò que poderia 

acontecer ao sentar sobre o banco quente da moto. Eu achava que ela falava de problemas 

de hemorroida, mas só depois de um mais tempo de conversa percebi que ela se referia a 

problemas mais gerais no aparelho reprodutor feminino. Ao apresentar para ela minha 

confusão em entender o que ela me dizia, ela respondeu: ñ¨s vezes as coisas que a gente 

fala parecem a mesma coisa, mas os significados são diferentes. Aí a gente vê que nem 

sempre o que parece ®.ò (Zezinha, Barreiro Preto, 04/12/2015). Zezinha me ajudava a 

refletir sobre a necessidade de ouvir com mais atenção para a prática. Mas, como citado 

                                                 
12

 Para mais reflexões nesse sentido, ver Andrade, Rodrigues e Silva, Coutinho (2014). 
13

 O FIEI FaE/UFMG tem organização modular, sendo o tempo de atividades desenvolvidas em Belo 

Horizonte na UFMG chamado de módulo e nas Terras Indígenas de intermódulo. 
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anteriormente, eu viria a esbarrar muitas vezes ainda nesse tipo de ñconfus«oò, no encontro 

de mundos, que me exigiria desestabilizar minhas próprias categorias
14

 para, de fato, 

entender o que meus parceiros diziam.  

Outro momento que fez emergir diferentes performances e práticas, dada no 

encontro entre diferentes mundos-realidades, aconteceu durante uma oportunidade que tive 

de ir com alguns parceiros Xakriabá à cidade de Manga. Cidade esta que fica a 

aproximadamente 38 km de distância da aldeia Imbaúba onde eu estava na Terra Indígena 

Xakriabá e a 701 km de Belo Horizonte. Manga fica às margens do rio São Francisco e, 

como é comum nessa região, o calor estava intenso naquele primeiro de novembro de 2016. 

Fomos almoçar em um restaurante à beira do rio e lá ficamos maravilhados com a 

dimensão do Velho Chico e com o vento úmido e agradável que dele soprava. Binha, irmã 

da minha parceira Duci, nunca tinha visto o rio daquele local. Foi interessante quando 

conversávamos sobre onde estava a Bahia. A divisa de Minas Gerais com a Bahia não 

estava longe e era ñdividida pelo rio Carind®, que des§gua no S«o Franciscoò, me contou 

Duci (Manga, 01/11/2016).  

Ao falar sobre a direção da Bahia, eu disse que ficava para cima e todos 

discordaram, dizendo que não, que ficava para baixo. Eu fiquei intrigada com aquilo, achei 

no momento que eles estivessem se referindo ao mapa descolonizador das Américas,
15

 mas, 

depois, pensei que eles não deveriam ter visto esse mapa, que eles falavam de outra coisa. 

Então eu quis entender melhor como assim pra baixo, porque a Bahia fica para cima no 

mapa. E eles explicaram que a Bahia fica pra baixo no sentido que o rio corre. Só aí 

compreendi que eu falava do senso de direção do mapa convencionado do Brasil ï e na 

minha mente ï enquanto que eles olhavam para o que o local os dizia, que era pra baixo no 

fluxo do rio. Eles me apresentavam outra realidade, vinculada ao sensível, que indicava que 

a Bahia estava no sentido da foz, e não da cabeceira. Eles se relacionavam com uma prática 

em que Minas estava para cima e a Bahia para baixo. Já eu movimentava prática diferente, 

mas igualmente possível, que, de maneira oposta, compreendia que a Bahia estava acima e 

Minas abaixo. 

                                                 
14

 Stengers (2005a) considera que o encontro entre mundos não é pacífico. Ele gera desestabilizações e 

conflitos.  
15

 Iconografia produzida em 1935 pelo artista uruguaio Joaquín Torres García, denominada El norte es el Sur 

(A imagem pode ser visualizada em Costa [2011, p. 193]. Disponível em: 

<https://repositorio.unesp.br/bitstream/handle/11449/134669/ISSN2317-1707-2011-01-01-193-

197.pdf?sequence=1>).  
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Esse, à primeira vista, modesto exemplo etnográfico ilustra complexidades 

existentes nos encontros entre mundos diferentes, em que, de fato, ñnem sempre o que 

parece ®ò. Cabe refletir que o meu mundo n«o poderia ser exatamente igual ao dos meus 

parceiros que me alertaram para o sentido do rio, nem o deles poderia ser idêntico ao meu. 

Por outro lado, nossos mundos s«o igualmente ñreaisò e definidos pelas pr§ticas que nos 

produzem. Stengers (2005b, p. 193) considera que diante do encontro ñn«o se pode 

compreender completamente o outroò.
16

 Podemos compreender parcialmente as 

associações que justificam determinada forma de conhecer, mas seria impossível rastrear 

todas as relações e interações humanas e não humanas que, por exemplo, meus parceiros 

Xakriabá movimentaram para tal descrição. A proliferação dessas associações faria inviável 

a expectativa de atingir um fim que a definisse e estabilizasse para todo o sempre. A 

interação proposta pelo nosso encontro, por exemplo, permitiu novas relações, interações, 

ressignificações, como no modelo da interação orquídea e abelha citado pela autora, em que 

cada uma das partes dá significado diferente para a associação (STENGERS, 2005b). Cada 

um de nós produziu significados diferentes para a associação rio-Xakriabás-pesquisadora. 

De forma semelhante, as associações e as translações de performances pesquisadora-

campo-agronomia, pesquisadora-campo-etnografia, pesquisadora-campo-agronomia-

etnografia, etc. produzem significados diversos e não reduzíveis uns aos outros.  

 

1.1.2 Sobre campos: o campo etnográfico 

 

Retomando a questão sobre as performances de campo, a que mais passou a me 

interessar, nesse momento, era aquela utilizada na prática etnográfica. Eu identificava que a 

melhor forma de compreender os conhecimentos produzidos e circulados pelos Xakriabá 

nas suas práticas de alimentação ï que passam pela produção, pela cozinha, pela memória, 

pelo território, pelo supermercado etc. ï era estando com eles. O campo etnográfico para 

mim admitiu a pr§tica de ñestar juntoò.  

Sobre a ação etnográfica, Geertz (2008 [1976], p. 14) alerta para a necessidade 

de este modo de investigação ï aqui, centrado no trabalho de campo ï ultrapassar o caráter 

observação, reconhecendo ao próprio etnógrafo um papel culturalmente enquadrado que 

precisa ir al®m de ser apenas um ñinteressado tempor§rioò. Em um outro momento, Clifford 

(2002 [1994]), que também analisa e discute os caminhos da prática etnográfica, considera 

que a observação participante é uma estratégia importante para a etnografia.  

                                                 
16

 Original em inglês. 
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Sobre a relação entre antropologia e etnografia, Rocha (2006, p. 99) argumenta 

que nem sempre estas duas práticas estiveram tão imbricadas como hoje. Foi a partir do 

s®culo XX que elas se uniram e, assim, o(a) antrop·logo(a) passou a ter ñno trabalho de 

campo um m®todo de pesquisa, a ñetnografiaò, sendo a legitimidade desta conquistada por 

meio da observação-participanteò. Durante esse movimento hist·rico, a etnografia passou a 

ser considerada ñsin¹nimo de trabalho de campoò embora  realizem coisas distintas. Rocha 

(ibid..) ainda considera que, mesmo com vários documentos já produzidos sobre o fazer 

etnográfico, há uma unanimidade entre os(as) antropólogos(as) em dizer que não existem 

ñreceitas para se fazer trabalho de campoò, o que n«o significa dizer que n«o existe um 

rigor metodológico e analítico na etnografia. 

Já Goldman (2003, p. 458) nos alerta sobre o fato que a observação participante 

na etnografia ñsignifica muito mais a possibilidade de captar as a­»es e os discursos em ato 

do que uma improv§vel metamorfose em nativoò. Feita essa ressalva, ® possível apontar 

para outra dimensão importante da prática do campo etnográfico aqui assumida: ñse 

permitir ser afetadoò. Nesse sentido, al®m do fator observa­«o, a participação que afeta 

o(a) etnógrafo(a) deve ser realmente levada a sério (GOLDMAN, 2003). Essa concepção de 

afecção vem de Jeanne Favret-Saada, referida  por Goldman (2003, p. 450) quando 

reafirma que ñser afetado implica permitir que o corpo viva as identificações e os 

estranhamentos no encontro tátil, sensível, entre os mundos do nativo-Outro-gente e do 

antropólogo-etnógrafo-pesquisador-gente. 

Dito dessa forma, justifica-se porque a etnografia me tocou como método e 

porque, mesmo sem uma formação extensiva que me habilitasse, resolvi me aventurar nessa 

nova performance de campo. Uma experiência que eu tinha certeza que mudaria meu 

mundo, me proporcionaria observar, sentir e vivenciar a emergência de muitas realidades 

colaterais.
17

 Agora, gostaria de passar ao relato de como aconteceu minha entrada em 

campo; apresentar alguns dos meus importantes parceiros de pesquisa; e citar determinadas 

experiências de afecção que vivi. 

 

                                                 
17

 O termo realidade colateral, proposto por John Law (2011), descreve realidades que são produzidas, quase 

sempre, de forma não intencional. Essas novas realidades modificam a cena política da ação. Podem ser 

desagradáveis, assim como inesperadas. Existe uma relação entre esse termo e a proposta de Ontologia 

Política de Annemarie Mol (2002).  
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Entrada em campo 

 

A minha entrada em campo se iniciou antes do início do doutorado na 

monitoria da licenciatura FIEI na FaE/UFMG. Isso porque essa foi a minha porta de 

entrada na questão indígena e também na pesquisa e relação com o povo Xakriabá. Como 

monitora, tive a oportunidade de conhecer as lutas políticas dos povos indígenas; identificar 

nessas lutas uma forte relação com a terra de uma forma bastante profunda, simbólica e 

memorial, para além dos aspectos físicos da produção agrícola; pude conhecer fantásticos 

jovens indígenas que mostram, a partir de uma forte presença coletiva, que os indígenas de 

hoje podem ser o que quiser que continuarão sendo indígenas; e conheci também muitas 

lideranças inspiradoras, tanto nos momentos de seminários temáticos
18

 quanto nas 

presenças pontuais desses líderes nas reuniões de colegiado.
19

 Certamente, essa foi uma das 

experiências mais marcantes na minha trajetória acadêmica e de vida. Isso sem falar nos 

espaços de aula, tanto no campus da UFMG como nas terras indígenas,
20

 em que pude 

aprofundar, com a equipe de professores e com os(as) licenciandos(as) indígenas, nas 

questões que tocam a luta por uma educação indígena diferenciada. 

E foi nesse convívio intenso que, já iniciado o meu projeto de doutorado, pude 

conversar com lideranças Xakriabá sobre minha proposta, identificar, a partir do retorno 

deles, pontos de atenção e iniciar a costura na relação mais profunda com esse povo que me 

afetaria profundamente. O contato inicial com o cacique geral do povo Xakriabá, Sr. 

Domingos Oliveira, aconteceu durante viagem à Terra Indígena Xakriabá para atividade do 

FIEI. Foi uma oportunidade extremamente relevante para eu identificar a abertura do 

representante do povo Xakriabá ao trabalho que eu estava disposta a fazer. E foi nesse lugar 

FIEI que eu acessei meus primeiros parceiros que me receberiam em campo. Na verdade, 

trata-se de parceiras. Mulheres que, com a for­a de gigantes, ñd«o conta de muitas coisasò, 

                                                 
18

 Os seminários temáticos são atividades curriculares do curso FIEI da FaE/UFMG nas quais as lideranças e 

os mais idosos são convidados a falar sobre algum tema pré-definido de interesse a causa indígena. Esse é um 

espaço de formação muito importante tanto para os(as) licenciandos(as) quanto para toda a equipe envolvida 

no curso e outros interessados no assunto. Frequentemente, juntam-se a esses sábios os pesquisadores não 

indígenas que se dedicam ao estudo do tema discutido naquele módulo/semestre. 
19

 O curso FIEI da FaE/UFMG tem no colegiado a presença de lideranças indígenas de várias etnias 

diferentes. Junto da equipe de professores do curso e de representantes dos estudantes, esse colegiado discute 

questões importantes para a licenciatura e para os indígenas e tomam nesse coletivo as devidas providências e 

encaminhamentos. 
20

 O tempo na UFMG é chamado módulo e nas terras indígenas intermódulo. 
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como uma vez me disse Isaura (Barreiro Preto, 04/12/2015). Dão conta do cuidado com a 

família, da dedicação à profissão professora, da formação docente e muito mais. São 

mulheres Bombril ï como algumas vezes eu as ouvi dizer ï , isto ®, ñcom mil e uma 

utilidadesò. Dentre elas ï com grande risco de ser indelicada por esquecer alguém ï, estão 

Isaura, Zezinha, Mari, Luciana, entre tantas outras. Vale dizer que os nomes referidos nesta 

tese foram autorizados pelos(as) parceiros(as). 

Depois da entrada pelo FIEI, outras relações e alianças foram se construindo em 

campo com o encaminhamento dos trabalhos. Entre elas, houve uma família, em especial, 

que me recebeu vivamente como um membro. Essa afirmação poderia até parecer piegas se 

não representasse, com muita verdade, a relação criada. É fato que eu não me considero a 

¼nica ñsortudaò a ser recebida com tamanha disponibilidade. A² seria muita pretens«o. Mas 

eu me considero uma entre as várias entidades sortudas por ter sido recebida como parente 

pelos Xakriabá. Dona Mera (Imbaúba, 16/10/2016) foi a parceira que explicitou de forma 

mais clara esse reconhecimento ao falar sobre a relação próxima que acaba tendo com 

quem vai para l§, e demonstrou me sentir como filha ao dizer ñque aqui eu sou sua m«e, 

Bioi é seu pai e Duci sua irm«ò. Dona Mera ® algu®m que me afetou muito.  

Santos (2010, p. 179) considera que a socialidade Xakriabá está intimamente 

ligada ao ñparentesco extensivo, as rela­»es permeadas pelo trabalho na ro­a e pela 

comensalidadeò. E o autor prossegue: ñpautada pela mistura, a socialidade Xakriabá 

enfatiza a incorpora­«o de Outros mediante a produ­«o de parentes.ò A presente tese, entre 

outras questões, também lida com tais relações: roça, comensalidade, parentesco. E dona 

Mera foi, em vários momentos, expressão dessas três dimensões. É válido pensar, por outro 

lado, que há nos parentescos uma proximidade maior ou menor dependendo do parente, 

mas, ainda assim, ser parente é algo forte. No Capítulo 5, tratamos mais intensivamente 

dessa questão do parentesco, neste caso, de uma relação certamente muito mais forte entre 

os Xakriabá com seu parente-milho. 

Dada a fala breve sobre dona Mera, gostaria antes de apresentá-la com mais 

detalhes, iniciar apresentando Duci, sua filha. Duci foi meu primeiro contato com essa 

fam²lia em campo. A minha chegada ¨ sua casa foi um daqueles ñacasosò que, para os 

menos céticos, carrega boa porção de mistério. Eu havia recebido da minha coorientadora a 

recomendação do nome de Duci como parceira para um possível pouso na região da aldeia 

Imbaúba. Contudo, eu não a conhecia e, sem contatos telefônicos ou pela internet no 

território, não pude localizar seu endereço. Nesse dia, uma parceira do FIEI me levaria para 

visitar uma pessoa naquela região, porém, essa pessoa não estava em casa. Ainda assim, 
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algu®m da porta da casa vizinha chamou: ñvamos entrar!ò. Era Luiz, marido de Duci, 

depois eu viria saber. E foi Duci quem nos recepcionou após a porta. Conversamos bastante 

e só depois de bom tempo de conversa fui saber que ela era o contato recomendado. Isso 

pode parecer algo fácil de acontecer para alguém que não conhece a densidade 

populacional de indígenas no território Xakriabá, que é a maior do estado de Minas Gerias. 

Pelos dados do IBGE (2010), são 7.936 indígenas, contudo, informações locais e mais 

atualizadas apontam para um número de, aproximadamente, 12.000 indígenas vivendo na 

TI Xakriabá e na TI Rancharia (PINHEIRO e SILVA, 2013; SEE, 2011). 

Voltando ao meu primeiro contato com Duci (Imbaúba, 04/04/2016), depois de 

eu a contar que havia ouvido seu nome e não sabia onde ela morava, que eu estava 

interessada em lhe pedir pouso, mas que havia ficado sem graça uma vez que ainda não nos 

conhec²amos, ela prontamente me disse: ñque bom! Agora voc° j§ pode ficar, porque j§ me 

conhece.ò Fiquei surpresa, alegre e aliviada ao mesmo tempo e aceitei ficar em sua casa. E 

foi assim que se iniciou nossa parceria-amizade. Com o passar dos nossos convívios eu fui 

me sentindo mais e mais tranquila. Mais e mais em família. Tranquila por estar entre eles. 

O caminho de alianças que começou com Duci se estendeu para outros dois 

grandes parceiros dessa pesquisa: dona Mera e Sr. Bioi, pais de Duci. Dona Mera (Figura 4) 

é uma mulher muito especial, foram tantos conhecimentos compartilhados nas suas falas 

durante os vários momentos de convívio que tornava-se difícil de se fazer o registro. As 

únicas formas que eu utilizei para isso foram o caderno de campo, algumas fotografias e 

pequenos vídeos quando autorizada. A câmera rodava por várias mãos, como no caso da 

figura abaixo onde uma interação minha com dona Mera foi captada.  
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Figura 4 - Dona Mera e eu catando feijoa. Aldeia Imbaúba, julho de 2016. Foto: Meirinha Xakriabá. 

 

As fotos, inclusive, tornaram-se uma estrat®gia de ñretornoò para meus 

parceiros. Muitas delas foram impressas e entregues para eles. Em uma dessas ocasiões de 

entrega, dona Mera (Imbaúba, 07/07/2016) me disse que gostou de eu ter levado as fotos 

ñporque muitas vezes esse povo vem, tira foto e depois a gente nunca mais v°ò. Essa pr§tica 

de levar fotos foi se ampliando com o tempo e se tornou uma forma interessante de 

coprodução desse trabalho. Alianças foram fortalecidas nessa relação com as fotos, que se 

tornaram um dos presentes que eu me acostumei a levar ao voltar a campo. Sobre as 

anotações que eu fazia nos cadernos, elas ocorriam, em geral, pela noite. Eu me adaptei 

muito bem a essa estratégia e utilizava o caderno como um diário mesmo, por intermédio 

do qual praticava a escrita criativa, sem filtros, com objetivo de esvaziar o copo das 

vivências daquele dia. E foram muitos e muitos relatos baseados nos conhecimentos de 

dona Mera. Mulher que, quando mais nova, foi cozinheira de festa. É benzedora, 

agricultora, mãe de 20 filhos, 13 vivos. Esposa, mãe, avó e bisavó. Mestre! Muitas das 

nossas conversas aconteciam na cozinha, enquanto ela cozinhava uma comida acalentadora 

para os que por ali passassem.  



50 

 

 

 

Outro grande parceiro dessa pesquisa foi Sr. Bioi (Figura 3), que é um grande 

agricultor, mestre da agricultura Xakriabá que me ensinou muito sobre a intimidade desse 

povo com essa prática, com o milho e os feijões, com a vida de quem aprende com/na a 

roça, com as plantas, com os animais e tem na família sua maior riqueza. A roça é, para ele, 

lugar de produção e de reprodução. Em um dos nossos conv²vios eu o perguntei: ño Sr. 

gosta de plantar, n® Sr. Bioi?ò. Ele respondeu afirmativamente com a cabe­a e disse: ña 

gente vive ® da ro­a, enquanto que a gente trabalha a gente comeò (Sr. Bioi, Imba¼ba, 

09/11/2016). Luan (Imbaúba, 11/11/2016), seu neto, durante uma ocasião em que fomos 

juntos para a ro­a ajudar no plantio, disse que ñtem gente que gosta tanto desse servi­o que 

quando come­a nem quer pararò. E eu comentei: ñigual seu av¹, n®?ò, e ele respondeu: ñ®.. 

Ele gosta muito de serviço de roçaò.  

Com o tempo eu fui percebendo que a interação de Sr. Bioi com essa atividade 

ia além da subsistência: era parte importante da prática que lhe constituía. Justificar essa 

questão com falas é algo difícil, pois Sr. Bioi é um homem de poucas palavras. Essa foi 

uma análise feita pelo meu corpo ao acompanhá-lo durante alguns dias de plantio. Durante 

aquelas práticas eu podia me sentir bem pela concentração que a atividade do plantio me 

causava e, ao olhar para Sr. Bioi, eu via muita entrega. Uma entrega que se mostrava 

também pelo período que ele passava na roça, mesmo quando o tempo não era propício. A 

satisfação que ele imprimia quando estava na roça, em especial, na companhia dos seus 

filhos durante o trabalho, transformou-se em informações anotadas nos meus cadernos. Um 

dos poucos momentos que ele exprimiu em fala essa relação veio a partir da palavra união: 

 

Era bom o tempo dos ajuntamentos viu. Tinha uma interação maior. As mulheres 

cozinhava, às vezes até matava porco. Depois as crianças ia buscar o almoço. E 

deixava uma garrafinha de pinga. Não era pra chumbar não, só pra animar. Ali 

era bem divertido. De primeiro, os homens bebia e não brigava como os de hoje. 

Hoje um pouquinho que bebe quer brigar. Estão bem desunidos. (Sr. Bioi, 

Imbaúba, 11/11/2016) 

 

Eu perguntei por que ele achava que tinha diminuído esse serviço de 

ajuntamento e Sr. Bioi (ibid.) respondeu: ñpor causa da menor uni«o mesmo, ® cada qual no 

seuò. 

Participar era uma forma de entender com o corpo, como citei acima. Era me 

permitir ser afetada e ir al®m da observa­«o pura e simples de um ñinteressado tempor§rioò, 

citando novamente Geertz (2008 [1926], p. 14). E ser afetada passava por vivenciar várias 

identificações, como acontecia com dona Mera, mas era também viver estranhamentos. 
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Nesse sentido, um dos grandes estranhamentos que vivenciei foi em entender a minha 

própria performance. Por vezes, a ação técnica-agrônoma-extensionista queria agir, mas a 

educadora-etnógrafa precisava mostrar que não era esse o caso.  

Houve um momento interessante em que a minha performance agrônoma 

tomou uma chacoalhada e viu que era necessário ir com calma. A calma de quem 

experimenta no método etnográfico a necessidade de tempo pra começar a compreender 

uma dada prática. Durante conversa com minha parceira Luciana sobre o que eu pensava 

com relação à pesquisa até aquele momento, falei que planejava conseguir, depois de filtrar 

as informações que eu obteria com os campos, preparar um material que servisse para a 

reflexão sobre a alimentação Xakriabá nos dias de hoje, sobre os impactos da entrada de 

produtos à base de milho e da mandioca de fora, ambos utilizados no dia a dia do povo. 

Nessa hora, Luciana (06/02/2016, aldeia Vargens) me falou: ñse n«o for de fora, vai ser de 

onde? A gente não tá conseguido colher muita coisa n«o.ò Essa fala de Luciana foi cortante 

para meu mundo idealizado da boa alimentação ecossustentável, agroecológica, orgânica ou 

qualquer outro conceito que eu quisesse trazer. Isso porque, ao me deparar com a realidade 

do problema da forte estiagem que estava afetando a agricultura local, comecei me 

questionar: ñQual seria a solu­«o para boa alimenta­«o dentro do Territ·rio Ind²gena 

Xakriabá (TIX), considerando a crise do seu sistema agrícola? Eu conseguiria nas minhas 

acepções técnicas pensar em uma solu­«o?ò Diante dessa realidade, minha performance 

agrônoma, que não tinha uma resposta, precisava se render à performance etnógrafa, que 

tinha ainda longo caminho à frente na busca por encontrar, talvez, não soluções, mas, 

principalmente, novas perguntas. 

Assim, eu aprendia que o campo etnográfico não tratava de uma linha reta que 

seguisse no sentido das respostas. Ele, provavelmente, movimentaria muito mais questões e 

estranhamentos. Entre esses estranhamentos, esteve um pós-campo onde vivenciei 

momento de muita ansiedade com a forma como eu estava sendo afetada pelo campo. No 

campo anterior a essa sensação eu havia passado por perigos e aflições que eu não havia me 

preparado para. De queda de moto a diarreia, passando pelo receio em desagradar meus 

parceiros por qualquer ignorância de conduta. Nesse momento, uma palavra foi 

fundamental para me reequilibrar novamente: interstício. Nessa palavra, que eu havia 

aprendido com Stengers (2005a), encontrei alento e fonte para análises produtivas do que 

eu estava vivendo. O interstício, para a autora, traz o sentido de pausa, do necessário slow 

down, importante na sua proposta cosmopolítica. Comecei a enxergar, naquele momento, 

que eu precisava de tempo para começar a compreender o que havia sido aquele marcante 
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campo. A partir desse f¹lego eu come­ava a me questionar: ño que estava sendo esse 

desafio de entrar numa fronteira em que meu mundo se chocava com o deles?ò Eu passava 

agora a entender que não havia como seguir ilesa a esse processo. Esse forte encontro 

cósmico estava realmente me afetando. Eu estava, finalmente, começando a viver o campo 

etnográfico. 

Viver o campo etnográfico apresentaria muitas demandas diferentes, entre elas, 

reconhecer o modo de ser/agir/falar Xakriabá. Reconhecer que, para esse povo, coisas 

importantes são ditas de forma implícita, não muito clara, ou por meio de sutis brincadeiras, 

como aconteceu com Sr. Otávio (Barreiro Preto, 5/12/ 2015), durante intermódulo do FIEI, 

quando falou sorrindo que Aparecido tinha sido puxado pra dentro da água depois que ele 

caiu. Os estudantes e n·s rimos, achando que era uma piada e ele disse: ñEstou falando 

s®rioò. Sr. Ot§vio s· falou isso. N«o explicou nada mais, mas, no meu estrangeirismo, 

sentia que tinha muito mais história por detrás de tais palavras. O máximo que eu podia 

compreender era que ele falava sobre o encantado ter puxado Aparecido por alguma 

interação específica. Se ele com essa fala já tinha explicado que interações eram essas, não 

consegui entender. Sr. Otávio não teve intenção de esclarecer o que dizia, apenas disse e 

alertou para os parentes que algo importante não estava sendo observado por eles. E foi 

nítida a mudança de comportamento dos estudantes que ficaram bastante reflexivos. As 

falas de Sr. Otávio eram assim, cheias desses ditos não ditos. Eu começava a entender que, 

para compreender mais o mundo Xakriabá, eu teria de ficar muito mais atenta aos não ditos 

no que era dito. 

 

1.1.3 Cultura de planta, cultura de gente 

 

Não é objetivo desta seção aprofundar no termo cultura, que será retomado no 

Capítulo 5. O objetivo aqui é apontar para outro encontro interessante de performances 

diferentes que habitam as práticas da agronomia e da antropologia. Na agronomia, a palavra 

cultura está frequentemente associada a todos os aspectos envolvendo determinada espécie 

ou variedade agrícola. Envolve desde suas características morfológicas e fisiológicas a 

preferências ambientais no que diz respeito à insolação, adubação, disponibilidades de água 

etc., ou seja, ao seu cultivo. Ferreira (1995b [1988], p. 24, grifos nossos) se refere à 

agricultura como ñarte de cultivar os campos; cultivo da terra; lavoura; culturaò.  

Na antropologia, por seu turno, cultura é uma entidade-conceito mais 

disputada. Entre diferentes correntes da prática antropológica, a cultura movimenta distintas 
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associações. Tal diversidade de relações desfavorece a uma descrição momentaneamente 

estável como a feita para a agronomia. Nesta tese, tomaremos como referência a ideia de 

cultura expressa por Roy Wagner (2010), uma cultura fluida, que se reinventa 

constantemente. Wagner se mostra contrário às ideias de interpretação, simbolização ou 

representação da cultura e é favorável ao entendimento de invenção, ou seria melhor dizer 

criação, ou, ainda, reinvenção contínua das culturas (GOLDMAN, 2011). Seria algo como 

dizer sobre o processo de produção sucessiva dos mundos, das realidades a partir das 

práticas e das ações, do fazer. A estabilização dessas práticas, que se relaciona com a ideia 

de cultura de Roy Wagner, dialoga sinergicamente com as ideias de realidades-ontologias-

mundos-cosmos-cosmologias-redes desenvolvidas por outros autores importantes para a 

presente tese como Mol (2002), Stengers (2005a), Law (2011), Latour (2012), entre outros. 

A proposta de invenção-criação da cultura de Wagner é também simétrica uma 

vez que propõe reconhecer no Outro o mesmo nível de criatividade que aquele se julga 

possuir (GOLDMAN, 2011). Goldman (ibid.), referindo-se às proposições de Marilyn 

Strathern, reforça a importância de se compreender que a criatividade dos povos será 

sempre maior do que qualquer análise e descrição etnográfica possam fazer. Lembrete este 

que se relaciona com a ponderação expressa por Stengers (2005a), de que um mundo nunca 

poderá englobar completamente o outro, assim como é impossível um compreender o outro 

completamente. Para esse entendimento, o caráter local, transitório e instável é o que se 

mantém como referência (GOLDMAN, 2011).  

Também nesse sentido, Latour (2000) traz um argumento importante que é o da 

cultura como artefato criado, fabricado assim como a ciência ocidental, noção que Wagner 

(2010) também desenvolve. Latour argumenta que não existem nem culturas, nem natureza 

universal. O que existe são os híbridos de natureza-cultura, que por suas infinitas condições 

de combinação podem gerar infinitos resultados transitórios. Assim, considera-se que a 

cultura é fluida e não estática, como qualquer outra realidade (LATOUR, 1994). Desse 

modo, ressalta-se que esta tese considera importante a noção de cultura como prática fluida, 

mutável, desempenhada por certo coletivo, que se poderia dizer misto de humanos e não 

humanos. 

Esta compreensão busca superar a ilusão de que para ser cultura não pode haver 

mudanças. Entendimento que motiva muitos preconceitos contra os povos indígenas. A 

cl§ssica fala ñse usa computador n«o ® mais ²ndioò reside nessa dimens«o. Portanto, a 

proposta de descrição dada pela performance, pela ação, pelo processo e pela prática, 

importante para o referencial teórico até aqui mobilizado, serve muito a causa indígena que 



54 

 

 

 

tem na sua existência e persistência, a prática de uma cultura fluida, contínua e sempre 

passível de ser reinventada. 

Apesar de essa discussão ser parte importante do Capítulo 5, é interessante 

analisar em Santos (2010) algumas práticas relacionadas à ideia de cultura para os 

Xakriabá. O autor, em sua dissertação, concentrou-se no estudo da importância da entidade 

cultura para os Xakriabá. Santos (2010, p. 179) percebeu diversas mobilizações do termo 

cultura dentro do território, em particular em práticas ligadas às artes, às danças, às festas; 

aos projetos fomentados por parceiros externos, como a construção da Casa de Cultura; 

liga­»es com o aspecto pol²tico de ñser ²ndioò Xakriab§, que, de ²ndio pra caboclo, ñvirou 

²ndio de novoò; est§ ligado ¨ busca por ñlevantar, retomar ou trazer de volta elementos 

muito específicos da cultura dos antigos (a cerâmica, a língua, os adornos, a pintura 

corporal)ò (ibid., p. 180). Outra ação importante da cultura, para os Xakriabá, reside no 

segredo, como descreve Santos (2010, p. 181), ao afirmar que ñpara os Xakriab§ o segredo 

representa um polo de não-abertura, precisamente o que nunca deve ser compartilhado, algo 

oposto à misturaò.  

Apesar de Santos (2010) não ter se concentrado nas performances agrícolas de 

cultura entre os Xakriabá, ele faz referência, no decorrer de seu texto, à importância, para 

essa etnia, do ato de comer juntos a mesma comida para se fazer parentes. O autor cita a 

importância dessa prática na construção das relações familiares: 

 

[...] o consumo da comida também está relacionado às relações familiares, sendo 

que o ato de comer da mesma panela ï ou outra expressão com o mesmo caráter ï 

é algo que designa parentes ou pessoas que são feito parentes para os Xakriabá. 

Significa proximidade e uma convivência marcada pela constância, uma vez que 

para que se coma da mesma panela é necessário viver próximo ou se visitar 

assiduamente. Além disso, comer da mesma panela implica comer da mesma 

comida, compartilhar o que se come. (ibid., p. 53) 

 

Mais do que parentes, propriamente, o alimentar-se juntos da mesma comida, 

ou da comida da gente, significa respeitar e considerar aquele com quem se come. Essa 

relação fica clara pela passagem de Santos (2010, p. 53-54) em relato sobre sua vivência 

durante seu trabalho de campo: 

 

Além da reciprocidade e do parentesco, quando um estranho come da mesma 

panela é um indicativo de que ele aceita estar entre os Xakriabá. Em campo, notei 

que em alguns momentos os Xakriabá tinham dúvidas se eu ia comer o que 

chamavam de nossa comida, e demonstravam isso principalmente quando 

serviam feijão andu, feijoa (fava), feijão-catador, pequi, carne de caça, tripa de 

gado, beiju, canjicão (uma canjica salgada mais grossa) e outros pratos atípicos 
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para um forasteiro. Isso é diferente do que eles chamam comida simples, 

composta por arroz, feijão, farinha de mandioca e um pedaço de carne. 

 

O relato do autor nos apresenta pontos muito interessantes sobre a 

comensalidade Xakriabá, sobre a importância do comer junto para se fazer parente ou 

amigo, que implica, por seu turno, nas relações sociais, mas também ficam algumas 

questões em aberto, que, certamente, não foram seu objetivo: o que o milho, cultura tão 

presente nas roças Xakriabá, faz para a comensalidade desse povo indígena? Pelo trecho da 

citação acima poderíamos pensar que o milho está presente na categoria comida-da-gente, 

contudo, estaria ele também presente na comida de visita? De que modo o milho age nessas 

diferentes realidades? O que poderíamos conhecer sobre essa cultura agrícola de grande 

importância pré-colonial para os povos ameríndios, em momentos pós-coloniais em que a 

comida industrializada está mais presente? Quais dimensões cosmopolíticas daí 

emergiriam? 

Assim, vê-se que tanto as ações da cultura na agronomia quanto na 

antropologia se fazem igualmente importantes para a presente tese. O milho como cultura 

mobiliza questões importantes, assim como a cultura Xakriabá, compreendida na dimensão 

das suas práticas, realidade-ontologia-cosmologia, se faz fundamental. Dentre as relações 

que a ideia de cultura mobilizou para Santos (2010), a dimensão do segredo é uma 

performance que não pode ser ignorada e que as Ciências Xakriabá, expressas muitas vezes 

de forma implícita durante as interações nos trabalhos de campo, trazem à tona.  

 

1.2 Ciência Xakriabá: é preciso saber que há coisas que podem e que não podem ser 

ditas 

 

1.2.1 Fato ou ficção? 

 

Estar em campo implica em estar atento aos códigos de conduta, de linguagem 

e de relações, sempre com muito respeito diante do encontro. A epígrafe do início deste 

capítulo traz um encontro em que diferentes realidades eram movimentadas. Realidades-

ciências por assim dizer. Eu utilizava da realidade-ciência agronômica para descrever os 

sintomas que eu observava na feijoa e fazer, com isso, relação com um possível agente 

etiológico que estivesse causando aquela patologia.  

Sr. Bioi, por sua vez, movimentava outra realidade-ciência, que também previa 

uma hipótese frente ao problema. Na minha realidade-ciência, a hipótese residia nas ações 

de uma ñviroseò. Na realidade-ciência de Sr. Bioi, residia nas influências do eclipse que 
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havia ocorrido naquele ano. Quem estaria correto? Haveria alguém correto? O que há de 

fato e de ficção em cada uma das nossas hipóteses? Eu percebi que não valeria a pena me 

esforçar para responder a essas perguntas. Questionar a minha hipótese e me abrir para a de 

Sr. Bioi era o que de mais produtivo eu poderia fazer naquela situação. Na verdade, nem eu 

nem Sr. Bioi estávamos dispostos a mergulhar nessas hipóteses na busca de respostas, 

como o fazem os cientistas. Aquele era um problema ao qual só restava aceitar que tivesse 

ocorrido, pois tanto para mim quanto para ele não havia volta. O resultado deveria ser 

esperar que as feijoas ainda conseguissem produzir pelo menos um pouco.  

Para mim, aquela experiência trouxe outras reflexões, provocou a produção de 

outras realidades. Sr. Bioi não citou condições possíveis dentro do meu repertório como 

falta de adubo, ñenxameò de barbeiro ou pulg»es, condi­»es clim§ticas favoráveis aos 

vírus, etc. Nada disso. O que ele me trouxe foi uma realidade colateral, a qual eu não 

deveria ignorar e, no mínimo, deveria levá-la a sério, considerando nela igual condição de 

existir com a minha. Ambas as ciências que nós movimentávamos são produzidas e 

carregam em si uma dose de incerteza. 

Fatos científicos são fabricados? São! Isso é o que Latour (2000) vem nos 

apresentar. Se o fato científico é construído, alguém poderia perguntar: mas onde fica a 

verdade? O conceito de verdade não se aplica ao mundo, se aplica ao que nós falamos sobre 

o mundo. Assim, para Latour (ibid.), não vale a pena se fixar nesse conceito de verdade. 

Latour se preocupa com a descrição da ação e de seus efeitos. Assim também se diz para o 

conceito de realidade, que, para Latour, é o que resiste. A questão não é ser ou não ser real, 

mas como tal realidade foi fabricada e estabilizada. Antes de estar ali fazendo algo, a 

realidade nem mesmo existe. Ser ou não ser depende do que se está fazendo, do que faz o 

actante, da sua ação, sua performance (ibid.).  

No livro Ciência em Ação, Latour (2000) apresenta argumentos sobre a 

produção da ciência ocidental e dos fatos fabricados por essa ciência. Para o autor, os fatos 

científicos são fabricados em um cenário complexo de incertezas, jogos políticos, 

econômicos, etc. Ao expor tal cenário sociomaterial em que a ciência ocidental está 

imbuída ï algo muitas vezes ignorado quando se considera o fato científico ï, Latour busca 

assinalar que a ciência ocidental não é feita de certezas, mas de incertezas. Ainda assim, ele 

discute sobre a estabilização das incertezas, um trabalho árduo feito por cientistas e seus 

aliados, a fim de trazer as incertezas a uma posição momentânea de certeza, tornando-as, 

desse modo, caixas-pretas, fatos seguros para serem repetidos. De uma maneira geral, 

podemos dizer que o que Latour quer provocar é que nos posicionemos a abrir a caixa-preta 
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da ciência e, assim, possamos refletir sobre o processo de produção do conhecimento 

científico ocidental. Em uma das passagens do texto, Latour (2000, p. 21) afirma que ña 

ciência tem duas faces: uma que sabe, outra que ainda não sabe. Ficaremos com a mais 

ignoranteò. O autor utiliza as faces de Jano
21

 para ilustrar o processo ambíguo da produção 

de conhecimentos pela ciência ocidental. Para o autor, a produção da ciência engloba as 

duas faces ao mesmo tempo, de um lado, a ciência pronta ï a ciência com C maiúsculo ï e, 

de outro, a ciência em construção ï a ciência com C minúsculo, reforçando que, para 

conhecermos a ciência ocidental, é muito importante entender suas duas faces em seus 

diferentes discursos. Precisamos conseguir alternar entre os lados relativistas e realistas da 

ciência nos seus diferentes momentos entre controvérsia e fato. Quando concebemos a ideia 

da ciência em construção, mudamos a imagem da certeza para seus momentos de incerteza 

e passamos a perceber que conhecer o processo situado da produção do conhecimento é 

fundamental. A dimensão situada da produção da ciência ocidental traz à tona outro 

paradigma importante a ser questionado, que é a tentativa dessa ciência em se afirmar capaz 

de revelar um conhecimento único, universal e neutro, a serviço da missão de iluminar o 

que até então estava obscurecido (ibid.).  

Para fugir de tal ilusão é que Latour (ibid.) aponta para as incertezas e a 

dimensão situada que fazem parte do processo de produção do conhecimento científico 

ocidental. Ambos os fatores vão de contra o discurso universal, neutro e certeiro. Quem 

pensa nos jogos de ego, nas relações conturbadas entre membros de equipe, nas 

dificuldades financeiras e nas informações captadas pela sorte que perpassaram a 

construção das grandes caixas-pretas científicas? Sorte? Alguns questionariam indignados. 

ñSorte n«o ® ci°ncia, ® misticismoò, diriam eles. Sim, Latour nos lembra de que a produção 

científica advém da ficção e que ela é fluida, ou seja, um fato sempre é capaz de voltar a ser 

ficção. Assim, nossa ciência é tão complexa e ficcional como as outras ciências, as quais os 

fundamentalistas da ciência ocidental muitas vezes insistem em chamar pseudociências ou 

mesmo de etnociências. Os trabalhos focados nas etnociências, apesar de tentar considerar 

outras formas de conhecimento, acabam, muitas vezes, por tomar a ciência ocidental como 

mais próxima da verdade, da realidade, da natureza única, mantendo, assim, a frequente 

assimetria entre nós e os Outros (ANDRADE et al., 2014). Sobre isso, Latour (2000, p. 34) 

diz: 

 

                                                 
21

 Na mitologia, Jano é um Deus que tem duas faces e simboliza mudanças e transições.  
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A defesa da ciência e da razão contra as pseudociências, contra a fraude e a 

irracionalidade mantém a maioria dessas pessoas ocupada demais para estudá-la. 

Como ocorre com os milhões ou bilhões de leigos, o que eles sabem sobre ciência 

e tecnologia provém apenas de sua vulgarização. Os fatos e artefatos que esta 

produz caem sobre suas cabeças como um fado externo tão estranho, desumano e 

imprevisível quanto o Fatum dos antigos romanos. 

 

Nessa passagem, Latour aponta para a importância de estudarmos o processo de 

produção da ciência ocidental. Mais do que gastar energias construindo argumentos que a 

coloque num pedestal inalcançável para quaisquer outras formas de conhecimento, vale 

entendermos como a ciência ocidental fabrica seus conceitos. Só assim poderemos entendê-

la com igual capacidade de produzir conhecimentos como as outras formas de ciência, a 

ciência dos Outros. 

Para Latour (2000), o fato de os Outros muitas vezes não se prostrarem frente à 

divisão natureza/sociedade como Nós,
22

 faz com que achemos que eles consigam acessar 

menos a natureza por falta de instrumentos t«o bons quanto os ñnossosò e por se perderem 

em meio ao outro polo onde residem suas culturas e a sociedade. Sobre a prática fluida das 

culturas que lidam com híbridos de natureza-cultura, Latour (1994, p. 124) afirma: 

 

Não e possível argumentar sobre um Ocidente radicalmente separado das outras 

naturezas-culturas. Assim como não é possível avaliar culturas aprisionadas para 

sempre em representações arbitrárias, completas e coerentes. Ninguém salvará 

um mundo que tenha esquecido completamente do Ser. Nenhuma alma poderá 

reordenar um passado do qual estamos para sempre separados por cortes 

epistemológicos radicais. 

 

A tentativa de diferenciação exacerbada dos modernos
23

 frente aos Outros e ao 

seu próprio passado é um grande entrave à tentativa dos que se dizem modernos de se 

conhecer melhor. Em oposição a isso é que Latour nos instiga a levar mais a sério os Outros 

e a nos desapegar da ilusão que é a modernidade. Só assim poderemos entender o que é, 

para nós, fazer ciência e como essa ciência pode trilhar novos rumos. Ao mesmo tempo, 

                                                 
22

 Entenda-se por esse N·s os que se consideram ocidentais ñmodernosò. Entre eles prevalece a figura do 

homem, branco, heterossexual, ñcivilizadoò.  
23

 Latour (1994) fez trabalhos etnográficos em ambientes-situações como laboratórios, tribunais, expedições 

científicas, etc. Seu interesse nesses locais foi estudar, a partir de uma prática etnográfica, o que viria a ser 

moderno. Saber quais as forças e as fraquezas daqueles que se dizem modernos. De forma aqui um tanto 

simplificada, descrevemos que, para Latour, moderno é aquele que separa os híbridos por um movimento de 

purificação, mas, ao fazer isso, dispara a produção de outros híbridos. Essa incongruência é que sustenta a 

tese de Latour de que jamais fomos modernos. Até tentamos sê-lo, mas quanto mais nos esforçamos para 

sermos modernos, mais nos afastamos da sua acepção purificadora, adepta da essência das coisas. Latour 

(1994, p. 54) aponta para o momento em que a proposta de modernidade entra em colapso, quando a tentativa 

da purifica­«o se v° afogada em h²bridos de toda ordem, chegando a um ñcurto-circuito entre natureza e as 

massas humanasò. 
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apenas depois de nos conhecermos melhor poderemos agir com respeito para com as 

formas dos Outros de também fazer ciência e produzir conhecimentos. 

 

1.2.2 Ciência tem segredo 

 

Feita a anterior reflexão sobre a ciência acadêmica ocidental a partir das 

leituras, em especial, de Bruno Latour, vamos partir agora para uma breve imersão nas 

ciências Xakriabá, parte de seu mundo. Cabe citar que alguns dos aspectos sobre a 

cosmologia Xakriabá, em parte conhecidos, foram descritos na literatura e incluem a 

referência à encantada Iaiá cabocla, a prática do Toré e o consumo da jurema (SILVA, 

2002; OLIVEIRA, 2008; SANTOS, 2010). Contudo, a dimens«o ñsegredoò continua a ser 

mantida distante dos estrangeiros e é muito respeitada (SANTOS, 2010). Assim como, para 

diversas outras etnias, o respeito ao aspecto ñdesconhecidoò ou inacess²vel para 

determinadas pessoas é uma prática fundamental para os Xakriabá. Essa dimensão do 

segredo está intimamente ligada à entidade-conceito ciência Xakriabá. É muito interessante 

observar a emergência, em um mundo indígena, de uma entidade-conceito ï a de ciência ï 

¨ qual o ñmundo modernoò ® altamente apegado, como analisa Bruno Latour. Mas, apesar 

da coincidência morfológica, o que novamente observamos é a emergência de práticas 

totalmente distintas, de mundos, realidades, ontologias diferentes. Vejamos o que nos 

dizem os Xakriabá sobre suas acepções de ciência, crença e sabedoria. Tais definições são 

fornecidas por três professoras Xakriabá ï uma delas é Duci ï no livro de sua autoria Nem 

tudo que se vê se fala: 

 

CIÊNCIA: é palavra muito usada pelo nosso povo, no sentido de cautela, de saber 

fazer alguma coisa. Está relacionada com proporcionar o bem e a saúde. Até na 

forma de organizar um ritual, não pode ser de qualquer jeito, tem de seguir uma 

regra porque, senão, aquilo que vai fazer poderá não ser realizado, cumprido e 

surtir efeito. Essa regra é a ciência. CRENÇA: tem o sentido de se acreditar no 

que diz respeito a todos os nossos costumes, não só material e visual, mas 

também espiritual, ou seja, diz respeito às coisas concretas e abstratas. 

SABEDORIA: é tudo aquilo que vem guardado na memória, coisas que há muito 

foram acontecidas, e também tem a ver com o significado de saber alguma coisa, 

no sentido de ser inteligente e conhecer além daquilo que é ensinado na escola ou 

na família. A pessoa já nasce com aquele saber. Essas três palavras caminham 

juntas, esse trio não pode separar. (ARAÚJO et al., 2013, p. 11) 

 

Essas três definições que as autoras trazem colocam a ciência indígena em 

lugar diferente ao da sabedoria ou mesmo da crença, como muitos fundamentalistas da 

ciência ocidental insistiriam em vincular. O conceito de ciência que elas movimentam traz 
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como principal fator estabilizante a ideia de regra. No livro, as autoras apresentam 18 

diferentes ciências Xakriabá. São elas: ciência dos alimentos; ciência da mata; ciência da 

linguagem; ciência da religião; ciência dos mortos; ciência da casa; ciência do sabão e do 

azeite; ciência da mulher e da criança; ciência de bicho ruim; ciência do céu; ciência da 

caça; ciência do corpo; ciência do sonho; ciência da viagem; ciência dos remédios e da 

cura; ciência da roça; ciência dos animais; e ciência do casamento (ARAÚJO et al., 2013). 

Há, em todas elas, uma densidade de regras e de relações com a vida, no sentido da 

transição fluida e conectada entre as dimensões natureza-cultura que n·s ñmodernosò 

acreditamos conseguir separar.  

Lévi-Strauss (1989 [1908]), no capítulo Ciência do concreto do livro 

Pensamento Selvagem, oferece importantes contribuições para se analisar as diferenças 

entre os modos de operação do pensamento ocidental, ciência ocidental e dos Outros, o que 

ele chama por ciência do concreto. Para o autor, ciência do concreto é aquela que se produz 

a partir de dados do sensível, dados sensoriais da experiência. Já a ciência ocidental se 

produz a partir de categorias abstratas, como a lógica matemática ou, por exemplo, a 

criação de modelos na química. Com isso, Lévi-Strauss procurou desconstruir a ideia de 

que os ñselvagensò n«o manejassem uma l·gica e que seu pensamento fosse ñpr®-l·gicoò, 

ou mesmo primitivo na escala evolucionista em que os ocidentais estariam à frente 

posicionados. Essa relação sensível x abstrato pode ser analisada no exemplo etnográfico 

sobre o sentido da Bahia apresentado acima, assim como em outros momentos em que as 

ciências Xakriabá se encontraram com as ciências acadêmicas, seja em campo ou dentro do 

presente texto. 

Ainda no capítulo citado de Lévi-Strauss (1989 [1908]), o autor trata da 

diferença entre as ciências ocidental e do concreto, mas também reforça sua igual condição 

de uso e aplicabilidade nas suas práticas específicas. Lévi-Strauss (ibid., p. 28) avalia que: 

 

[...] como dois modos de conhecimento desiguais quanto aos resultados teóricos e 

práticos [...], mas não devido à espécie de operações mentais que ambas supõem 

[...] diferem menos na natureza que na função dos tipos de fenômenos aos quais 

são aplicadas.  

 

Assim, o autor (ibid.) considera que ciência ocidental e do concreto diferem 

mais nos resultados teóricos e práticos do que na capacidade de operação. Ele aponta para a 

necessidade de se compreender que a diferença não deve imprimir sentidos de valor, pelo 
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contrário, deve servir de estímulo para que se conheçam outras formas de pensamento 

igualmente possíveis, complexas e aplicadas às suas realidades. 

Retomando as ciências apresentadas no texto de Araújo et. al (2013), as autoras 

descrevem, para a ciência da mata, por exemplo, regras necessárias a se seguir quando se 

adentra tais espaços a fim de garantir a segurança daquele que entra, mas também daqueles 

que já estão lá dentro. O método dessa ciência também define quem pode e onde se devem 

desenvolver as experimentações e as observações. Essa ciência considera regras para a 

relação com as plantas e com os encantados. Sobre as plantas, uma das regras diz que ñno 

pé de jenipapo sempre se encontra fruto (maduro, verde, pequeno, grande) e flor. E se a 

gente for vê-lo e n«o tiver nada disso ® que o mundo vai acabarò (ARAĐJO et al., 2013, p. 

28). Para tal fato/ficção ï utilizando Latour ï estabilizado, muita experimentação e 

observações, certamente, foram realizadas durante as gerações. Há também, na ciência da 

mata, a ciência dos encantados. Entre elas está a do Xibungo: 

 

Xibungo é um bicho também conhecido por pé-de-garrafa, porque tem os dois 

pés parecidos com um fundo de garrafa, só que um é maior do que o outro. Ele 

vive na mata, mas, à noite, vem próximo das casas roubar galinha ï quando não 

consegue outra comida na mata. Ele tem o espinhaço duro e dorme em pé, 

encostado em uma árvore. Se a gente descobrir a árvore que ele dorme e cortá-la, 

o coitado chega para dormir, encosta sem olhar para trás, pensando que a árvore 

está no lugar, cai e morre se não achar nada pra segurar. (ARAÚJO et al., 2013, 

p. 29) 

 

O trecho sobre o Xibungo apresenta de forma intensa a relação imbrincada 

entre humano-não humano e entre natureza-cultura para a cosmologia e ciência Xakriabá. 

Podemos perceber vários trechos em que o Xibungo se mostra parecido com o humano por 

sua fisiologia, seus desejos, mas também ele é diferente. O Xibungo é nitidamente um 

híbrido.
24

 E a relação natureza-cultura emerge da ação/reação sobre o ambiente onde ele 

vive. A ação humana impacta diretamente na vida do Xibungo, mas também na da cultura-

sociedade, afinal, há algo de antiético em cortar a árvore onde o Xibungo repousa. 

A ciência da caça é outra que mostra muito forte a ligação entre natureza-

cultura. Por exemplo, as autoras citam que o caçador, ao sair para a caça, não deve falar que 

está indo para essa atividade ou ño dono dos bichos escuta e avisa eles, a² o ca­ador n«o 

mata nadaò ARAĐJO et al., 2013, p. 76). A atividade da ca­a ® muito importante e 

tradicional para o povo Xakriabá. Em outro trecho interessante dessa ciência, as autoras 

                                                 
24

 Híbrido é um termo utilizado por Latour (1994, 2001) para se referir às performances opostas à ideia de 

purificação, em que traços e rastros de diferentes actantes podem ser desempenhados por um mesmo ente. 
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abordam o uso de uma planta, o Itapicuru para a proteção do corpo de pessoas e de animais. 

O macaco barbado, por exemplo, quando: 

 

[...] percebe que está sendo perseguido, ele coloca uma folha de Itapicuru na 

boca. Ao receber o tiro, se ele não morrer na hora, ele coloca a folha de Itapicuru 

no ferimento e fica bom. Nesse caso, o caçador costuma desistir de matar o bicho, 

com dó e admiração da inteligência. (ibid., p. 77) 

 

Esse trecho demonstra a impossibilidade de se separar natureza de cultura ou 

sociedade na ciência Xakriabá. A prática dessa ciência admite livremente a associação entre 

essas dimensões e pouco gasta energias para tentar fazer tal purificação, admitindo seus 

resultados híbridos e situados. Essa ciência admite também, de forma muito mais tranquila 

que a ciência ocidental, suas limitações e seu caráter não absoluto. Por exemplo, na ciência 

dos mortos a regra relacionada ao comportamento pós-velório varia quase que de forma 

oposta de prática a prática: 

 

Quando morre uma pessoa, depois do velório, assim que o povo sai, não pode 

varrer a casa, senão o rastro das pessoas pode ir junto com o defunto, e mais 

gente pode morrer. Só pode varrer no outro dia. Não é todo mundo que segue 

essa ciência, tem uns que acreditam de outro jeito: eles varrem a casa assim que o 

corpo sai, e jogam o lixo para o rumo que o povo está levando o corpo. Desse 

jeito, não vai morrer gente daquela família tão logo. (ibid., p. 45) 

 

Esse caráter não absoluto também acontece nos mundos-realidades
25

 

performados pela ciência da física, por exemplo. Digo mundos da física, e não mundo, 

porque podemos perceber que os mundos onde as fórmulas físicas F=m.a e E=m.c² foram 

fabricadas são diferentes. No mundo da primeira, espaço e tempo são dimensões absolutas. 

Já no mundo da segunda, as dimensões espaço e tempo não são absolutas, mas, pelo 

contrário, são relativas. Tal diferença demonstra que mundo é aquilo que a prática 

estabiliza. Assim, essas fórmulas não falam sobre um mundo, mas sobre mundos, sobre 

realidades distintas. Desse modo, podemos considerar que as ciências produzem verdades 

situadas, sejam elas ciências ocidentais ou ciências outras. 

Continuando as discussões sobre as ciências Xakriabá, Araújo et al. (2013, p. 

32) apresentam outra ciência interessante: a ciência da linguagem, e, por intermédio desta, 

                                                 
25

 Essa acepção de mundo está relacionada com a ideia de cosmos apresentada por Stengers (2005a) e se 

contrapõe à concepção Arquimediana de um mundo único onde o que varia é a condição de melhor 

observador que contempla. Dessa forma, os mundos são aqui considerados redes estabilizadas 

momentaneamente pelas relações que estabelecem entre agentes humanos e não humanos, ou seja, por 

relações sociomateriais. S«o realidades localizadas hist·rica, cultural e materialmente.  E ñse a realidade ® 

feita, se ® localizada hist·rica, cultural e materialmente, tamb®m ® m¼ltiplaò (MOL, 2002, p. 3). 



63 

 

 

alertam para a questão do segredo acima pontuado, isto é, nem tudo pode ser revelado ou 

pode ser dito. As rezas, por exemplo, ñn«o devem ser ensinadas para qualquer um, nem 

escritas. Se escrever a ora­«o, ela enfraqueceò. A oralidade, no sentido do aprendizado e da 

circulação do conhecimento, é muito importante para muitas comunidades indígenas e é o 

que aqui os Xakriabá, por meio dessas professoras também, apresentam.  

Diante dos exemplos descritos no livro de Araújo et al. (2013), mesmo que 

brevemente citados, é possível perceber que a performance de ciência praticada pelos 

Xakriabá ï como híbrida de múltiplos elementos com os quais eles lidam ï traz à tona 

reflexões da ciência do concreto. A entidade-conceito de ciência Xakriabá também 

mobiliza a proposição de Latour de que não há essência em qualquer coisa. Assim como 

nas discussões apresentadas sobre campo e cultura, a ciência também deve ser definida por 

aquilo que faz, e ela pode fazer outras coisas e continuar a ser ciência, do modo, por 

exemplo, que emerge entre os Xakriabá. Mais do que se apegar às essências 

universalizantes ou justificativas que utilizem, por exemplo, dimensões sociais para falar 

sobre o uso do conceito-entidade ciência pelos Xakriabá, vale perceber o que é essa ciência 

que eles utilizam nas suas práticas-cosmologias e percebê-la com igual condição de existir-

resistir nos seus mundos, assim como ser diferente.  

Foram várias as vezes com as quais me deparei com a emergência de ciências 

Xakriabá durante as experiências de campo. Sem entrar nos detalhes sobre elas, que irão 

encontrar condições de emergir em outros momentos desta tese, gostaria de apontar para 

um caráter relacional de conduta, em que a minha prática é que está sob análise. É 

importante dizer dos cuidados necessários ao lidar com as ciências Xakriabá, as ciências 

indígenas, ou quaisquer formas distintas das nossas de conhecer. Com relação aos 

Xakriabá, eu precisei aprender que há coisas que não podem ser ditas e que eu não poderia 

saber. Não era uma questão de encontrar uma metodologia diferente para acessar a 

informação, era uma questão de respeitar e levar a sério a dimensão do segredo. Algo 

certamente intrigante para alguém formada no mundo das ciências ocidentais, que 

consideram que a resposta não foi descoberta porque ainda não foi criado o método correto. 

Levar a sério as ciências Xakriabá e o segredo era ser cordial, respeitar e, em 

alguns casos, submeter-me a eles também. Dona Natalina (09/02/2016), moradora da aldeia 

Sumaré, me falou uma vez sobre uma ciência da roça, quando me disse que a feijoa na 

florada perde facilmente as flores. E considerou que não se deve, por exemplo, ir vestido ou 

vestida de vermelho ¨ ro­a durante a florada ou essa pessoa poder§ ñespantar as flores que 

acabam caindoò. Dias depois lá estava eu fazendo uma visita a uma roça na aldeia 
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Caatinguinha acompanhada do pajé Vicente. O sol estava muito forte e resolvi usar um 

lenço que eu tinha na minha bolsa para cobrir os ombros e parte do rosto. Um lenço 

vermelho (Figura 5). 

 

 

Figura 5 - Visita a uma roça na aldeia Caatinguinha. Ao redor dos ombros estou eu com um lenço vermelho, 

além do chapéu branco. Aldeia Caatinguinha, fevereiro de 2016. Foto: Edgar Corrêa Kanaykõ. 

 

Quando eu vi algumas plantas de feijão floridas, lembrei-me da ciência que 

dona Natalina havia contado em que não se deveria ir à roça florida com pano vermelho ou 

ent«o os feij»es poderiam abortar. ñEspantar as floresò, como me disse dona Natalina. 

Resolvi, assim, perguntar para o pajé se eu deveria guardar o pano para não prejudicar as 

flores e ele confirmou que poderia sim prejudicar. Talvez ele já estivesse pensando nisso, 

mas não tinha encontrado oportunidade para me falar. Imediatamente, guardei o pano e 

continuei a caminhada com meu chapéu branco e roupas em tons azulados. Ao reparar as 

roupas dos demais percebi que realmente ninguém vestia nenhuma peça vermelha.  

Como dito, esta seção não irá esgotar a presença das ciências Xakriabá na 

presente tese. As ciências Xakriabá estão por toda parte por onde se fala desse e com esse 

povo indígena. Por isso, voltará a aparecer ora de forma mais explícita, ora menos explícita, 

assim como elas se apresentam nas práticas. E ora também nem aparecerão quando tais 

aparições não forem autorizadas para que eu diga ou mesmo saiba. Esse é, portanto, um 

comportamento que leva a sério os segredos e as ciências do mundo Xakriabá. 

 

1.2.3 Encontro entre ciências 
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Apesar da aparente ñcoincid°nciaò morfol·gica entre a palavra ci°ncia, nas 

ciências ocidentais e Xakriabá, as seções anteriores fomentam a demonstração de que, na 

verdade, temos a emergência de mundos diferentes. Mundos em que tais práticas de 

ciências se fazem ativas, se produzem continuamente e se estabilizam. Na proposta 

cosmopolítica, Stengers (2005a; 2005b) propõe, como exposto na introdução do capítulo, a 

necessidade de desacelerarmos a construção de um mundo comum, criando um espaço de 

hesitação que é considerado bom por respeitar o outro, mas sem ignorar suas diferenças, 

permitindo assim suas expressões ao invés de suprimi-las com a falsa criação de um mundo 

igual para todos. Aqui, essa relação indica que não se deve buscar o que há de igual entre as 

ciências acadêmicas e Xakriabá: elas são em si diferentes. Diferentes, mas com igual 

condição de existência nas suas práticas ï e assim deverão ser compreendidas, como 

diferentes e igualmente possíveis.  

Esta é uma forma de agir com respeito diante das diferenças. No encontro em 

que o respeito está colocado, a relação de igualdade em possibilidade de existência, não em 

modo de ser, possibilita que conexões parciais produzam alianças positivas para ambas as 

partes. Sobre isso, Stengers considera durante entrevista: 

 

Será que podemos ter um mundo comum melhor por meio de um encontro de 

conhecimentos? Acho que isso tem a ver com o modo como a Marilyn Strathern 

fala de óconex»es parciaisô. Eu acho que estamos na ®poca das conex»es parciais. 

Algum tempo atrás, li um texto muito bonito sobre indígenas norte-americanos 

que estavam lutando contra a construção de uma rodovia. Eles explicaram como 

ela destruiria o lugar, os animais e as suas antigas formas de caça. A partir daí, 

surgiu uma bela aliança entre eles ï os indígenas que resistiram à estrada ï e os 

etólogos que foram a campo estudar os animais da região, cotraduzindo em 

conjunto um argumento que ganhou força suficiente para fazer oposição ao 

projeto da estrada. Dessa forma, os cientistas interessados no modo de vida dos 

animais e os indígenas que têm outros tipos de conhecimento sobre os animais 

puderam se encontrar ï não no geral, mas em relação à estrada. Isso é uma 

conexão parcial. Sim, é uma conexão parcial. E é o que o Mauro Almeida chama 

de encontro pragmático. Sim, exatamente. Um encontro pragmático ï desde que 

ele aconteça com os dois lados em um plano de igualdade, e não com um 

enganando o outro ï é possível e muito interessante. [...] Não há defeito nenhum 

em ser parcial, e todas as abstrações são parciais, já que elas fazem com que algo 

ï mas não tudo ï importe. (PINHEIRO DIAS et al., 2016, p. 173-174) 

 

Contudo, nem sempre essa igual possibilidade de existência nas diferenças está 

presente, inviabilizando relações simétricas, como expressa Latour (1994). As relações 

assimétricas são bem mais frequentes nos encontros entre distintos mundos (STENGERS, 

2005b). Essa assimetria é bastante comum nos espaços formais de ensino, por exemplo, na 

educação escolar indígena, que, inevitavelmente, lida com o encontro entre ciências 



66 

 

 

 

acadêmicas e tradicionais. Silveira (2015), por exemplo, em seu trabalho de tese, analisa tal 

encontro e as tensões a ele inerentes. A autora experimentou vários momentos de 

estranhamento na tentativa de ligar conhecimentos tradicionais e científicos como versões 

diferentes de uma mesma verdade. As experiências etnográficas com os tikmȈ'Ȉn ï modo 

como se autodenominam os Maxakali com os quais a autora trabalhou ï lhe permitiram, 

com o tempo, compreender que eles produzem expectativas diferentes para o encontro entre 

seus conhecimentos e os conhecimentos dos brancos.  

Diferente do que a autora esperava, eles não buscavam compreender a ciência 

acadêmica como uma versão dos seus próprios conhecimentos, pois eles sabem que se trata 

de mundos diferentes. Sua expectativa na relação com o conhecimento acadêmico, a partir 

das relações com a universidade, era produzir mais autonomia do seu próprio mundo com 

relação ao mundo ocidental, uma vez que pudessem lhe compreender melhor. Diante desse 

entendimento, Silveira (ibid.) considerou importante a busca pelo desenvolvimento de 

abordagens simétricas entre os diferentes conhecimentos, tomando a sala de aula como um 

espaço relacional, assim como pluricultural. A autora reforça a relevância de se reconhecer 

as diferenças entre as racionalidades, ao mesmo tempo em que se deve respeitar e acolher 

as distintas formas de existir e conhecer.    

Pensar a educação escolar indígena a partir da simetria entre os conhecimentos, 

ou se poderia dizer também entre ciências, é algo desafiante, em especial, para o mundo 

acadêmico apegado ao seu conceito-entidade de ciências. Assim como Silveira (ibid.), 

Valadares e Silveira Júnior (2016), a partir de experiências na formação de professores 

indígenas no FIEI FaE/UFMG, alertam para esse desafio. Os autores discutem sobre as 

tensões expostas pelo encontro entre conhecimentos e culturas dentro de um espaço escolar 

para formação de professores indígenas. Eles argumentam que os espaços de prática da 

educação escolar indígena são, em si, fronteiriços por lidarem com a convivência de 

diferentes modos de conhecer, muitas vezes, relacionados a um ñmesmoò fen¹meno.  

Em análise das vivências em sala de aula, os autores consideraram que existe 

um comodismo em se trabalhar no ensino de ciências com a concepção de soberania do 

conhecimento científico ocidental uma vez que, desse modo, pode-se: ignorar as outras 

formas de conhecer, pois a ñuniversalidadeò da ci°ncia acad°mica daria conta dos conflitos 

de ideias; desconsiderar os conhecimentos dos estudantes, pois estes não possuiriam 

argumentos suficientes baseados no conhecimento científico acadêmico universal; utilizar o 

conhecimento indígena apenas como trampolim para se chegar ao conhecimento científico 

acadêmico. Por fim, os autores avaliam que se deve buscar, a partir do fatídico encontro 
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entre formas de conhecer nas atividades de formação de professores indígenas e nas suas 

escolas, o favorecimento de práticas que possibilitem a produção de novos conhecimentos 

ao mesmo tempo em que reforçam os mundos indígenas.  

É válido refletir que o encontro entre diferentes racionalidades, como cita 

Silveira (2015), diferentes conhecimentos e culturas, para Valadares e Silveira Júnior 

(2016), ou diferentes práticas-mundos-ontologias, etc., não deve buscar por uma interação 

totalmente miscível. Mais importante do que tentar, inutilmente, compreender 

completamente o outro ï retomando Stengers (2005a; 2005b) ï, deve-se buscar conhecer 

suas ações, mas, principalmente, respeitar suas possibilidades de existir. Assim, para 

conhecer uma dada ciência ï utilizando a questão aqui em análise ï, deve-se buscar 

descrever a prática, mas não impor-lhe juízos de valor, como pode ocorrer, por exemplo, 

com os estudos de etnociências, que avaliam os conhecimentos dos outros tomando como 

referência os conhecimentos acadêmicos ocidentais (ANDRADE et. al, 2014).  

Apesar de o foco da presente tese não estar centrado na educação escolar 

indígena, os desafios do encontro entre formas de conhecer diferentes ciências também se 

fizeram presentes. Com o desenvolvimento do processo de escrita algumas perguntas 

começaram a emergir: o que se produz no encontro entre essas diferentes ciências? Quem 

fala? Como fala? Quando fala? Quais discursos são favorecidos? Antes disso, quem são 

essas ciências? Diante de tantas questões que não puderam ser aprofundadas devido à 

diversidade de experiências e de análises que se pretendia realizar, além da complexidade 

da quest«o, foi importante exercitar o entendimento de, como disse Stengers, que ñpor mais 

que eu desconheça uma determinada prática, posso tentar compreender as suas exigências e 

obrigações. Não se trata de uma questão de julgamento, mas de uma boa maneira de pensar 

algu®m que exerce uma pr§ticaò (PINHEIRO DIAS et al., 2016, p. 167).  

Assim, como se discute nesta seção, ciências acadêmicas e ciências Xakriabá, 

inevitavelmente, encontraram-se em campo, assim como na escrita. Inevitável também é a 

tensão que o tangenciamento entre tais fronteiras, em um evento cosmopolítico, pode fazer 

emergir. No exemplo etnográfico da epígrafe, é possível perceber que Sr. Bioi e eu 

movimentamos mundos distintos que não poderão nunca se englobar completamente, mas 

ambos têm igual capacidade de existir. A relação respeitosa nesse encontro e o desacelerar 

para pensar sobre possibilitam a pausa necessária frente a uma possível guerra de forças, 

caso a tentativa fosse compreender a ciência de Sr. Bioi como uma versão pré-lógica da 

ciência da agronomia que eu mobilizava.  
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Entender a fundo os meandros da prática que Sr. Bioi fazia emergir naquele 

momento não era uma tarefa fácil. Assim como não era igualmente simples aprofundar na 

ciência que dona Natalina expressou e o pajé Vicente reforçou durante aquelas vivências 

em campo. Contudo, tal dificuldade não impedia de lidar com aquelas ciências com 

respeito, reconhecendo sua validade naquela prática que eu estava conhecendo. Se eu não 

conseguiria, nesse momento, aprofundar-me no cerne que produz e estabiliza tais ciências, 

valia começar do princípio e entender que seria necessário me atentar para as emergências 

de rastros das práticas e ações do que os Xakriabá chamam, criam, inventam e reinventam 

como ciência ï fazendo referência às discussões sobre A invenção da cultura de Wagner 

(2010). Era necess§rio estar aberta para compreender ñsuas exig°ncias e obriga­»esò, como 

afirmou Stengers acima. Não seria ocasião de julgar, mas de se abrir para conhecer. 

Quanto mais distante do campo e mais próxima das memórias de campo e da 

escrita eu ficava, mais percebia a emergência de ciências Xakriabá, provavelmente, pela 

possibilidade de revisitar as observações vividas. Eu percebia também o grande desafio 

posto, que era o de ser porta-voz dessas ciências que me foram compartilhadas, utilizando, 

muitas vezes, modos e termos do meu próprio mundo para falar sobre. É certo que quanto 

mais imersa eu pudesse estar no mundo Xakriabá, mais experiências poderiam enriquecer o 

meu compreender, apesar da impossibilidade de transformar-me em nativa, ou seja, de 

fazer meu mundo englobar completamente o mundo Xakriabá (GOLDMAN, 2011; 

STENGERS, 2005a, 2005b). Ainda assim, o tempo de pausa da revisita aos dados e à 

escrita se fez importante para a produção de novos entendimentos.   

Eu descobria que ser porta-voz e lidar com o encontro entre as diferentes 

ciências na escrita implicava em riscos. Risco de traição, pois eu precisava ser o mais fiel 

possível às ciências Xakriabá que eu descrevia, mas também às ciências ocidentais do meu 

mundo ï da agronomia, antropologia, educação, etc. quando estas precisavam emergir. A 

grande tensão residia em agir de modo realmente simétrico com os conhecimentos que eu 

descrevia. Eu precisaria lutar a todo o momento contra o vício de falar sobre as ciências-

mundo-ontologia-cosmologia Xakriabá a partir das explicações da ciência acadêmica. O 

que não significa dizer que ambas deveriam estar impedidas de falar sobre um mesmo 

fenômeno, ou seja, de se encontrar. Isso implica na possibilidade de emergência das 

distintas ciências, por vezes em diálogo que produz novas realidades, mas resguardando sua 

diferença e igual capacidade de existir e de persistir nas suas práticas. Em Face à Gaia, 

Latour (2015) se refere à relevância da diplomacia no encontro entre diferentes 

cosmologias na busca pela paz momentânea que pode oportunizar a produção de novas 
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realidades. Para o autor (2014), o trabalho diplomático leva em conta a capacidade de 

diferentes agências interagirem umas com as outras tracejando diversas possibilidades de 

convergência e divergência entre elas. Como cita Stengers (2005a), entretanto, ser de fato 

simétrico não é uma tarefa fácil. A autora considera que a diplomacia não implica em boa 

vontade ou linguagem comum, mas na necessidade fundamental do pedido: ñd° uma 

chance ¨ pazò (STENGERS, 2005b, p. 193). Tal estado de paz n«o implica em qualquer 

ñconverg°ncia finalò (ibid.), mas numa ñarticula­«o localò (ibid.) em que a contradição se 

transforma em contraste. A autora observa ainda que, para que essa paz seja possível, é 

necess§rio antes um desacelerar diante da ñjustificada guerraò, quando o trabalho 

diplomático terá condições de se efetuar (ibid.).  

Quando um encontro ocorre em condições de paz momentânea, há 

possibilidades de se fazer alianças ï como citado acima ï, de se criar vínculos e, assim, ter 

a oportunidade de aprender mais (ibid.). Em um estado de paz momentânea, há respeito às 

diferen­as, de modo que ñsujeitos e objetos permane­amò e, desse modo, se aprenda sobre 

o outro o que não se sabia antes, como citou Stengers (ibid.). Para a autora, vínculo (ibid., 

p. 165) ñ® algo que se cria (...) ® mais forte que uma rela­«oò. Pelo v²nculo com o outro, 

algo novo se faz. Esse é o potencial de aprendizagem e de transformação do proporcionado 

pelo encontro. Encontro aqui relacionado ao tangenciamento entre as ciências acadêmicas e 

as ciências Xakriabá.  

Além do potencial de aprendizagem e de transformação, não há como negar que 

o encontro favoreça uma tensão política. Lidar com o frequente choque entre o contraste é 

um desafio constante e importante em práticas de produção de conhecimentos que se 

proponham ser simétricas e a levar a sério os diferentes mundos e suas materialidades. 

Como considera Stengers, a relação com estrangeiros ï neste caso, as ciências Xakriabá ï 

pode ensinar a se relacionar, indicar como permanecer, e pode também proporcionar 

vínculos que criem coisas novas (PINHEIRO DIAS et al., 2016).  

Sobre a relação tarô e ciência ocidental, por exemplo, a autora considera que 

compreender cada uma dessas diferentes práticas não passa por tentar explicar uma pelos 

argumentos da outra, mas identificar como se dão suas ações (ibid.). Assim, considera que 

para compreender e descrever uma pr§tica n«o ® necess§rio ñvirar nativaò, mas aprender a 

se expressar bem a respeito dela (ibid.). Dessa forma, o cuidado implica no vínculo, no 

diálogo, na conexão parcial, não na tradução de um conhecimento sobre o outro. Esse é o 

desafio a que a presente tese se coloca diante dos encontros em campo, mas também no 

processo de escrita. Desse modo, eu compreendia que seria fundamental me abrir para o 
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risco da tarefa diplomática de escrever e de mobilizar diferentes ciências de forma 

realmente simétrica, em que ambas têm o mesmo direito de emergir, se expressar e 

continuar sendo o que elas quiserem ser. Além disso, seria necessário esquecer o vício de 

agir como juiz, julgando um mundo pelo outro.  

Feita essa ponderação da necessidade de ouvir, de observar e de analisar com 

respeito às diferenças emersas do campo, vale, neste primeiro capítulo ï sobre 

performances da pesquisadora, caminhos e escolhas teórico-investigativas, temáticas e de 

escrita da tese ï, tratar também das emergências temáticas que fizeram do milho ï a planta 

poliglota de poderes xamãnicos ï protagonista e porta de entrada na busca por conhecer o 

mundo Xakriabá. Ainda assim, vale explicitar por que a ANT se firmou como importante 

escolha teórico-investigativa na análise da relação milho-Xakriabá com posterior entrada da 

estiagem.  

 

1.3 Domesticações do olhar: pré-requisito para conseguir farejar como uma formiga 

 

1.3.1 Trabalho de formiga 

 

Quando, nesta tese, emerge a pergunta ño que o milho faz?ò, ou ñcomo ele 

age?ò, leva-se em conta as discussões de Bruno Latour sobre a agência dos não humanos. 

Essas discussões provêm de acepções da Teoria Ator-rede. Segundo Latour (2004, p. 397), 

a ANT ñtrata de seguir as coisas atrav®s das redes em que elas se transportam, descrev°-las 

em seus enredosò. Latour (2012) afirma que o social ® compreendido a partir de sua raiz 

latina socius, que traz o significado de associação, numa rede de interações, sendo a rede o 

plano ontol·gico em que as associa­»es ocorrem. Identificar uma associa­«o ñconsiste em 

ligar entidades a outras entidades, ou seja, em tra­ar uma redeò (ibid., p. 135). Essa 

associação em rede deve considerar não apenas as relações entre humanos, mas entre 

humanos e não humanos. Nesse sentido, os não humanos que eram desconsiderados pelas 

teorias sociais da Sociologia Clássica na Sociologia das Associações, a qual a ANT se 

vincula, passam a ser percebidos como agentes, e ñn«o mais como meras proje­»es 

simb·licasò (ibid., p. 29). 

Isso implica em levar igualmente a sério as ações de humanos e de não 

humanos. E é por isso que, na ANT, ambos passaram a receber o mesmo tratamento e são 

chamados actantes (LATOUR, 2001). Com isso, o autor busca superar a forte relação que o 

termo ator carrega do humano. Os actantes não se limitam a uma categorização humana ou 

não humana e passam a ser percebidos numa performance híbrida e indefinível entre as 
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duas coisas, numa coabitação intrincada de relações em redes. Nesse sentido, o exercício 

proposto nesta tese é o de unir a descrição etnográfica de aspectos do mundo Xakriabá ao 

mapeamento das redes de associações entre híbridos de coletivos humanos e não humanos. 

Pela acepção dessa dimensão híbrida, essas redes são denominadas redes sociotécnicas 

(LATOUR, 1994).  

Para traçar a rede sociotécnica, nesta tese será utilizado um caminho 

investigativo importante que reside na ideia de seguir rastros. Seguir o caminho, como faz a 

formiga farejadora de trilhas que inspira Latour (2012). Para isso, é necessário domesticar
26

 

o olhar. Essa tarefa de seguir me pareceu interessante desde o princípio, afinal,  foi fácil 

levar o trabalho de uma formiga a sério. Por isso, nesse texto a referência à Teoria Ator-

Rede ser§ dada pela sigla ANT que, no ingl°s, lembra a palavra ñantò, que significa 

formiga em português. Sobre o trabalho árduo da formiga para os interessados na 

Sociologia das Associações, Latour (2012, p. 47) diz que:  

 

Os sociólogos do social parecem pairar como anjos, transportando poder e 

conexões quase imaterialmente, enquanto o estudioso da ANT tem de arrastar-se 

como uma formiga carregando seu pesado equipamento para estabelecer até o 

mais insignificante dos vínculos. 

 

É importante também compreendermos que uma associação ou rede 

sociotécnica não será nunca estável para todo o sempre. Por isso, o que podemos fazer é 

descrever os vínculos e as relações que mantêm a rede estável naquele momento. Ou seja, 

uma explicação do social por associação é momentânea, fluida e instável assim como o são 

as redes nas suas práticas. Os rastros e os vínculos nos permitem compreender quais e como 

os vínculos se fazem numa determinada associação-rede. Assim, é importante compreender 

que uma rede pode ser mais ou menos estável, dependendo da força entre as conexões que 

mantém ligados os actantes e seus aliados (FENWICK; EDWARDS, 2012). Para Latour 

(2012), social faz referência ao ato de seguir, e seguir é a etapa anterior à aliança que 

possibilitará a emergência de coisas em comum, como ele cita:  

 

A etimologia da palavra ósocialô em si ® bastante instrutiva. A raiz seq-, sequi, e a 

primeira acep­«o ® óseguirô. O latim socius denota um companheiro, um 

associado. Nas diferentes l²nguas, a genealogia hist·rica da palavra ósocialô 

                                                 
26

 A palavra domesticar, aqui, tem sido utilizada em referência ao processo de domesticação, no qual um 

ñagente de sele­«oò seleciona na outra esp®cie caracter²sticas interessantes a si, domesticando-a. Não é 

objetivo dessa descri­«o explicitar o ñagente de sele­«oò como humano para, propositalmente, abrir as 

possibilidades de performances dessa domesticação, compartilhando, assim, do argumento de Pollan (2007), 

de que os estadunidenses parecem ter sido domesticados pelo milho.  
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designa primeiro óseguir algu®mô e depois óalistarô e óaliar-se aô, para finalmente 

exprimir óalguma coisa em comumô. (ibid., p. 24) 

 

Ao desempenhar o trabalho da formiga que fareja rastros e segue os actantes e 

suas associações-alianças em rede, domestica-se o olhar para tomar como foco os actantes e 

suas ações. Assim, passa-se à condição de ilustrar a rede a partir de uma descrição que 

implica em dizer o que se vê ao olhar para a rede, explorá-la, descrevê-la (FARIA, 2014). A 

ideia de descrição vem à tona como estratégia de identificação da circulação e da 

distribuição das associações nas redes sociotécnicas e, a partir disso, possibilitar a 

compreensão sobre como tal rede se mantém estável e resistente no tempo-espaço 

(BLOCK; JENSEN, 2011). 

Observar e analisar as redes sociotécnicas requer um modo de olhar para as 

associações entre humanos e não humanos e descrever o que se vê. Mas não se trata de um 

trabalho fácil. É árduo, assim como o trabalho das formigas. Perceber os não humanos 

como entes com agência e intencionalidade não é algo que se está acostumado a fazer. 

Trata-se de uma tarefa minuciosa, que exige, a todo o momento, questionar os pressupostos 

etnocêntricos, assim como antropocêntricos, de pensamento que somos estimulados a 

utilizar como referência. Para isso, esta tese lançará mão também da proposta da Etnografia 

de multiespécies. 

A etnografia de multiespécies, como argumentam Kirksey e Helmreich (2010), 

procura estudar os processos de interação entre os diversos organismos vivos com os 

grupos humanos. Os autores discutem que animais, plantas, fungos e micro-organismos ï 

criaturas antes vistas às margens dos estudos etnográficos ï passaram a figurar no primeiro 

plano, lado a lado com os seres humanos, atingindo legitimidade na vida biográfica e 

política. A novidade proposta pelos estudos de etnografia de multiespécies, tendo como 

contrapartida os da concepção etnocientífica clássica, se dá na forma como a análise das 

interações é feita, sendo que, para a etnografia de multiespécies, a simetria, a ecologia 

mútua e a coprodução de nichos são pontos chave da análise (ANAYA, 2013; KIRKSEY; 

HELMREICH, 2010). 

A etnografia de multiespécies pode ser considerada um novo campo de estudos, 

de perfil transdisciplinar, que abriga conceitos da antropologia, das áreas ambientais e 

biológicas e dos estudos de ciência e tecnologia (ANAYA, 2013). Kirksey, Schuetze e 

Helmereich (2014, p. 1) argumentam que os: 
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[...] antropólogos estão redescobrindo a raiz grega da palavra ethnos, uma 

multitude (seja de homens ou de animais) associada ou vivendo junta, uma 

companhia, tropa, ou enxame de indivíduos de uma mesma natureza ou gênero. 

(ibid.)
27

 

 

Nesse sentido, a simetria que se coloca diante da análise de tais etnólogos vem 

muito forte, quando humanos e não humanos são considerados igualmente ativos, capazes 

de mudar a cena e se beneficiar da interação multiespécie, como os autores citam: 

 

Os etn·grafos est«o agora explorando como óo humanoô tem sido formado e 

transformado entre encontros com múltiplas espécies de plantas, animais, fungos, 

e micro-organismos. Mais do que simplesmente celebrar a mistura das 

multiespécies, os etnógrafos têm começado a explorar uma questão central: quem 

se beneficia, cui bono, quando as espécies se encontram? (ibid., p. 2)
28

 

 

Para nós, é muito interessante pensar nessas referências que a etnografia de 

multiespécies traz, quando trata da importância de se analisar os encontros nos quais a 

intera­«o do ñhumanoò com as demais esp®cies com quem compartilha nichos e interesses 

pode fazer emergir novas realidades, formar e transformar os entes e as relações. 

Alguns autores já têm trabalhado com a proposta da etnografia de 

multiesp®cies, por exemplo, no texto ñEcologies of empire: on the new uses of the 

honeybeeò, Kosek (2010, p. 651) analisa processos de intera­«o ser humano/abelhas, 

apresentando várias passagens em que emergem indícios da ação desses organismos na 

transformação de realidades. O autor, utilizando recursos da etnografia de multiespécies, 

descreve: ñEu segui as abelhas atrav®s do labirinto do complexo militar industrialò.
29

  

As análises do autor conseguem extrapolar as consequências diretas da ação do 

ser humano sobre as abelhas e situam esses organismos como actantes, agentes políticos, 

transformadores da realidade. Compreender as abelhas, aqui, implica compreender seu 

papel na ñeconomia pol²tica da agricultura industrial, na qu²mica e biologia molecular de 

empresas multinacionais, assim como dos laboratórios de estudos genéticos que estão em 

busca do ógene socialô das abelhasò (ibid., p. 670) e no fascínio que esses organismos 

podem causar sobre as pessoas. 

Paxson (2008), no texto ñPost-pasteurian cultures: the microbiopolitics of raw-

milk cheese in the United Statesò, aborda a pol°mica higienista sobre a produ­«o de queijos 

a partir do leite cru. Paxson (2008) argumenta que a FDA (U.S. Food and Drug 

                                                 
27

 Original em inglês. 
28

 Original em inglês. 
29

 Original em inglês. 
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Administration) passou a considerar o queijo de leite cru um risco para a saúde, repleto de 

micro-organismos patogênicos, enquanto aqueles apaixonados por esse alimento tradicional 

pensam justamente o oposto, que o queijo de leite cru é protegido por bons micro-

organismos. Diante dessa controvérsia em que o queijo tradicional é o protagonista, 

questões como a produção de alimentos locais, nutrição e segurança alimentar vêm à tona. 

Em sua metodologia de pesquisa, influenciada pela etnografia de multiespécies, Paxson 

(2008) acompanhou produtores de queijo, vendedores, participantes da produção de queijo 

em Vermont e propôs o termo microbiopolítica, utilizando paralelos com a vida 

microbiológica discutida por Latour no seu livro Pasteurização da França, como uma 

maneira de unir questões como a ética e a governança de alimentos.  

Paxson (2008) procurou analisar redes sociotécnicas em que participavam 

humanos e queijos, além de avaliar como esses actantes negociavam as atitudes que ele 

chamou de pasteurizadas (higiênicas) ou pós-pasteurizadas (probióticas). Quando a 

controvérsia sobre a salubridade do queijo artesanal veio à tona, tanto a concepção 

higiênica, que entende por alimento sadio aquele livre de micro-organismos, quanto à 

probiótica, que considera alimento sadio aquele com presença de micro-organismos 

benéficos tinham os agentes microbiológicos do leite cru como protagonistas. Aqui, o 

queijo artesanal é visto como um híbrido de natureza-cultura, uma vez que só pode ser 

compreendido na associação, e não na purificação de qualquer uma dessas categorias. Outra 

questão interessante foi a associação, percebida por Paxson, entre a realidade da pós-

pasteurização com a emergência de conhecimentos tradicionais. 

Outro exemplo interessante é o de Ries (2009), que escreveu sobre a ontologia 

da batata no texto ñPotato ontology: surviving Postsocialism in Russiaò. Durante estudo 

sobre as mudanças sociais drásticas provocadas pelo socialismo na Rússia, Ries (2009, p. 

182) perguntava ¨s pessoas como elas sobreviviam e muitas respondiam: ñN·s 

sobrevivemos com a batata. (...) A R¼ssia sobrevive com a batata.ò
30

 Vários veículos 

midiáticos noticiavam coisas sobre a batata com frequência, em estórias que por vezes 

celebravam o ñalimentador da popula­«oò, e, por outras, usavam o tema das batatas ñpara 

reflexões sobre as amargas ironias e inseguranças da pobreza pós-socialistaò (ibid., p. 

182).
31

 

Durante a pesquisa conduzida por alguns anos, Ries (2009) continuava a fazer 

perguntas para as pessoas, além de observar as práticas relacionadas com a batata em vários 

                                                 
30

 Original em inglês. 
31

 Original em inglês. 
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contextos. Desse modo, seu trabalho etnográfico baseou-se na observação e na coleta de 

narrativas relacionadas à batata. Ries (2009) cita que viu a batata, por várias vezes durante 

a pesquisa, como um recurso cognitivo dotado de capacidades de ação, interação e 

intencionalidade. A autora considera a batata importante actante de um complexo sistema 

de conhecimentos, perpassado por memórias, histórias e construções teóricas bem 

construídas sobre os problemas econômicos vividos a partir do pós-socialismo. Ries (2009) 

observa que a batata, além de falar sobre as críticas populares com relação à estratificação 

social, também molda experiências das pessoas. 

Diante das experiências aqui apresentadas, é possível considerar que a proposta 

da etnografia de multiespécies pode auxiliar na análise da rede sociotécnica performada na 

interação entre os indígenas Xakriabá e o milho. Mas o leitor poderia ainda se questionar: 

por que seguir o milho no território Xakriabá? 

 

1.3.2 Por que seguir o milho? 

 

Cascudo (2011), autor de relevância na literatura gastronômica, fez uma revisão 

histórica sobre a presença do milho nas Américas, em especial, a andina, mas também no 

Brasil. Para o autor, o milho conhecido pelos portugueses no Brasil ï de onde se dispersou 

ï foi muito bem recebido em Portugal
32

 e nas então colônias africanas. Como ele 

considerou, ñonde o clima europeu permitiu, o milho surgiu, ligado ¨ cotidianidade 

alimentar. Foi uma das mais r§pidas e profundas conquistas registradas na esp®cieò (ibid., 

p. 110). O autor faz referência ao Tratado Descriptivo do Brasil escrito em 1587, em que 

Gabriel Soares de Sousa descrevia h§bitos ñdos ótapauiasô da Bahia que n«o plantavam 

mandioca e sim milhoò (ibid., p. 108). Sobre a presença do milho no Brasil, o autor retoma 

os escritos de Gabriel Soares de Sousa e cita (ibid., p. 111): 

 

Escrevendo depois de 1584 e antes de 1887, Gabriel Soares de Sousa informava: 

óD§-se outro mantimento, em todo o Brasil, natural da mesma terra, a que os 

²ndios chamam ubatim...ô Era o milho que havia descido do norte e derramava 

suas graças no paladar brasileiro, verde milho, doce milho, até hoje...  

 

O uso do milho no cotidiano de populações espalhadas pelo Brasil é algo antigo 

e, como considera o autor, milho e mandioca est«o entre os ñelementos reais da nutri­«o 

                                                 
32

 Em Portugal, o milho recebeu esse nome tomando como referência outra planta semelhante e por eles já 

conhecida, o milheto. Contudo, as qualidades da planta vinda das Américas foi muito mais apreciada, levando 

à crescente presença de milharais naquele país desde 1531 (CASCUDO, 2011). 
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ameraba [amer²ndia]ò (ibid., p. 78). Milho e mandioca se mostraram nos registros escritos, 

desde o início da presença dos colonizadores europeus nas Américas, importantes culturas 

agrícolas. No quesito histórico, Cascudo (ibid., p. 95) cita que ñum vaso cer©mico, 

deparado num cemitério pré-colombiano na Sechura, representa o deus da agricultura do 

Peru com uma vergôntea de milho em uma mão e a mandioca, com seus tubérculos 

pendentes, na outraò. 

Enquanto essas leituras indicavam a importância do milho e da mandioca nas 

práticas alimentares e de cultivo na América do Sul e no Brasil, o contato com licenciandos 

Xakriabá no FIEI e outras revisões feitas durante a primeira fase da pesquisa (MONTE-

MÓR, GOMES et. al, 2005; SANTOS, 2010; SANTOS, 2012; CRUZ e SOUSA, 2015; 

SOUZA, OLIVEIRA e SOUSA, 2013; entre outros) apontavam para a importância da 

agricultura, das roças, na vida Xakriabá. E apontavam também para a presença marcante do 

milho e da mandioca nessas roças. Sobre isso Souza, Oliveira e Sousa (2013, p. 18) 

contam: 

 

Os alimentos que as pessoas mais consumiam antigamente eram retirados do 

milho, como: canjiquinha, farinha de milho, pamonha, pipoca, fubá, beiju, 

cuscuz, angu. Em segundo lugar, os da mandioca: farinha, beiju. Outros alimentos 

bastante consumidos eram: feijoa, feijão (grolão de feijão), picado de mamão, 

picado de casca de melancia, farinha de raiz de umbu, picado de banana. 

 

O milho já começava a demonstrar seu protagonismo, por exemplo, nessa 

citação das autoras que são mulheres Xakriabá. Nesse trabalho de conclusão da licenciatura 

FIEI, elas fizeram o levantamento de uma lista de vários alimentos consumidos no território 

Xakriab§. Desse levantamento, consideraram que ñum dos alimentos que as pessoas 

entrevistadas citaram bastante foi o milhoò (ibid., p. 31). Isso muito me interessou naquele 

momento, pois, além de poder conhecer como se dava a interação dos Xakriabá com essas 

culturas agrícolas que coabitam espaços com os indígenas das Américas desde tempos pré-

coloniais, era minha chance de viver com eles o encontro oportuno entre práticas, 

realidades para mim muito interessantes, como tenho discutido neste capítulo. 

Por questões relacionadas às oportunidades que foram surgindo durante os 

trabalhos de campo, com relação à distribuição territorial entre o milho e a mandioca e por 

influência da forte estiagem a que estavam submetidas essas duas culturas, eu me aproximei 

mais do milho. Com relação à distribuição territorial, os campos foram me mostrando que 

milho e mandioca não estão, necessariamente, presentes nas mesmas roças dentro do 

território Xakriabá. Muitas vezes onde um está o outro não está. Essa variação está 
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associada aos tipos de solo e às tradições familiares com tais distintas culturas agrícolas. 

Sobre a influência da estiagem, o milho parece resistir mais do que a mandioca por permitir 

a armazenagem da semente tanto em recipientes como as garrafas PET como na terra seca 

no chamado plantio no pó. Ao contrário disso, a mandioca, para ser armazenada, necessita 

estar plantada, pois sua ñsementeò ® a parte vegetativa da planta também conhecida por 

maniva
33

 (Figura 6). 

 

 

Figura 6 - Maniva de mandioca recém brotada. Para se manter viva essa maniva precisará ser plantada e a 

sobreviv°ncia da planta ® a forma de ñarmazenamentoò dessa variedade. Aldeia Barreiro Preto, fevereiro de 

2016. Foto: Rebeca C. Andrade. 

 

De todo modo, é importante demarcar que a família que eu acompanhei tem 

maior tradição com o milho do que com a mandioca. Duci (Imbaúba, 04/02/2016), em uma 

das nossas conversas sobre as roças cuidadas por sua fam²lia, disse: ña tradi­«o nossa ® 

plantar milho e n«o mandiocaò (Figura 7).  

 

                                                 
33

 Essa questão será retomada nas Considerações finais. 
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Figura 7 - Espiga de milho mostrada por Duci durante colheita na roça de cima. Aldeia Imbaúba, julho de 

2016. Foto: Rebeca C. Andrade. 

 

Somada a essa orientação dada pelo campo etnográfico, as revisões de literatura 

já demonstravam o potencial do milho, a planta poliglota de poderes xamânicos. O milho 

poderia, sem dúvida, ser chamado assim. Essa planta tem o potencial de assumir novas 

linguagens ou novas perspectivas como poucas vezes se observa. Michael Pollan (2007), 

em seu livro O dilema do onívoro, dedica um cap²tulo inteiro, ao qual ele denomina ñA 

conquista do milhoò, para analisar a rela­«o ser humano-milho, em especial, o ser humano 

atual dos EUA. Mas, para chegar a essa análise contemporânea, Pollan (2007) se dedica a 

construir um histórico do milho, desde seu ancestral teosinto, passando por sua interação de 

dependência mútua com os ameríndios norte-americanos e, por fim, a sua conquista dos 

colonizadores, chegando a atingir hoje no mundo uma área plantada maior do que a área 

ocupada por seus fi®is ñdomesticadoresò humanos, em algum momento vistos como 

domesticados pelo milho. 

Neto et. al (2008) faz referência ao milho (Zea mays subsp. mays) como sendo 

a terceira espécie mais estudada no mundo, perdendo apenas para o ser humano (Homo 

sapiens) e para o rato (Rattus sp.). Muitos autores da área agronômica, diferente da análise 

interessantemente ousada de Pollan (2007), consideram o milho uma criação humana, 
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unilateralmente dependente (NETO et al., 2008), sem analisar o oposto. E essa concepção 

advém, em especial, do trajeto evolutivo vivenciado pelo milho. 

O milho é uma espécie que se acredita ter surgido por uma série de 

diferenciações genéticas sofridas por seu ancestral mexicano, o teosinto. Entre outras 

subespécies, a considerada mais próxima é o Zea mays subsp. parviglumis (POLLAN, 

2007; NETO et al., 2008). O teosinto é uma gramínea (família Poaceae), ainda encontrada 

parcamente dispersa em alguns locais do México e América Central e, muito de longe, 

lembra um pé de milho, em especial, os pés de milho que hoje conhecemos. Ele apresenta 

uma espiga, bem pequena e com poucos grãos, cada um com sua palha, ou seja, sem a 

presença do conjunto de palhas que envolve a espiga como no milho.   

Acredita-se que o milho tenha surgido entre 6 a 10 mil anos atrás, quando a 

maior parte das plantas cultivadas foi domesticada (NETO et al., 2008). O teosinto mutante, 

que gerou o milho, passou a ter suas espigas localizadas no meio do caule, e não mais na 

extremidade como ocorre com as demais gramíneas, e isso proporcionou mais acesso à 

seiva, que, por sua vez, é rica em nutrientes, conseguindo assim aumentar o número e 

tamanho das sementes (POLLAN, 2007). Sementes fartas e nutritivas seriam sua maior 

vantagem como recurso alimentar, em relação ao teosinto. A outra grande diferença, já não 

tão favorável ao milho à primeira vista, foi a cobertura da espiga inteira pelas folhas 

modificadas, as palhas (ibid.), fato que, no linguajar agronômico, contribuiu para o 

processo chamado de perda da capacidade de debulha natural (NETO et al., 2008).  

Essa cobertura poderia funcionar como impedimento ao sucesso de propagação 

da espécie mutante, pois sua rigidez prejudica a semente, sozinha, romper a barreira das 

palhas. Assim, seria necessário contar com a parceria de um dispersor. E é aí que entra a 

forte relação criada entre o milho e, naquele momento, os primeiros seres humanos que o 

conheceram, posto que dotado de polegares que permitiam a formação da pinça com o dedo 

indicador, tinham a capacidade de descascar a espiga e chegar facilmente às sementes do 

milho, ricas em carboidrato. E assim se iniciou esse casamento milho-ser humano. Sem 

essa interação, a história para cada uma das partes seria totalmente diferente. O milho 

raramente teria alcançado o sucesso de que hoje goza e nós, beneficiados pela rica fonte 

nutricional dessa gramínea, nunca poderíamos ser chamados, em maior ou menor 

intensidade, de povos do milho (POLLAN, 2007). 

A variabilidade genética, que resulta na diversidade de raças com cores e 

dureza dos grãos distintas, está relacionada à capacidade do milho em se adaptar a 

diferentes altitudes de zero a mais de 2.000 m, assim como das diferentes seleções feitas 
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por grupos humanos. Neto e seus colaboradores (2008) acreditam que mais de 300 raças de 

milho existam na atualidade. Contribui para essa diversidade o elevado intercruzamento 

entre as plantas de milho, que tem em cada um dos grãos uma flor com possibilidade 

diferente de cruzamento, com polens dispersos pelo vento pela mesma ou outras plantas no 

local (POLLAN, 2007). Neto et al. (2008) citam que a maior parte das raças hoje descritas 

descende, provavelmente, daquelas cultivadas por diferentes etnias indígenas como os 

Guarani, Xavantes, Caingangues, entre outros, por muitos séculos.   

Freitas (2004) apresenta dados sobre amostras de milho obtidas por escavações 

arqueológicas na região do Vale do Peruaçu, região de Januária no norte de Minas Gerais 

e que é parte do Território tradicional Xakriabá. O autor comparou o material genético 

dessas amostras da região com sementes de milho indígena e cultivares antigos 

armazenados no Banco de Germoplasma da EMBRAPA Milho e Sorgo. Os materiais foram 

avaliados com relação à datação, à morfologia e análise do amido dos grãos. A idade que se 

verificou para o milho arqueol·gico do Perua­u foi de ñ1010 ± 80 anos para a amostra 

mais antiga, até 570 ± 60 anos na mais recenteò (FREITAS, 2004, p. 36). O que conferiu 

às amostras do Peruaçu uma das datações mais antigas de milho feita no país, referente ao 

período pré-colonial. Ou seja, a chegada do milho na região é anterior à presença dos 

portugueses no Brasil e ñas popula­»es desta regi«o j§ plantavam milho h§ pelo menos 

1.000 anos e continuaram este processo nos 500 anos seguintesò (ibid., p. 37). Os estudos 

de Freitas serão retomados no Capítulo 5. 

Em uma das minhas conversas com dona Mera (Imbaúba, 08/11/2016), eu a 

perguntei desde quando se come e planta milho e ela me disse que ñdesde o in²cio do 

mundo, há 200 anos, mas de primeiro comia coisa do mato, depois que o povo passou a 

cozinhar feij«o nas panelas de barroò. Esse pequeno trecho ® muito potente, em especial, 

quando compreendi com o passar do tempo que 200 anos significa mais do que esse 

número, significa algo muito, muito, antigo. Ela me fez outros relatos nos quais o tempo 

200 anos voltava como marcação. E foi só depois dessas repetições que compreendi a 

escala de tempo por detrás da grandeza matemática 200. Quando perguntei a outro ancião 

Xakriabá da aldeia Prata se eles já plantavam milho antes dos fazendeiros, Sr. Valdemar 

(Belo Horizonte, 23/09/2016) disse que ñj§ tinha as semente crioula sim. Depois chegou 

outras que n«o d«o bem na terraò. Nesse enredo, em que se encontram conhecimentos 

acadêmicos das amostras arqueológicas do Peruaçu e os conhecimentos dos anciãos 

indígenas, é possível identificar que o milho é certamente um actante importante no mundo 

Xakriabá. 
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Ser um povo do milho, como argumenta Pollan (2007), pode significar coisas 

diferentes quando analisamos sua interação com os ameríndios, ou com os humanos que 

lidam com o consumo de uma cadeia industrial como a dos estadunidenses. Para os 

ameríndios, o milho é mais do que um amigo, mas um ente com representações simbólicas 

e práticas, atingindo, para algumas etnias, o grau de divindade. ñSe o homem do velho 

mundo proveio do barro, para os ameríndios e os Maias, inclusive, o homem havia surgido 

do milhoò (DIAS, s/d, p. 1). 

Pollan (2007, p. 31) argumenta que, apesar da forte relação entre os mexicanos 

e o milho, sua dieta é mais diversificada. Nesse caso, deveriam os estadunidenses ser 

considerados povo-milho, ou ñespigas com pernasò, pois sua alimenta­«o foi dominada 

pelo milho com outras formas de expressão. Além do milho in natura, pouco representativo 

no caso dos estadunidenses, a dominação do milho se dá por suas expressões 

industrializadas e mascaradas pelo capitalismo. O milho é base da alimentação animal, 

mesmo daqueles como o gado não adaptado a consumir grãos, mas apenas folhas e que, por 

intermédios de manobras produtivistas, foram forçados a engolir mais milho quanto 

possível; e é fonte de açúcares industrializados, conservantes químicos, plásticos, 

combustível entre outros, como cita Pollan (2007, p. 26-27): 

 

Leia os ingredientes na embalagem de qualquer alimento processado e, contando 

que saiba decifrar os termos químicos que o disfarçam, milho é o que você 

encontrará. Para amido modificado e não modificado, para xarope de glicose e 

maltodextrina, para frutose cristalina e ácido ascórbico, para lecitina e dextrose, 

ácido lático e lisina, para maltose e HFCS, para MSG e poliálcoois, para a cor 

caramelo e goma xantana, por tudo isso, leia-se milho. Num supermercado médio 

norte americano, é possível encontrar cerca de 45 mil itens e mais de um quarto 

deles atualmente contém milho. Isso também vale para os itens não comestíveis: 

tudo, da pasta de dentes até os cosméticos e as fraldas descartáveis, sacos de lixo, 

produtos de limpeza, fósforos e pilhas, até mesmo a película brilhante que 

recobre a capa da revista na banca: milho. [...] Na realidade o próprio 

supermercado ï as divisórias e folhas de material prensado, o linóleo, a fibra de 

vidro e os adesivos com os quais as instalações foram construídas ï consiste de 

alguma forma, numa manifestação do milho. 

 

Se buscássemos nos ingredientes dos alimentos processados e ultraprocessados 

no Brasil encontraríamos uma realidade muito semelhante àquela que Pollan expôs para os 

EUA. Ingredientes como ñamido modificado e n«o modificado, §cido ascórbico, para 

lecitina e dextrose, ácido lático e lisina, para maltose e HFCS, para MSG e poliálcoois, para 

a cor caramelo e goma xantanaò, etc. tamb®m est«o presentes em muitos dos ñalimentosò 

que encontramos nas prateleiras dos supermercados brasileiros do Oiapoque ao Chuí. Isso 

sem falar nas mais variadas carnes de animais criados em confinamento e alimentados com 
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rações em que o milho também está presente. No caso dos Xakriabá, Patrícia Lisboa 

Santos, nutricionista que trabalhou no território e foi entrevistada em 2012 por Souza, 

Oliveira e Sousa (2013, p. 18), considerou: 

 

Hoje o Xacriabá está se alimentando de enlatados, congelados, embutidos 

(mortadela, salsicha e linguiça), produtos industrializados (salgadinhos, pirulitos, 

balas, biscoitos recheados, refrigerantes, sucos industrializados) consumo de 

verduras e frutas comercializadas na cidade. 

 

Dos alimentos que ela citou é possível, mesmo sem ver os rótulos quando é o 

caso, supor que a maior parte tem na sua composição ingredientes transformados do milho. 

Ou poderíamos dizer alimentos que têm dentre seus ingredientes alguma performance de 

milho, em especial, do milho comprometido com o agronegócio. 

Diante de tal complexidade de interações com os seres-humanos desde os povos 

indígenas e campesinos, que lutam pelo resgate de variedades crioulas, pela valorização das 

epistemologias e ontologias envolvidas na domesticação tradicional do milho, pela não 

dependência e autonomia frente às cultivares dominadas por multinacionais; mas também 

diante da pressão mercadológica do agronegócio, da força como commodity na balança 

comercial de grãos brasileiros, na multiplicidade de usos agrícolo-industriais, diante de 

tudo isso, de tamanha ambiguidade, o milho é o protagonista. Como bem perguntaram 

Kirksey, Schuetze e Helmereich (2014, p. 2): ñQuem se beneficia, quando as esp®cies se 

encontram?ò. E assim, poder²amos questionar: Quem se beneficia no encontro entre o 

milho e os Xakriabá? 

 

1.3.3 Escrita de formiga 

 

Feito esse mise en place, fica indicado porque o milho é considerado o actante 

focal
34

 nessa tese. Toda a diversidade de realidades com as quais as performances de milho 

podem interagir no mundo Xakriabá é base suficiente para a descrição de uma rede 

sociotécnica ricamente complexa. Continuar inspirada na formiga míope, farejadora de 

rastros e trabalhadeira me ajudou a manter o olhar atento para identificar espaços, rotinas, 

memórias, práticas por onde o milho agia junto dos Xakriabá. Esse foi o enredo que deu 

suporte à descrição dos meus dados nos vários cadernos de campo. Foi importante ter 

                                                 
34

 Actante focal é uma expressão utilizada pelo autor Michel Callon (1986) para se referir aquele actante por 

onde se inicia o processo de estruturação da rede sociotécnica. Ele está relacionado com os interesses e as 

ações dos outros actantes da rede, assumindo, assim, papel central nesta. 
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sempre o olhar atento para o milho, mas também atento ao cotidiano Xakriabá. Era 

necessário ter o cuidado de manter a simetria do olhar e levar a sério agências dos não 

humanos, mas também dos humanos. Ou seja, me interessava observar o que emergia a 

partir do encontro entre os dois, milho e Xakriabá. 

Passado o tempo de campo, era hora de revisitar a experiência vivida a partir da 

releitura e imersão nos dados anotados nos cadernos e mantidos nas minhas memórias. 

Durante muito tempo eu me senti afogar em meio a tantas informações. Eu me sentia como 

uma formiga que acabava de cair em um ambiente repleto das mais diversas folhas e 

cheiros, longe da sua trilha. O feromônio da trilha
35

 estava difícil de identificar em meio a 

tantos odores. De certo modo me senti reconfortada ao ler o relato de Latour (2012, p. 77) 

ao dizer que se sentir afogado no ñdil¼vio de dadosò era algo inevit§vel para algu®m que 

estivesse se dedicando a fazer um trabalho ANT. Por fim, a solução encontrada para 

conseguir escapar do afogamento e encontrar energias para voltar a nadar rumo aos rastros 

dos meus actantes foi voltar a exercitar o olhar focado. Nesse momento, o foco deveria 

estar sobre meus dados para identificar as categorias que deles emergiam, categorias locais 

e não minhas. Com isso, eu buscava identificar quem estava mostrando sua força naquele 

encontro, naquele evento cosmopolítico, que eu pude testemunhar e que estava dedicada a 

descrever.  

Antes da descrição da rede poder emergir, era necessário identificar as ações, as 

relações, as alianças, os movimentos de translação. Essa seria a parte mais trabalhosa do 

processo da descrição. Nesse sentido, é válido justificar minha escolha de escrita baseada 

numa narrativa que utiliza a primeira pessoa com objetivo que deixar de lado a escrita 

impessoal e neutra que eu estava acostumada a fazer até então na agronomia. Uma escrita 

impessoal que traz como pressupostos a concepção de que a ciência é um domínio puro, 

neutro, distinto e distante da política (LATOUR, 2000; 2001; 2012). Ao optar por esse tipo 

de narrativa eu pretendo possibilitar ao leitor se aproximar das sutilezas do campo 

etnográfico que me afetaram com seus gostos, cores, tatos e etc. Para isso, em vários 

momentos utilizarei da textura descritiva registrada nos cadernos de campo.  

Essa opção, arriscada eu compreendo, é, para mim, uma libertação. Com ela eu 

me sentia livre para participar, para viver no meu complexo corpo-mente a pesquisa com a 

                                                 
35

 Feromônios são substâncias químicas, conhecidas como semioquímicos, produzidas por diversos 

organismos, entre eles os insetos, como forma de comunicação intra e interespecífica. Existem entre os 

insetos várias classes de feromônios utilizados em diferentes situações como os feromônios sexuais, 

feromônio de ataque, feromônio de agregação e entre outros o feromônio de trilha produzido pelas formigas 

para marcação da trilha e orientação das outras formigas no caminho entre a fonte alimentar e o ninho do 

formigueiro. 
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qual eu me comprometia durante anos e não meses. Por que não dizer para toda a vida. 

Agora eu não precisava mais temer a crítica de escrever como alguém da área de humanas, 

algo que aconteceu durante o mestrado, pois aqui estava eu. Quando em alguns momentos 

de reflexão eu parava para pensar na rede que se estava se performando em minha vida, eu 

via alianças improváveis, mas para mim muito frutíferas. Era muito bom experimentar o 

gosto da mistura entre agronomia, entomologia, educação, antropologia, etc. Isso para citar 

apenas os campos acadêmicos. Mas havia nessa rede muita coisa mais que os Xakriabá 

estavam me ensinando, algumas que podem e outras que não podem ser ditas. Esta tese se 

firmava como o maior dos encontros ï evento cosmopolítico ï que eu tive oportunidade de 

vivenciar até então. Mesmo com as limitações em expressar isto em texto, a expectativa é 

nesta narrativa compartilhar e descrever da melhor forma possível tal experiência.  

 

1.4 Encontros da prática etnográfica 

 

Para seguir exercitando o olhar de formiga ANT que fareja rastros, os explora e 

descreve via texto, apresentarei ao fim de cada capítulo um recorte da rede sociotécnica do 

encontro entre o milho, a estiagem e os Xakriabá. Nas considerações finais apresentarei 

uma descrição da rede completa. Com essa estratégia espero facilitar a análise de cada 

recorte feito nos capítulos, mas também proporcionar uma percepção completa e 

certamente mais complexa da rede sociotécnica ampla ao final. 

Neste capítulo, procurei apresentar as minhas performances-pesquisadora. 

Aspectos aliados a ela e alguns fundamentos teóricos que atravessam a tese, em especial, no 

que diz respeito às escolhas investigativas que fiz. Esse foi um capítulo um tanto 

metarreflexivo que apresentou pouco do mundo Xakriabá e do mundo do milho Xakriabá 

que eu pude conhecer pelas interações com eles. Mas, a partir do capítulo seguinte, esses 

mundos estarão em foco. Não digo, contudo, que vou desaparecer das narrativas, até porque 

isso seria impossível mediante o estilo de escrita que já apontei ter escolhido e por respeito 

à proposta da observação de fato participante que admite as afecções. Contudo, tratarei bem 

menos de mim e voltarei meu olhar de formiga para o actante focal milho e para 

determinados aspectos do cotidiano da vida Xakriabá que me foram compartilhados. De 

todo modo, inicio esse trabalho de descrição da rede com esse recorte no qual as 

performances-pesquisadora interagem com múltiplos elementos que compõem essa rede-

tese. 
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Para produzir a descrição das redes, utilizei o software NVivo, ferramenta 

importante para a análise de dados qualitativos (GUIZZO, KRZIMINSKI, OLIVEIRA, 

2003), auxiliando na indexação e na organização dos dados dos cadernos de campo. Depois 

da indexação, trabalhei nas construções textuais a partir do estilo de narrativas, que, por seu 

turno, geraram as descrições das redes que originaram os capítulos. Ao fim de cada capítulo 

são apresentados os recortes da rede completa, de modo a favorecer análises mais situadas e 

aprofundadas. Para a identificação dos actantes que mais deixaram rastros nas descrições 

das redes, foram utilizadas tabelas em Excel e produzidos rankings que possibilitaram as 

análises dos recortes ao final de cada capítulo. O conjunto das redes descritas em cada um 

dos capítulos foi reunido nas considerações finais.  

Considerando este recorte da rede sociotécnica entre o milho, a estiagem e os 

Xakriabá, é possível identificar a centralidade da pesquisadora com fortes interações com 

os seguintes actantes que apresentaram maior emergência na descrição: milho, Xakriabá, 

Latour, campo etnográfico e educação. Estas maiores emergências são compatíveis com as 

relações e com as associações apresentadas e descritas neste recorte da rede. Desse modo, é 

totalmente compreensível que os actantes focais milho e Xakriabá tenham assumido o 

protagonismo. Na sequência, Bruno Latour, como uma importante referência bibliográfica, 

toma seu lugar na terceira colocação. Em seguida, o campo etnográfico e a educação 

entram como importantes áreas de formação e de ação para a pesquisadora e para esta tese.  

Em continuidade, as relações mais fortes da pesquisadora se deram em ordem 

decrescente com os actantes: cultura antropológica, tese, ciência xakriabá, Stengers, 

ciência ocidental, Duci, etnografia, roça, Sr. Bioi, agronomia e Dona Mera. Tal sequência 

de emergências na descrição também se faz coerente com as interações vivenciadas e 

descritas. Outros actantes como FIEI, mandioca, extensão, comida também se mostram 

visíveis pela densidade de rastros emersos na descrição. Já outros tiveram a visibilidade de 

seus rastros dificultada, apesar de fazerem ligações e poderem ser rastreados. Entre eles, 

estão: antropologia, cultura agronômica, campo agronômico, entomologia e Isaura. Nesta 

sequência de emergências, é possível identificar que práticas relacionadas à agronomia 

foram perdendo sua força e práticas relacionadas à etnografia foram mostrando rastros mais 

fortes, de maior interação com a pesquisadora. Apesar do ranking de emergências ter 

condições de proporcionar boas análises, é importante considerar que todos os actantes que 

aparecem na rede são importantes, pois agem e fazem ligações. Ainda assim, é válido 

avaliar que alguns estabeleceram relações mais fortes que outros com a actante 

pesquisadora.   
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Para os capítulos seguintes, que têm foco maior nos mundos que interessam à 

presente tese, as análises e as descrições deverão estar mais distantes da centralidade da 

pesquisadora e mais próximas de outros actantes importantes, passando sempre pela 

presença marcante do milho, dos Xakriabá e da estiagem. Como apresentado na introdução, 

o caminho da narrativa, que produziu esta tese, seguiu os encontros vivenciados pela 

pesquisadora em campo. Por isso, este primeiro capítulo a toma como central e também por 

este motivo não há como ela desaparecer das descrições. Contudo, a partir de então, as 

observações, as vivências e as descrições deverão extrapolar os limites de seu corpo ï ainda 

que presente ï, iniciando, no capítulo seguinte, o encontro com o território Xakriabá, com o 

semiárido e com a estiagem que se mostrou importante no transcorrer dos campos e tomará 

a centralidade do Capítulo 2. 
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2 BELEZAS E ESPINHEZAS DOS TONS DE CÁQUI: (CON)VIVENDO NO 

SEMIÁRIDO  

 

Foi então que chegamos ao lugar mais especial que eu conheci no Território Xakriabá. O 

roncador. Dentro da lapa o nome roncador parecia fazer todo 

sentido. Jorrava no auge da seca uma potência de água e o barulho 

podia ser sentido por dentro do peito. Ser surpreendida por aquela 

beleza escondida, vinda de dentro, me lembrou o que vejo desse 

povo. Um povo tímido, de poucas palavras, mas de coração muito 

acolhedor. Lembrou-me o que estou aprendendo a ver desse 

território, um ambiente aparentemente inóspito, seco, mas cheio de 

riquezas escondidas. Com uma biodiversidade forte, intensa em 

meio à seca. A cada momento eu via mais e mais belezas naquilo 

que parecia não ser bonito, ser duro e inviável à vida. Mas ali na 

verdade borbulhava muita vida e força!  

(Trecho do caderno de campo. Aldeia Barra do Sumaré, Território Xakriabá, 14 de julho de 

2016).  

 

 

Figura 8 - Dona Mera em caminhada para a roça de baixo no brejo. Aldeia Imbaúba, Território Xakriabá, 

julho de 2016. Foto: Rebeca C. Andrade. 

 

Esta imagem onde está dona Mera (Figura 8) ilustra o aspecto visual de boa 

parte do território Xakriabá durante muitos dos meses do ano. Um ambiente seco, de cor 
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cáqui aparentemente monocromático, com árvores sem folhas e poeira. Muita poeira. Isso 

porque o período da seca tem avançado sobre o das águas, em especial, nos últimos cinco 

anos de acordo com vários moradores e lideranças locais. Inclusive, essa temática foi 

bastante recorrente nas diversas interações durante os campos, seja com homens ou 

mulheres Xakriabá das mais variadas idades. 

Assim, o encontro com a seca se deu desde os primeiros momentos de campo. 

Até mesmo antes deles, quando buscava entender, junto às lideranças, se a pesquisa 

proposta lhes fazia sentido. O sentido existiu, mas sempre a tentativa era falar, estritamente, 

sobre as roça e a alimentação Xakriabá, a seca requisitava seu lugar nas conversas. Com o 

passar dos campos e o aprendizado de voltar às categorias locais, percebi que a seca era 

uma realidade de longa data no território Xakriabá, e era mais referida por Estiagem. A 

estiagem, ao contrário da seca, parecia trazer consigo uma relatividade maior, que imprimia 

à sua força um caráter momentâneo, apesar de imprevisível e sempre presente.  

No geral, é mais fácil percebermos as espinhezas do que as belezas da estiagem. 

Pelo menos para pessoas como eu, que vivem em lugares onde a estiagem não atua de 

forma tão marcante. E os meus estranhamentos foram enormes. Para uma agrônoma, que 

vive óna ro­aô, era muito dif²cil lidar com a estiagem e ver as plantas nos campos morrendo, 

literalmente, por falta dô§gua. Sobre esse sentimento posso falar com seguran­a, mas havia 

sentimentos de outras pessoas que pude perceber, mas que não tenho a competência dos 

estudos de psicologia para analisar com profundidade. Contudo, uma palavra emergiu com 

frequ°ncia dos sentimentos Xakriab§ em rela­«o ¨ estiagem: ñesmorecerò. Mais do que 

esmorecer, eu ouvi in¼meras vezes que ñnão se podia deixar esmorecerò.  

Esmorecer significa se deixar abater. Desde o primeiro campo, propriamente, 

em fevereiro de 2016, a preocupação com a chuva que há 12 dias não voltava e que já 

estava fazendo os milhos nas roças amarelarem era constante. Havia no ar uma tensão pela 

volta da chuva. Na esperança de que ela enfraquecesse a estiagem e salvasse as roças. 

Entretanto, não houve chuva em fevereiro e a estiagem continuava a agir intensamente, 

insistindo em fazer com que as pessoas esmorecerem. Contudo, o que se observava era 

muita resistência. Muita gente que não se deixava esmorecer. 

Resistência é um termo muito relevante para o mundo Xakriabá. Isto porque, 

para os Xakriabá, a luta não para. Não há ponto de chegada. Essa é uma característica forte 

tanto entre os óvelhosô, como entre os ójovens guerreirosô. £ ponto de reflex«o constante nas 

atividades coletivas. Localmente, resistência e luta são palavras que andam juntas, antídotos 

contra o esmorecimento, que têm sempre lugar nas discussões sobre a vida Xakriabá. Por 
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exemplo, durante atividade organizada pela Universidade Popular dos Movimentos Sociais 

(UPMS)
36

 em 2016 no território, Sr. Hilário (01/02/2016, aldeia Sumaré 1), importante 

personalidade desse povo, comentou sobre a import©ncia de todos ñhonrar o nome dos 

guerreiros e mártir. Tem que dar continuidade na luta pela união e participação das 

juventudes e no interc©mbio e ajuda ¨ outros parentesò. No mesmo evento, Sr. Valdemar da 

Prata (aldeia Sumaré, 10/02/2016) refor­ou: ña luta ® uma heran­a deixada de pai pra filho, 

de av¹ para netoò.  

Sobre as lutas para manutenção e para melhoria da educação escolar indígena 

diferenciada, Sr. Valdinho (02/02/2016), grande liderança política Xakriabá da aldeia 

Barreiro Preto, considerou: ña universidade ® um espa­o que precisa ser ocupado pelos 

indígenas. Os desafios são muitos. Nós já tivemos muitos avanços, mas a luta nunca pode 

esmorecer, porque tem muita coisa para alcan­ar aindaò. E agregou que ña luta nunca pode 

esmorecerò, isso ®, para os Xakriab§, resistir. E por ser ñdeixada de pai pra filho, de av¹ pra 

netoò, como disse Sr. Valdemar, ela n«o para, ® cont²nua. Assim, seguir resistindo ® parte 

do ser Xakriabá.  

Resistência, nos escritos de Latour, é condição igualmente importante às 

realidades. Para Latour (2000), realidade é aquilo que resiste, que consegue se manter 

estável. Assim, resistir é existir. Laura Rival (2009), no mesmo sentido, utiliza outro termo 

bastante coerente com a dimensão da resistência para os Xakriabá: resiliência. A autora 

analisa que o termo resiliência foi levado para a ecologia a partir da física, na qual se 

relacionava à capacidade de alguns materiais em retomar sua forma após alguma ação de 

deforma­«o, ñsin¹nimo de elasticidadeò (ibid., p. 297 ï tradução nossa). Para Rival (2009, 

p. 293, tradu­«o livre), este se tornou um conceito importante porque leva em conta que ños 

conhecimentos locais ï ou inteligência indígena ï fundamentalmente, dependem do 

aprender a aprender em ambientes vivosò, ou seja, do aprender a lidar com os outros ï 

sejam eles humanos ou não humanos ï para seguir resistindo.  

Nesse sentido, o termo resistência, que deverá emergir inúmeras vezes no 

presente texto dada a sua importância para o mundo Xakriabá, também mobilizará, 

sinergicamente, dimensões dos significados dados por Latour (2000) ao resistir ï como 

esforço que possibilita à realidade existir, se manter estável e, portanto, rastreável ï e por 

                                                 
36

 De acordo com UPMS (2019, p. 1), ñA Universidade Popular dos Movimentos Sociais (UPMS) nasce no 

Fórum Social Mundial (FSM) de 2003, espaço de encontro e intercâmbio dos movimentos sociais. A UPMS 

surge para articular os conhecimentos diversos, fortalecendo novas formas de resistência e contribuindo para a 

reinvenção da emancipação social, entendida aqui como a base em que projetos plurais transformam relações 

de poder em rela­»es de autoridade partilhadaò. Mais informa­»es podem ser encontradas em Santos (2006). 
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Rival (2009) à resiliência ï na capacidade de se retomar a condição inicial após as ações de 

alguma força contrária. É válido considerar, ainda, a dimensão cosmopolítica que perpassa 

as ações de resistência. A resistência é o que permite também o interstício, a diminuição do 

ritmo. Possibilita a manutenção das fronteiras dos mundos que se encontram. É, portanto, 

uma ação política que demanda grandes esforços (STENGERS, 2005a, 2018). Articula-se a 

esses esfor­os a dedica­«o ao ón«o esmorecer Xakriab§ô. 

 Retomando aquele mesmo fevereiro de 2016, em conversa com Dé do Barreiro 

Preto (03/02/2016), ele falava sobre as dificuldades enfrentadas com a estiagem nos 

plantios e da esperan­a refor­ada pela ¼ltima chuva de janeiro. D® disse que havia ñperdido 

uma roça inteira e grandinha de milho no ano passado pela falta de chuva no momento que 

as bonecas do milho
37

 precisaram. As plantas n«o suportaram o sol de dezembroò e 

desfaleceram. E completou: ñmesmo assim a gente continua, não pode esmorecer! E a 

chuva de agora deu mais esperan­aò. 

Diante dos inúmeros relatos relacionados ao esmorecimento, era possível 

perceber que lutar para resistir e não esmorecer era algo a ser aprendido. Os ensinamentos, 

para isso, são constantemente reiterados pelos mais velhos, seja em momentos coletivos, 

como realizado pelas lideranças no evento apresentado acima, seja nas relações cotidianas. 

É o que se pode perceber na interação entre Sr. Bioi e sua neta de cinco anos. Numa tarde 

de julho, estávamos almoçando juntos na varanda da casa de dona Mera e Sr. Bioi. A neta 

deles estava mostrando um machucado na mão para o avô e Sr. Bioi disse que ela não 

poderia ñrelarò
38

 o milho por causa do machucado. Depois disso ele perguntou se ela ia 

plantar milho. Ela respondeu que n«o, porque ñnão ia dar mesmoò (Neta de Sr. Bioi, 

Imbaúba, 17/07/2016). Ela estava desiludida com a atividade da agricultura, estava 

esmorecida. Houve um momento de silêncio, seguido por risadas gerais. Na sequência, Sr. 

Bioi (Imba¼ba, 17/07/2016) respondeu que ñtem que plantar simò. Ele queria que a neta 

soubesse que era importante seguir plantando mesmo com o tempo ruim e as poucas 

colheitas, ou seja, não se podia deixar esmorecer.  

Assim, junto do esmorecimento, a resistência, o ñn«o esmorecerò, est§ 

frequentemente associada. Em especial, para as pessoas que já não são mais consideradas 

tão jovens. Luiz e Duci, em conversa durante a janta, demonstraram preocupação com os 

mais novos. Eles disseram que acham que os mais novos sofreriam mais se tivessem de 

passar pelas dificuldades que eles passaram quando eram jovens. Luiz (Imbaúba, 

                                                 
37

 Parte reprodutiva feminina do milho presente na estrutura que formará a espiga.  
38

 Relar = ralar. 
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13/10/2016) disse: ñeles esmorecem mais e se tiver que passar dificuldade igual nós vão 

sofrer, mas n«o morre n«oò. Duci (Imba¼ba, 13/10/2016) deu um exemplo ao falar de suas 

ñalunas mo­onas que ralaram a m«o ao relar o milho na aulaò dela. Ao analisar o acidente 

que a esposa contava, Luiz (ibid.) disse: ñeles v«o precisar aprender, porque amanh« n«o 

sabemos se a situa­«o vai estar melhor ou pior do que agoraò. 

No resistir, a fé apareceu em diferentes momentos como característica 

importante daqueles que não se deixam esmorecer. De celebrações religiosas 

acompanhadas a conversas cotidianas, a fé se mostrou estar associada àquilo que faz com 

que os agricultores e as agricultoras Xakriabá sigam plantando mesmo na presença forte da 

estiagem. Em uma dessas conversas cotidianas, Sr. Bioi (Imbaúba, 18/04/2016) disse que 

tinha ñf® que essa fase mudeò. Ele falou sobre sua experi°ncia em outras fases/®pocas ruins 

e sobre as mudanças que fortalecem a esperança de alteração do tempo/clima. Ele contou 

que já houve tempos difíceis também pelo excesso de chuva, com muita perda de mandioca 

e de feijões. Conversamos sobre a agricultura e sua necessidade de equilíbrio do clima. Ao 

concordar com a necessidade desse equilíbrio Sr. Bioi trouxe a fé e a figura de Deus como 

agentes desse controle.  

Em outro exemplo de conversa cotidiana, Claudinho ï que já migrou várias 

vezes para o estado de São Paulo para trabalhar nas lavouras, conseguir recursos 

financeiros para a família e voltar para sua vida de agricultor no território ï e sua tia 

Jaqueline, de 84 anos, disseram que plantaram e continuam plantando porque gostam e pela 

fé de que tempos melhores virão. É a resistência daqueles que não se deixam esmorecer. 

O ato de não esmorecer, como força de resistência do povo Xakriabá, é 

composto, como vimos, pela luta, pela fé e também pelo que aprendi ser o saber esperar. 

Durante um campo, em julho de 2017, eu e minha amiga Carol, recém-chegadas a São João 

das Missões, aprendemos muito com o nosso corpo a importância, naquele ambiente, de 

saber esperar. Conseguimos um espaço no carro de Zé Bode para ir até a aldeia Imbaúba, 

onde residiríamos por alguns dias. Zé Bode informou que deveríamos sair da cidade por 

volta do meio-dia. E foi aí que a palavra espera começou a fortalecer sua ação. Começamos 

a espera às 10h, depois de ter passado mais de 12 horas em deslocamento. Entre conversas 

sobre a viagem, junto a conhecidos do FIEI e da Imbaúba que passavam por ali, seguimos 

esperando. Esperamos também ao perceber aumentar o número de passageiros daquela 

pequena picape. Passageiros que vinham com compras. Sacolas e mais sacolas. Saco de 

milho, farinha, carnes, produtos de limpeza. Havia muitas materialidades conversando ao 
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redor daquela picape. Todas prontas para zarpar, mas seu impulso ao deslocamento era 

impedido pela espera. 

ñEstamos esperando o que?ò, perguntava a mim minha companheira de viagem 

aflita. ñN«o seiò, dizia eu observando atenta a cena. ñAcho que estamos esperando aquele 

senhor que saiuò, eu refletia. Mas ele chegava e quando perceb²amos outro passageiro se 

retirava do posto atrasando a sa²da. E eu dizia para Carol: ñisso ® que ® entrada em campo... 

oportunidade melhor que essa pra entrar rapidamente no tempo do campo n«o temò. Ela, 

cansada e impaciente, respirava fundo. E Zé Bode ora chegava parecendo que íamos sair, 

ajeitava algumas sacolas e saía novamente. Momentos depois, outro passageiro vinha com 

mais sacolas e Carol perguntava: ñmas gente, vai caber isso tudo? N«o vai dar pra gente ir 

n«o!ò E eu respondia: ñvai ter que dar... sen«o como ® que a gente vai? Fica tranquila que 

se ele falou que dava pra gente ir com ele vai ter um jeito... ele vai resolverò. Eu tentava 

tranquilizá-la, mas já começava a imaginar alternativas caso não desse pra irmos naquele 

carro. 

Dona Leu, uma das irmãs de dona Mera, também iria com Zé Bode. Ela nos 

chamou para sentar em cadeiras que ficam estrategicamente posicionadas à frente do 

supermercado para abrigar os ñesperadoresò. Sentamo-nos algumas vezes, mas até ficar 

sentadas já estava cansando. Enquanto esperava, ela se levantava, saia para perto, comprava 

algo pra comer e, de forma aparentemente leve comparada a nós duas, esperava. Zé Bode 

também nos recomendava sentar, que parecia significar nos dizer acalmem-se enquanto 

esperam, pois é importante saber esperar.  

E foi aí que eu falei para Carol: ñPensa bem, o que significa pra essas pessoas 

saber esperar? O que significa saber suportar com a máxima leveza possível o esperar? 

Significa resistir, n«o ® mesmo? Afinal, tem cinco anos que eles est«o vivendo em esperaò. 

N«o ® qualquer ñesperadorò que suporta esperar mais de cinco anos pra voltar a colher. N«o 

® qualquer ñesperadorò que consegue superar a ansiedade e o cansa­o que a espera causa e 

vem causando, pois ela ainda não chegou ao fim. Esse esperar que nós estávamos 

vivenciando era ínfimo perto do que essas pessoas tiveram de aprender a esperar. Mas, para 

nós, vindas de um mundo a cada dia mais frenético, acelerado e regado a urgências 

instantâneas, esse esperar era demais, era muito sofrido. Ali, nós começávamos a 

compreender que esperar é fundamental para quem vive e resiste à estiagem.  

Por fim, nessa introdução, voltamos à epígrafe utilizada no início deste capítulo 

que faz referência a uma reflexão que fora desperta ao me deparar com a potência da água 

jorrada pelo roncador diante de um paredão de calcário escondido em meio à paisagem seca 
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de julho. Uma reflexão que me levou a enxergar a força e, ao mesmo tempo, a brandura e a 

vida que pulsam dentro do coração desse território. Território que, num primeiro olhar, 

pode parecer monótono na sua aridez de cor cáqui. Porém, o que o tempo de contato e de 

mergulho na vida não humana e humana desse território semiárido, onde a estiagem é um 

agente importante, permitiam ver foi, ao contrário da monotonia monocromática, muita 

diversidade e complexidade de cores, de sentidos, de experiências e de conhecimentos. 

Antes, porém, de mergulhar nos contornos e cores da estiagem no território Xakriabá, 

precisamos visualizá-lo melhor. 

 

2.1 No chão da aldeia 

 

Os estudos etnológicos têm por hábito dividir as sociedades indígenas por 

§reas, ñcomo recurso did§tico que permita relacion§-las com situações específicas e ao 

mesmo tempo chamar a aten­«o para sua diversidade culturalò (MELATTI, 2016a, p. 1). 

Nesse sentido, a América do Sul é frequentemente dividida nas terras altas, andinas e terras 

baixas, entre elas, as localizadas no território brasileiro. Dentro da área das terras baixas no 

que se refere ao território brasileiro, Melatti (2016a) propõe uma divisão baseada em 

estudos etnológicos recentes. Nessa sua proposta, os Xakriabá fazem parte da área que o 

autor denomina Atlântico Meridional Leste (MELATTI, 2016b) (Figura 9).  
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Figura 9 - Mapa da área etnográfica Atlântico Meridional Leste onde se encontram os Xakriabá. Fonte: 

Melatti (2016b, p. 2). 

 

A área onde Melatti (2016b, p. 1) insere os Xakriabá tem relação com povos 

tais como os Pataxó, Pataxó Hã Hã Hãe, Maxakali, Tupiniquim, Krenak, entre outros. Para 

o autor, essa regi«o formou ñuma esp®cie de óbols«oô que permaneceu mais tempo que o 

restante da faixa costeira do Brasil imune à ocupação pelos povoadores de origem 

europeiaò pela resist°ncia ind²gena encontrada na regi«o. Por®m, em momentos seguintes,  

 

[...] a expansão da pecuária pelo vale do rio São Francisco, a exploração dos 

minerais preciosos em Minas Gerais, os estabelecimentos agrícolas litorâneos no 

Recôncavo Baiano e no centro do Espírito Santo foram pouco a pouco apertando 

o cerco dessa área, de modo que, no decorrer do século XIX tiveram lugar os 

momentos decisivos de sua ocupação. (MELATTI, 2016b, p. 1) 
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Assim, fatores históricos marcantes no processo de colonização da região 

propuseram a Melatti essa junção. Contudo, por mais que seja interessante visualizar 

relações como essas de agrupamento, é válido também confrontar o estabelecimento de 

fronteiras muito rígidas, que impeçam, por exemplo, a fluidez dos Xakriabá, no caso, para 

outras relações com outros povos indígenas que não estão nessa área. Sobre problemas 

relacionados às fronteiras rígidas das áreas etnográficas, Cavalcanti-Schiel (2014) questiona 

a divisão de terras altas e baixas, utilizando, para isso, estudos de populações indígenas da 

Amazônia que, de acordo com o autor, vivem de forma fluida nas duas fronteiras culturais. 

Desse modo, podemos considerar outras relações dos Xakriabá com povos de outras 

regiões. Santos (2010), por exemplo, relaciona os Xakriabá com os povos do Nordeste, e os 

estudos de linguística relacionam os Xakriabá com seus parentes mais próximos Xavante e 

Xerente. Os Xakriabá hoje falam, predominantemente, português. Um português que 

poderia ser considerado português-indígena ao modo como Gorete Neto (2012) se refere. O 

português Xakriabá mantém a presença de algumas palavras na língua nativa Akwén, 

dialeto Xakriabá. O Akwén é da família linguística Jê e tronco linguístico Macro-Jê 

(ALMEIDA, 2006; SILVA, 2009).  

A família Jê abrange as línguas Akuén, Apinayé, Kaingáng, Kayapó, Panará, 

Suyá, Timbira e Xokléng (SILVA, 2009; ISA, 2016c), e a língua Akuén se divide em três 

dialetos: Xavante, Xerente e Xakriabá. A pressão colonialista se fez muito presente, 

reprimindo fortemente o Akwén-Xakriabá ao português, em especial, por ação dos 

missionários durante as catequizações. A busca pelo resgate da língua tem sido feita por 

lideranças Xakriabá junto aos mais velhos e parentes de outras etnias também falantes da 

língua Akwén, mas de outros dialetos, como os Xavante do Mato Grosso e Xerente do 

Tocantins, na esperança de retomá-la (ALMEIDA, 2006).  

Silva (2009, p. 51) cita um mapeamento de etnias da família Jê bastante 

diverso. São eles: 

 

Timbira (Canela, Krinkati, Pukobyé, Krenjé, Gavião, Krahô), Kayapó 

(Kubenkraken, Kubenkranõti, Mekranõti, Kokraimoro, Gorotire, Xikrin, 

Txukuhamãe), Xerente, Karajá, Xavante, Xakriabá, Apinayé (hoje tido como 

grupo Timbira), Suyá, Kreen-Akarôre, Kaingang e Xokleng. O tronco maior 

Macro Jê incluiria ainda os Pataxó, Bororo, Maxacali, Botocudo, Kamaka, Kariri, 

Puri, Ofaié, Jelikó, Rikbatsá, Guató e Fulniô. 

 

Nessa citação, podemos analisar a diversidade de povos com tradição 

semelhante dentro do mesmo tronco linguístico Macro Jê, mas também na família Jê. Entre 
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as etnias Jê que Silva (2009) cita, há representantes em quase todas as regiões do Brasil, 

com exceção da região Nordeste (ISA, 2016c). O grande grupo dos Timbira, por exemplo, 

tem habitantes que vão de regiões do sul do Maranhão, leste do Pará, ao norte do Tocantins. 

Entre os Timbira estão os Apinayé no Tocantins, os Canela, Krinkati (Krikati), Pukobyé 

(Gavião Pykopjê) e Krenjé (Krenyê) no estado do Maranhão, os Gavião (Gavião Parkatêjê) 

no Pará e os Krahô no Tocantins.   

Já o outro grande grupo Kayapó (Kubenkraken (Kuben-Kran-Krên), 

Kubenkranõti (Kararaô), Mekranõti (Mekrãgnoti), Kokraimoro (Kôkraimôrô), Gorotire, 

Xikrin, Txukuhamãe (Metyktire) habita regiões entre o Matogrosso e o Pará. Os Xerente 

estão localizados no Tocantins. Os Xavante no estado de Mato Grosso, assim como os Suyá 

(Kǫs°dj°). Os Kreen-Akarôre (Panará) entre os estados do Mato Grosso e Pará. Os 

Kaingang são representantes da região Sul e se distribuem entre os estados do Paraná, Rio 

Grande do Sul, Santa Catarina e São Paulo. Os Xokleng também localizados na região sul, 

no estado de Santa Catarina. E há, entre a família Jê, o povo que é nosso foco, isto é, os 

Xakriabá localizados em Minas Gerais e Bahia. O outro grupo citado por Silva (2009) 

como da família Jê, os Karajá, são considerados por linguistas atuais como pertencentes do 

tronco Macro Jê, mas não da família Jê (MUSEU DO ÍNDIO, 2016).  

Santos (2013) desenvolveu, na sua dissertação, um apanhado histórico muito 

cuidadoso dos povos Jê dos Gerais. O autor questiona a divisão das áreas etnográficas feita 

por Melatti, pois esta deixa de fora ña maior parte dos Geraisò (SANTOS, 2013, p. 116). 

Baseado nas conclusões do trabalho, o autor propõe a delimitação dos Gerais (Figura 10) 

como uma área cultural.  
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Figura 10 - Área dos Gerais estudada por Santos (2013). Fonte: Santos (2013, p. 85). 

 

Nas suas an§lises, Santos (2013, p. 316) verificou que ños principais povos 

indígenas que dominaram os Gerais foram os Xakriabá e os Akroá. Os primeiros 

dominando mais a porção sul e os segundo o norte, e a parte central (ou nuclear) dos 

Geraisò. O n¼mero de cita­»es aos Xakriab§ nas unidades fisiogr§ficas geraizeiras 

analisadas levou o autor a considerar os Xakriab§ como ña grande [etnia] dominadora dos 

Geraisò (ibid., p. 259).  

Santos (ibid.), ao reunir dados de diferentes autores, bases e fontes 

cartográficas, organizou a seguinte sequência de mapas (Figuras 10 e 11), na qual é 

possível observarmos os movimentos de migração e o genocídio de vários povos dos Gerais 

durante a colonização entre os anos de 1700 e 1900. 
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Figura 11 - Localização dos grupos étnicos indígenas nos Gerais de Planalto Central Brasileiro, por volta do 

ano de 1700. Adaptado de: Santos (2013, p. 298). 

 

Nesse mapa (Figura 11), é possível observar uma grande diversidade de povos 

indígenas na região dos Gerais, no Planalto Central Brasileiro. Havia a presença de povos 

de diferentes famílias linguísticas, mas a Jê era dominante. No mapa, é possível reconhecer 

também a dispersão dos Xakriabá [em destaque] pela área, ocupando regiões de norte a sul 

dos Gerais, entre o estado do Tocantins, Goiás e Minas Gerais. A proximidade com os 

Xerente, Akroá e Xavante é também marcante, o que talvez explique seu parentesco 

linguístico. Na figura abaixo (Figura 12) está em destaque a sequência entre os anos de 

1750 a 1900. 
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Figura 12 - Dinâmica da ocupação indígena nos Gerais pós-invasões Luso-Brasileiras. Fonte: Adaptado de 

Santos (2013, p. 300). 

 

 



100 

 

 

 

Ao analisar as imagens, é possível identificar a pressão da colonização sobre os 

povos da região, marcada por uma redução drástica, em especial, entre os anos de 1850 a 

1900. Com relação aos Xakriabá, é possível observar que os deslocamentos, certamente 

forçados pela pressão colonizadora, levaram ao estabelecimento desse povo de forma mais 

marcante no norte do estado de Minas Gerais por volta do ano de 1900. 

Sobre a forma­«o ®tnica ñmisturadaò que se estabeleceu no s®culo XIX, 

formando os atuais Xakriabá, o autor analisa:  

 

Os Cayapó se fizeram presentes na parte sul dos Gerais e até pelo menos o século 

XIX foram vistos e registrados por lá. É possível que parte desse grupo, como de 

outros que também viveram por lá como Gaíba, Jamela e Vermelho, tenham se 

juntado aos Xakriabá na antiga missão de São João dos Índios, que deu origem ao 

município de São João das Missões no norte mineiro. (SANTOS, 2013, p. 316) 

 

A mistura dos Xakriabá também com negros e mestiços foi descrita em 1817 

por Saint-Hilaire, naturalista francês que esteve no Brasil entre 1816 e 1822:  

 

[...] ¨s margens do rio S«o Francisco, óos óChicriab§sô, edificaram uma aldeia 

com o nome de S«o Jo«o dos ĉndiosô, e que s«o ódescendentes dos antigos 

habitantes deste pa²sô. Ele relata tamb®m que: óEsses ²ndios fundiram-se com 

negros e mestiços; todavia, por ocasião de minha visita, reclamavam do rei o 

privilégio de serem julgados por um dentre eles, regalia que a lei faz, creio, 

apenas aos ²ndios purosô. (Saint-Hilaire, 1850 apud SANTOS, 2013, p. 275) 

 

Os dados de Santos (2013) reforçam a relação histórica dos Xakriabá com o 

cerrado, segundo maior bioma da América do Sul localizado no Planalto Central brasileiro 

(MMA, 2018). O cerrado é habitado por povos indígenas que, atualmente, de acordo com 

Silva (2009), dividem-se em três famílias do tronco Macro Jê, a citar: Bororo, Cariri e Jê. 

Como cita Silva (2009, p. 50), o grupo lingu²stico Macro J° ® herdeiro ñde uma longa 

tradi­«o de povos origin§rios habitantes do cerradoò, especializados na ca­a de animais de 

pequeno porte (Figura 13). O autor considera que no cerrado, bioma brasileiro concentrado 

na região central do país, exista mais de 50 etnias indígenas (SILVA, 2009). 
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Figura 13 - Deda Xakriabá retira as penas do gavião caçado por Luiz para produção de cocar. Aldeia 

Imbaúba, Território Xakriabá, outubro de 2016. Foto: Rebeca C. Andrade. 

 

No território Xakriabá, o cerrado é o bioma mais marcante, apesar de fazer 

transição em alguns pontos com a caatinga (Figura 14).  

 

 

Figura 14 - Biomas nas 1) Terras Indígenas TI Xakriabá, 2) TI Xakriabá Rancharia, 3) TI Xakriabá 

(ampliação) e 4) Reserva Indígena RI Riachão/Luiza do Vale. Fonte: Adaptado de ISA, 2018. 

 

A complexidade do cerrado, para os Xakriabá, pode ser percebida pelo trecho 

abaixo em que os autores, que são jovens Xakriabá, descrevem várias denominações 

1 
2 

3 

4 
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baseadas em características relacionadas aos aspectos físicos e biológicos do ambiente e 

seus usos locais: 

 

No nosso território o ambiente do cerrado recebe diferentes nomes de acordo com 

os tipos de solo, tais como: tabuleiro - também conhecido como gerais é 

composto por terra arenosa, árvores de pequeno e médio porte, retorcidas e em 

sua maioria frutíferas e é também onde se encontra com facilidade as variedades 

de plantas medicinais; carrasco - é uma área bem fechada (de árvores trançadas e 

finas) e é raro encontrar plantas frutíferas; escalavrados - tem um solo cheio de 

pedregulhos com pouco acesso de árvores e as que existem são baixas e 

espinhosas como pau-preto, jurema e outras. (SILVA, SANTOS, SANTOS, 

2017, p. 21) 

 

Urban (1992 apud SILVA, 2009, p. 51) também relaciona diretamente o tronco 

Macro Jê e o grupo Jê com o cerrado brasileiro. Esse autor cita que: 

 

Toda a rede de línguas geneticamente filiadas ao tronco Macro Jê está 

concentrada na parte oriental e central do planalto brasileiro. O grupo central dos 

Jê, cuja radiação supomos ter-se iniciado há uns 3 mil anos, está localizado entre 

populações com relações mais afastadas a leste e a oeste. Da distribuição 

depreende-se que esse grupo de Jê propriamente dito teria se originado em algum 

lugar entre as nascentes dos rios São Francisco e Araguaia, possivelmente nas 

proximidades do grupo Jê Central, atualmente extinto, conhecido como Xakriabá.  

 

Nessa citação de Urban há uma questão que não pode passar despercebida, que 

é sua referência aos Xakriabá como etnia extinta. Essa consideração já não era real para a 

época de sua escrita, pois, em 1987, a área dos considerados caboclos de Sr. São João já 

tinha sido homologada como terra ind²gena (SANTOS, 1997). Esse ñlapsoò talvez estivesse 

relacionado a análises antropológicas recorrentes no século XX que consideravam o 

aculturamento
39

 um fato que levaria à extinção dos índios no Brasil, ignorando os 

processos das ressurgências, das emergências das identidades indígenas que têm se 

fortalecido nos últimos anos (SANTOS, 2010). Apesar de realmente considerada extinta no 

século XVIII, o reaparecimento de registros oficiais no final da década de 1960 já havia 

levado a Funai
40

 a reconhecer os Xakriabá como povo emergente ou ressurgente 

(SANTOS, 2013). Para os Xakriabá, a denominação indígena é algo recente, pois eles já 

estavam acostumados a ser chamados caboclos ou gamelas (SANTOS, 1997). Sobre isso, 

Melatti (2016b, p. 8) cita:  

 

                                                 
39

 De acordo com o dicion§rio Aur®lio (1988, p. 14), aculturamento ou acultura­«o trata da ñinterpenetra­«o 

de culturas; do conjunto de fenômenos provenientes do contato direto e contínuo de grupos de indivíduos 

representantes de culturas diferentesò. 
40

 Fundação Nacional do Índio. 



103 

 

 

Não há unanimidade e nem precisão nos relatos de viajantes quanto à identidade 

dos índios da missão. Dentre os cronistas, houve quem os chamasse de caiapós ou 

genericamente mansuetos (mansos) no século XVIII, e de xacriabás no século 

XIX, etnônimo que Curt Nimuendajú utilizou no seu Mapa Etno-histórico, no 

qual provavelmente a FUNAI se respaldou para adotá-lo. Mas os herdeiros dessa 

terra regionalmente eram chamados e se chamavam de caboclos e de gamelas. 

Mantiveram o controle da terra em comum, sem dividi-la em lotes, embora cada 

qual fizesse uso de uma parcela para morar, fazer roça e criar animais. Ao longo 

dos anos permitiram a entrada de indivíduos que chamavam de baianos, para usar 

a terra, manter suas famílias, com os quais até mesmo faziam uniões 

matrimoniais. Essas permissões, entretanto, eram dadas sem que perdessem o 

controle sobre a terra. 

 

Ainda assim, da citação de Urban (1992 apud SILVA, 2009) é válido reter o 

possível período desde quando os Xakriabá devem habitar a região, aproximadamente 3 mil 

anos, e sua forte relação com o cerrado e o rio São Francisco. Essa é justamente a região 

onde se posicionam a Terra Indígena Xakriabá,
41

 Terra Indígena Xakriabá Rancharia e duas 

áreas em processo de retomada, que são a ampliação da TI Xakriabá dentro da área do 

Parque Nacional Cavernas do Peruaçu e a área de Riachão/Luiza do Vale, com parte do 

território dentro do Parque Estadual Serra Nova, próximo ao município de Porteirinha 

(Figura 14) (ISA, 2015). 

As Terras Indígenas Xakriabá e Xakriabá Rancharia se localizam dentro dos 

limites dos municípios de São João das Missões e Itacarambi. Contudo, a maior parte das 

§reas homologadas ® parte do munic²pio de S«o Jo«o das Miss»es, ño que corresponde a 

quase 80% do munic²pio de S«o Jo«o das Miss»es, que tem no total 67.800 hectaresò 

(SANTOS, BARBOSA, 2012, p. 78). A Terra Indígena - TI Xakriabá, que tem 46.415 

hectares, foi homologada em 1987, e a TI Xakriabá-Rancharia, de 6.798 hectares, foi 

homologada em 2003 totalizando, aproximadamente, 53 mil hectares em áreas 

homologadas (Figura 15). 

                                                 
41

 Território Indígena é considerado a porção de terra tradicionalmente ocupada pelos povos indígenas. Terra 

Indígena, por sua vez, é uma denominação associada à porção de terra que passou pelo processo formal de 

regulação fundiária denominado Demarcação, sendo assim reconhecida pelo governo brasileiro. Desse modo, 

tradicionalmente, o Território Indígena pode se estender à Terra Indígena, pois o primeiro é determinado pelo 

reconhecimento de ocupação tradicional, e não necessariamente formal. Essa especificidade conceitual alerta 

para um substrato importante da questão política imersa nos processos de demarcação de Terras Indígenas no 

Brasil, que são as lutas por reconhecimento dos Territórios Tradicionais. Lutas estas cheias de entraves e 

consideradas um dos maiores desafios enfrentados pelas populações indígenas atuais. 
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Figura 15 - Localização das Terras homologadas TI Xakriabá e TI Xakriabá Rancharia. Fonte: Santos e 

Barbosa (2012, p. 6). 

 

São João das Missões tem como referência a região do norte do estado de 

Minas Gerais, próxima à divisa entre Minas Gerias e Bahia. Com relação aos aspectos da 

bacia hidrográfica, a área se encontra na região do Alto-Médio São Francisco 

(CLEMENTINO, MONTE-MÓR, 2006), distante a, aproximadamente, 730 km de Belo 

Horizonte. Ao analisar a Figura 16, é possível observar que as Terras Indígenas Xakriabá 

em Minas Gerais estão mais próximas do Distrito Federal do que da capital mineira.  

 

 

Figura 16 - Localização dos Territórios Indígenas Xakriabá em dimensão regional. Fonte: Adaptado de ISA, 

2018. 
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O território é dividido em 32 aldeias (Figura 17) consideradas pelos Xakriabá e 

somadas após as últimas retomadas de terra (CRUZ, SOUSA, 2015; SOUSA, 2015). Nessa 

imagem é possível ainda visualizar a localização da aldeia Imbaúba, onde estive mais 

tempo durante os trabalhos de campo. 

 

 

Figura 17 - Imagem da Terra Indígena Xakriabá com ênfase nas denominações locais das aldeias. Adaptado 

de Silva; Santos; Santos (2017, p. 13). 

 

A história desse processo de demarcação já concluído, algo raro para Terras 

Indígenas no estado de Minas Gerais, foi cuidadosamente descrito por Ana Flávia Moreira 

Santos (1997). De acordo com os registros da autora, esse foi um processo histórico que 

teve os rumos de dissolução das terras dos caboclos da Missão do Sr. São João alterado 

pela aparição de um documento de doação das terras feito em 1728 pelo chamado mestre de 

campo Januário Cardoso. Januário era filho do sertanista Matias Cardoso, que explorava a 

região na época. Esse documento foi registrado em 1856 nos cartórios de Januária e Ouro 

Preto (ibid.; ALMEIDA, 2006). O território descrito no documento era delimitado ñpelos 
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rios Itacarambi, Perua­u e S«o Francisco, pela Serra Geral e Boa Vistaò (ALMEIDA, 2006, 

p. 12), menor que o atualmente homologado.  

Mesmo com o reconhecimento legal dos termos de doação, os Xakriabá foram 

historicamente pressionados a ocupar áreas menores ou até mesmo a se dispersarem da 

região, pressão que veio de todos os lados. Veio por bandeirantes, depois por grileiros, por 

fazendeiros, por pecuaristas e pela própria polícia na época da demarcação de 1987 

(SOUSA, 2015). Inclusive, a demarcação foi marcada pela chacina do líder Rosalino 

Gomes na aldeia Itapicuru em fevereiro do mesmo ano. A violência contra os Xakriabá no 

período da demarcação da primeira porção da Terra foi tamanha e criminalmente 

direcionada como é possível perceber pelo relato do jovem Xakriabá Vagney Bispo de 

Sousa (2015, p. 18), que fez seu trabalho de conclusão de curso sobre a questão territorial 

local: 

 

Os efeitos da perseguição dos fazendeiros no dia a dia dos Xakriabá eram muitos. 

Os índios permaneciam em suas casas apenas durante o dia, e a noite dormia na 

mata e nas cavernas com medo de serem atacados e mortos por fazendeiros. 

Muitas vezes quando retornavam para as suas casas seus pertences não existiam 

mais. Muitas mulheres entraram em trabalho de parto nas matas e cavernas sem 

nenhuma segurança, e alguns índios que trabalhavam nas fazendas foram mortos 

por envenenamento. 

 

A pressão territorial aos caboclos da Missão de Sr. São João foi marcada, desde 

o início, por violência e por uma estratégia de deslocamento forçado do rio mais caudaloso 

da região, o São Francisco, até a serra de solo pobre e com pouco recurso hídrico, como 

descrevem Santos, Barbosa (2012, p. 78), ao citarem que os Xakriabá:  

 

[...] viviam na floresta estacional decidual da planície do Rio São Francisco e 

foram, gradativamente, migrando para os cerrados das porções de topografia mais 

elevada e acidentada, sob pressão dos bandeirantes e missionários, nos séculos 

XVII e XVIII, e dos colonos e pecuaristas, no século XIX. 

 

Esse deslocamento pode ser observado na Figura 18 feita pelos autores: 
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Figura 18 - Caminho da migração dos Xakriabá da margem do rio São Francisco para a serra. Fonte: Santos; 

Barbosa (2012, p. 79). 

 

O acesso ao rio São Francisco e às terras férteis, como argumentam Santos, 

Barbosa (2012), transformaram a alimentação Xakriabá, assim como atualmente a chegada 

de alimentos industrializados. A estratégia de limitação do espaço de produção e de 

reprodução em uma dada área constante foi muito utilizada no Brasil colônia para restringir 

o deslocamento e influenciar nos modos de vida de povos tradicionalmente caçadores e 

coletores, como historicamente foi o caso dos Xakriabá (SANTOS, 1997). A autoridade 

colonial imposta aos Xakriabá, como citam Clementino, Monte-Mór (2006, p. 3), tinha 

como premissa que ñconfinados, seriam mais bem controladosò. 

A restrição do território, o aumento populacional (SANTOS, 2012), o fogo 

predatório (CRUZ, SOUZA, 2015), substituição da vegetação nativa por pastagens 

(SANTOS, BARBOSA, 2012) e a redução dos regimes de chuva são vistos como causas 

para a drástica redução dos recursos de caça e coleta nas áreas de cerrado onde estão os 

Xakriabá. A necessidade de lidar com a escassez de recursos para as atividades de coleta e 

caça levou a agricultura e a pecuária a serem adotadas como principais atividades e modelo 

econômico (MONTE-MÓR, GOMES et al., 2005; SANTOS, 2012; CRUZ, SOUSA, 2015).  

Sobre os usos tradicionais do fogo no Gerais, Galizoni (2005) cita a 

importância do fogo no manejo desse tipo de ambiente para a emersão de brotos 

consumidos pelo gado, para fortalecer a terra e as plantas e controlar pragas. O fogo rápido, 
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de acordo com seus parceiros de pesquisa, auxilia, inclusive, que o um fogo mais forte não 

pegue. Sobre as críticas a essas práticas agrícolas, Galizoni (2005, p. 144) cita: 

 

Por ser um sistema de produção que utiliza principalmente duas técnicas de 

manejo: o plantio em brejos de nascentes e o fogo nos gerais, ambas condenadas 

pela sociedade abrangente, as famílias de lavradores dos gerais se sentiam 

tolhidas em suas práticas produtivas. [...] Como nenhuma alternativa produtiva 

viável é apresentada às famílias pelos órgãos de fiscalização e extensão rural, toca 

¨s fam²lias o custo da conserva­«o ambiental: óSe nós pararmos de trabalhar no 

brejinho, o que nós vamos comer?ô questionava um agricultor geralista. 

 

A seca das águas, para esses agricultores, foi causada mais pelo desmatamento 

provocado pelas empresas, como no caso dos Xakriabá se diz da ação predatória de 

fazendeiros no território. A proibição de plantar na vereda era vista pelos agricultores 

consultados pela autora como um erro, pois isso não seria motivação para a seca da água, 

posto que essa era uma prática antiga nunca antes vinculada a tal problema. Para eles, pior 

era o desmatamento feito pelas carvoeiras, ou mesmo fazendeiros que colocavam gado para 

pastar nas veredas. Destruir as cabeceiras seria um problema maior do que cultivar nas 

veredas, de acordo com eles. O conflito residia, como disse Galizoni, numa questão 

complicada em muitos lugares: a relação água pra beber e água para produzir. Na questão 

Xakriabá, também entra a preocupação da manutenção dos recursos animais e vegetais para 

a conservação das práticas de caça e coleta, além das práticas agropecuárias. 

A relação com a terra, como espaço de produção e de reprodução social entre os 

Xakriabá não trata da propriedade privada, mas coletiva. Situação observada, por exemplo, 

pelo modo de trabalho agr²cola desempenhado coletivamente, como o ñajuntamentoò, que 

são reuniões solidárias entre parentes a fim de desempenhar dadas tarefas importantes e que 

demandam mais m«o de obra (PENA, 2004). Como cita o autor, ño ajuntamento tem como 

objetivo reunir um contingente de mão de obra expressivo para acelerar as atividades 

produtivas, como a coivara [preparo da §rea de cultivo], a planta­«o e a colheitaò (ibid., p. 

53). Sobre os ajuntamentos e a diferença com os mutirões, Sr. Nicolau (Vargens, 

06/02/2016) me falou um dia:  

 

O ajuntamento, que ainda ocorre aqui na reserva, é quando amigos e familiares 

diretos se juntam com o dono da roça pra fazer trabalhos que tem necessidade 

durante um tempo do dia. Já o mutirão que hoje existe pouco, as várias pessoa 

que se ajuntavam para trabalhar, não só parente direto e terminava com uma festa. 

Hoje o mais comum, diferente do tempo de primeiro, está sendo o trabalho pago 

por dia.  
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Pela fala de Sr. Nicolau, é possível identificarmos a mudança no regime de 

trabalhos nas roças, ultimamente, de atividades familiares e retribuídas com festas às 

atividades remuneradas que têm sido mais comuns. Além disso, Sr. Nicolau faz referência a 

um termo frequentemente utilizado pelos habitantes locais para se referir à Terra Indígena 

Xakriabá, ou ao Território tradicionalmente ocupado por eles: Reserva. Em momentos 

distintos, reserva e território emergem mobilizando a compreensão de Chão da aldeia, de 

um espaço em que as relações Xakriabá se produziam e seguem se produzindo no 

cotidiano. É sobre essa repercussão espacial, que transita entre o material e imaterial, que as 

descrições da subseção seguinte se concentrarão. Assim, passaremos a olhar para esse 

espaço vivo por dentro e a analisar algumas de suas diferentes performatividades. 

 

2.1.1 As diferentes performances do chão da aldeia 

 

Como brevemente apontado acima, os conceitos de Reserva e Território 

emergiram em diferentes momentos e falas dos parceiros em campo. Frequentemente, os 

dois pareciam mobilizar a mesma ideia de ñch«o da aldeiaò como espa­o de vida dos 

Xakriabá. Contudo, com o transcorrer dos estudos e das vivências em campo, eles 

demonstraram a possibilidade de mobilizar questões diferentes. Conhecer esses conceitos-

entidades passou por identificar a existência de uma tensão política que produzia, em 

alguns momentos, a oposição reserva x território. A tensão residia nas conotações 

colonizadoras que o termo reserva poderia mobilizar, visto a sua possível relação com o 

processo de aldeamento que restringiu a vida caçadora, coletora e nômade dos Xakriabá, 

que ocupavam, como já citado, área muito maior do que a homologada em 1987.  

A luta contra a pressão colonial-territorial, que se mantém viva até os dias de 

hoje, inclui, muitas vezes, fazer referência ao espaço-terra de vida Xakriabá como seu 

território de ocupação tradicional, e não como reserva ou um espa­o ñreservadoò que os 

manteria confinados de modo a n«o ñincomodarò os n«o ind²genas. Essa discuss«o perpassa 

pautas de luta política importantes para o povo Xakriabá. Assim, passar a utilizar o termo 

território em lugar de reserva é uma ação de luta política. Por outro lado, foi possível 

observar que o uso do termo território não flui de forma homogênea entre todos os 

Xakriabá. Nem no que diz respeito às pessoas, nem aos espaços. Muitos dos mais velhos, 

assim como algumas outras pessoas no dia-a-dia, utilizam o termo reserva, como se 

observa, por exemplo, nas falas de Sr. Bioi e de Duci: 
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Os baianos veio pra competir com a terra. Só que eles também era aliado. Eles 

dava trabalho pros índio na época que os posseiro dificultava de tudo pra fazer o 

povo desistir das terra na reserva. Já tinha muito posseiro morando na reserva 

nessa época até que depois da morte de Rosalino eles foi mandado pra fora. Os 

baianos não era ameaça forte como os posseiros não. Só que eles acabaram 

ficando nas terras boas próxima do rio. (Sr. Bioi, Imbaúba, 17/07/2016) 

 

[...] a relação com o pessoal da região das Traíras, Bebedouro e adjacências é 

muito boa, que óeles s«o quase iguais, n«o tem brigas e muitas pessoa da reserva 

mora l§ porque se casaram com pessoas de l§ô. (Duci em trecho do caderno de 

campo, 15/10/2016) 

 

Para Sr. Bioi e Duci, a reserva diferencia os que são de dentro ou de fora, 

independentemente da qualidade dessa relação, se conflituosa ou positiva. O que se pôde 

observar em campo é que a reserva é um termo frequentemente utilizado nas conversas 

cotidianas. Sobretudo, observa-se que, nesses usos, é o chão da aldeia que é mobilizado, 

não a dimensão colonialista que possivelmente lhe deu origem. Já em outros espaços e 

aldeias em que a dimensão política flui de forma mais visível, como junto a muitos dos 

jovens indígenas, o termo território emerge com mais frequência, mas também se associa à 

dimensão do chão da aldeia, do lugar de vida Xakriabá. Questão que se observou em 

vivência na aldeia Sumaré 1 durante atividades da UPMS em 2016: 

 

Educação, território e cultura se mostram temas fundamentais às discussões dessa 

oficina que contemplam a proposta da UPMS. C®lia, por exemplo, disse: ógarantir 

nosso território é nosso maior gargalo porque ele é a garantia da nossa 

autonomiaô. E ela completou: óa nossa principal luta ® a resist°ncia da nossa 

identidadeô. (C®lia Xakriab§ em trecho do caderno de campo, 15/04/2016) 

 

Esses diferentes usos ou realidades nos dizem sobre a multiplicidade do mundo 

Xakriabá. Ademais, para a finalidade da produção descritiva deste texto, torna-se 

necessário fazer a escolha pela adoção de um desses termos. Termos esses que podem, em 

determinados momentos, mobilizar o mesmo significado [chão da aldeia] e, em outros, 

mobilizar outras questões cosmopolíticas. Assim, é válido considerar que a escolha que 

aqui se faz é política, não é neutra. Desse modo, a escolha será por utilizar o termo 

território quando a descrição estiver se referindo ao chão da aldeia, mas também para que a 

dimensão de luta pela terra seja mobilizada e respeitada. É uma opção dada em respeito e 

solidariedade às importantes lutas políticas para garantia ao direito à terra que os Xakriabá 

seguem enfrentando. Para isso, a Terra Indígena Xakriabá homologada, assim como outros 

espaços de ocupação tradicional deste povo serão descritos e farão parte nesta tese do 

coletivo Território Xakriabá.  
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É válido reforçar que a fala dos parceiros será também respeitada na 

emergência do termo que lhes parecer útil, sendo reserva ou território. Apenas no que diz 

respeito à descrição produzida será feita a opção por utilizar o termo território. Ainda 

assim, deve-se indicar que independentemente da forma como emergem [reserva ou 

território], a performatividade chão da aldeia é forte e recorrente. Como vimos no Capítulo 

1, Latour (2012) utiliza a ideia de performance para tratar da ação que define as entidades, 

sejam elas humanas ou não humanas. Essas entidades, no linguajar utilizado pelo autor, 

recebem o nome de actantes. Desse modo, a definição de um actante é dada por sua prática, 

por aquilo que este faz, pela estabilização de sua ação momentânea, ou seja, por sua 

performance ou por suas performances (LATOUR, 2012). Relembrado isso na rede 

analisada neste capítulo, como um recorte da rede sociotécnica do milho e da estiagem 

junto aos Xakriabá, a actância do Território Xakriabá será descrita em algumas de suas 

performances, o que não a esgotará, assim como não a impedirá de retornar ao texto em 

outros capítulos dedicados a outras temáticas.  

Aqui, neste capítulo, o foco está centrado nos aspectos físico-ambientais que 

dizem respeito ao território Xakriabá, às suas performatividades relacionadas com a 

ñQualidade da terraò e com as ñBaixadasò e ñRetomadasò. Todas performatividades que se 

fazem importantes às ações do chão da aldeia, ou seja, dos espaços de produção e de 

reprodução da vida Xakriabá. Nesse sentido, tem-se, nessas performances, o protagonismo 

do território como espaço-terra de produção e de reprodução do ser Xakriabá ï dimensão 

fundamental para sua resistência. Começaremos pela performance qualidade da terra.  

 

2.1.1.1 Qualidade da terra 

 

A distribuição dos cultivos de roça, em especial, milho e mandioca dentro do 

territ·rio varia de acordo com o que os Xakriab§ chamam de ñqualidade da terraò. Dentro 

do território, há uma variedade de tipos de solo que são compreendidos na sua diferença por 

ñaceitarò mais uma ou outra entre essas duas culturas agr²colas. Isaura, por exemplo, falou 

sobre as aldeias Caatinguinha e Prata como boas produtoras de mandioca. Segundo ela, 

solos mais arenosos como da Prata e Caatinguinha se adaptam melhor à mandioca e ao 

feijão-catador. Locais mais argilosos, como é o caso da aldeia onde ela mora, Barreiro 

Preto, se dão melhor com o milho e a feijoa, pois mantêm mais a água da chuva.  

Isaura (Barreiro Preto, 01/02/2016) falou sobre alguns poucos terrenos como o 

do tipo da sua casa e de seu pai, que têm tanto partes mais argilosas como arenosas e, 
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assim, ñd§ de tudo um pouquinhoò. Desse modo, a qualidade da terra de sua casa ® mais 

versátil, amiga tanto do milho como da mandioca. Por outro lado, de uma maneira geral, a 

qualidade da terra indica se aquela aldeia será mais afeita ao milho ou à mandioca. 

Dificilmente ocorre, como no caso da casa de Isaura, de a qualidade da terra favorecer as 

duas culturas. Muitas das conversas que tive, quando perguntava ñro­a de qu° tem aqui?ò, 

começavam por identificar a qualidade da terra daquele local e, desse modo, definia-se se 

aquela porção do território seria aliada do milho ou da mandioca.  

Duci (04/02/2016) contou logo no in²cio, quando nos conhecemos, que ña 

qualidade da terra aqui é mais pro milho. Aí a nossa tradição é plantar mais milho 

mesmoò. A aldeia Imba¼ba, onde ela mora e onde tive grande abertura para vivenciar 

atividades diversas ligadas à agricultura, à alimentação e ao cotidiano da vida Xakriabá, 

tem tradição fortemente orientada para o milho e seus parceiros feijões e favas. Assim, a 

ação do milho como um actante forte começou a ofuscar a força da mandioca, que aparecia 

poucas vezes como farinha vinda das cestas básicas distribuídas para algumas famílias ou 

por compras esporádicas na cidade.  

A relação da qualidade da terra com o milho ou a mandioca ï e, assim, a 

tradição da família ï emergiu também em outros momentos e locais dentro do território. 

Durante conversa espontânea sobre alimentos tradicionais na aldeia Sumaré 3, por 

exemplo, ficou clara a maior ligação de uma moradora dessa aldeia com o milho do que 

com a mandioca. A princípio, isso parecia estar relacionado ao tipo de solo da aldeia onde 

ela mora, mas era possível que estivesse relacionado também com as tradições dos seus 

parentes diretos. Isso porque a qualidade da terra está intimamente ligada às tradições e aos 

conhecimentos locais associados, por exemplo, ao milho. Assim, por mais que, devido ao 

casamento com uma mulher, tenha se mudado para uma aldeia de tradição com a mandioca, 

por exemplo, sua memória e seus aprendizados carregam relações com a qualidade da terra 

onde ela foi criada e com os conhecimentos que são produzidos e circulados naquele local.  

A influência da qualidade de terra sobre os conhecimentos e práticas associados 

ao tipo de cultura agrícola cultivados em diferentes pontos do território pôde ser observado 

durante uma noite de conversas, entre jovens na aldeia Imbaúba. Eles relatavam memórias 

de quando eram crian­as. Os jovens ñnativosò da Imba¼ba falavam que comiam a pipoca 

no borralho
42

 por brincadeira. Após relatarem as lembranças de criança, os rapazes 
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 A pipoca no borralho é um prato culinário tradicional Xakriabá em que o grão de milho com textura 

modificada pela alta temperatura das brasas do fogão à lenha, chamada borralho, torna-se quebradiço e com 
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perguntaram para a esposa de um deles, nascida em outra aldeia, se ela conhecia a pipoca 

no borralho e ela disse que n«o. E eles brincaram: ñl§ no Sumar® o povo ® rico. Tem mais 

modernidadeò (Dae, Imba¼ba, 19/04/2016). Essa ironia aponta para a diversidade de 

costumes dentro do território Xakriabá, um território múltiplo que tem nas qualidades de 

terra diferenças de culturas agrícolas associadas, assim como de conhecimentos e de 

tradições.   

 

2.1.1.2 Baixada 

 

A performance do território chamado baixada está relacionada com as áreas 

planas, sujeitas ao acúmulo de sedimentos, com maior dificuldade de drenagem, seja pelo 

escoamento ou mesmo pela infiltração da água. No geral, essas áreas são consideradas mais 

férteis, como disse Claudinho (Sumaré, 01/02/2016). Ele falou que não tinha conseguido 

colher milho no ano anterior e que ñpoucas pessoas conseguiram. As que conseguiu ® 

aqueles que est§ em §rea de baixada. Essas §reas s«o melhoresò. E ele completou: ñque nem 

as áreas de retomada perto do São Francisco. Mas lá é difícil porque tem muita firma 

[empresas produtoras de gr«os]ò. Sobre esta ¼ltima fala de Claudinho, poder²amos pensar 

no território como lugar Xakriabá ampliado a partir do momento em que as áreas de 

retomada voltam a fazer parte dela.  

Sobre a fertilidade das áreas de baixada, seria possível relacioná-la ao acúmulo 

de sedimentos com, provavelmente, maior teor de matéria orgânica deslocado das áreas 

altas. A maior fertilidade também pode estar associada ao maior teor de argila, mineral 

importante na disponibilização de nutrientes essenciais às plantas e ao armazenamento de 

água pelos pequenos poros que formam e dificultam seu escape. Por outro lado, a falta 

dô§gua pode causar a rigidez desse tipo de solo (JARBAS et. al, 2010). Essa descri­«o ® 

sinérgica a dois relatos feitos por agricultores Xakriabá, que, assim como no caso da 

qualidade da terra, demonstram que as áreas de baixada podem ser aliadas ou não ao milho, 

o que depende da associação que a área de baixada faz com a disponibilidade de água 

naquele momento. 

Na presença da chuva durante a estação das águas, a baixada atua como aliada 

ao milho. Sobre isso, dona Jaqueline e Claudinho disseram, em fevereiro de 2016, que os 

milhos de quem tinha plantado em janeiro estavam com 30 cm de altura e, nesse momento, 

                                                                                                                                                     
sabor caramelizado. Depois de moído, ao pó do milho no borralho é acrescentado açúcar. Essa preparação 

será descrita com mais detalhes no Capítulo 3. 
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seria hora da 1ª limpa. Eles falaram que algumas poucas pessoas que haviam plantado em 

dezembro estavam com milhos maiores, com bonecas, e dona Jaqueline (Sumaré, 

01/02/2016) acrescentou: ños que conseguiu ® que tem §rea de baixada, que guarda mais 

umidadeò. Assim, estas foram consideradas áreas melhores, em condições de manter a 

umidade durante tempo maior e, desse modo, favorecer à sobrevivência do milho, ou, o 

melhor desenvolvimento deste durante os momentos de mais demanda por água. 

Por outro lado, a baixada também deixou de se aliar ao milho quando a 

estiagem começava a se fortalecer, pois, depois da chuva que veio no segundo dia do mês 

de fevereiro, não choveu mais. O sol vinha forte e intenso. E as roças no território já 

come­avam a sentir a falta dô§gua. Foi nessa ®poca que visitei a roça de Sr. Bioi na 

Imbaúba, que tinha pontos também de baixada. Nestas áreas, o milho estava menor e 

precisou ser replantado depois de dezembro. Era fácil reconhecer nesses locais um declive 

semelhante a uma bacia onde a terra tinha aspecto quebradiço, com várias trincas formadas 

sobre uma camada grossa e coesa. Característica que remete a um solo argiloso seco. 

Observação que se aproximava às considerações de Sr. Bioi (Imbaúba, 05/02/2016) ao 

dizer que o milho ñcolou com a terra pesada e o feijão-de-arranque morreu porque sente 

mais a [falta de] umidade. Germinou poucoò. Essa reflex«o de Sr. Bioi demonstra que as 

área de baixada podem ser melhores quando a estiagem é menos intensa, caso contrário, 

elas podem sufocar e ressecar as plântulas novas, recém-germinadas. Há, com isso, 

performances diferentes das áreas de baixada do território de acordo com a relação que 

estabelecem com a estiagem. Quanto mais fraca a estiagem, mais forte a aliança das áreas 

de baixada com o milho, e o contrário também é verdadeiro. 

 

2.1.1.3 Retomada 

 

A retomada mobiliza uma performance política importante, pois permite o 

fortalecimento da estabilidade do espaço de terra onde os Xakriabá se produzem e 

reproduzem. Por assim dizer, fortalece tudo o que se relaciona a esse povo, fortalece todo 

seu mundo, toda sua cosmologia. As retomadas se fazem como uma das ações de 

resistência Xakriabá, diante do longo processo de violências sofridas para a manutenção de 

sua vida no seu território tradicional, desde a colonização, mas que se mantém de outros 

modos até a atualidade. 

A a­«o da retomada tamb®m est§ associada ao termo territ·rio como ñch«o da 

aldeiaò e favorece o entendimento da pot°ncia dessa performance na alian­a a tudo que se 
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refere ao mundo Xakriabá. Isso pode ser observado a partir, por exemplo, da seguinte frase 

dita por C®lia (Sumar®, 15/04/2016), uma importante jovem Xakriab§: ñgarantir nosso 

território é nosso maior gargalo porque ele é a garantia da nossa autonomia. (...) A 

referência é o São Francisco. Não lutamos por território bonito, mas por uma terra que tem 

significado.ò  

Há muitas nuances, muitas ações, muitas associações e estabilizações que 

podem estar relacionadas com a autonomia e o significado relatados por Célia. Mas, em 

meio a toda essa complexidade e diversidade, há um território que tem nas retomadas a 

possibilidade de aliança na estabilização de uma rede para nós muito importante nessa 

análise: a rede do milho Xakriabá. E foi durante um dos campos, ao acompanhar as ações 

de um agrônomo extensionista do CAA, que a relevância da performance retomada veio à 

tona. Quando falava sobre o corpo técnico da instituição que tem um longo trabalho 

extremamente relevante junto aos Xakriabá, ele comentou sobre os advogados que 

acompanham os Xakriabá e auxiliam bastante numa diversidade de questões. O agrônomo 

falou sobre dimensões técnicas relacionadas à retomada de terras. Ele disse que, no caso 

dos indígenas, se comparado a outros povos tradicionais, existe uma importante diferença:  

 

No caso dos povos originários o governo não faz o ressarcimento aos fazendeiros 

pelo valor da terra nas áreas de retomada. Ele restitui apenas o valor das 

benfeitorias, porque aquela terra é considerada de direito original indígena. Esse é 

um ponto forte nos conflitos com os grandes fazendeiros, por exemplo, na área de 

retomada à beira do rio São Francisco. Já existem documentos atestando que 

aquela área é de direito Xakriabá, mas esse processo de despejo sem pagamento 

pela terra é altamente conflituoso e lento. (Agrônomo, Barreiro Preto, 

22/04/2016) 

 

Nesse sentido, a retomada se mostra intensa em todos os sentidos. É intensa no 

seu potencial conflito com os não indígenas, é também intensa na oportunidade de 

resistência do milho Xakriabá e, portanto, no fortalecimento da estabilização do coletivo 

Xakriabá, no que diz respeito aos actantes humanos e não humanos. Nesse aspecto, o 

agrônomo do CAA (Barreiro Preto, 22/04/2016) relatou a sua esperança em poder plantar 

milho naquela §rea [¨ beira do rio] algum dia. Ele disse: ñser§ uma chance para n«o perder 

as sementes crioulas Xakriab§ò. 

A performance retomada também traz à tona as influências de um actante 

central neste capítulo, que tomará a cena: a estiagem. A estiagem agrava os problemas de 

limitação do território e impulsiona as emergências e as ações das retomadas. A força atual 

da estiagem, associada às limitações históricas que pressionam o território, ao aumento 
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populacional e outras questões, como, por exemplo, avanço da pecuária, demandaram seu 

protagonismo nesta tese. Tese que pretendia, no início, tratar apenas de roças, de alimentos 

e de seus conhecimentos. Mas as ações da estiagem falam muito sobre essa região e esse 

povo. Falam sobre enfrentamentos, sim, mas falam também sobre conhecimentos 

adaptados, sobre resistências, sobre características que fazem esse local ter uma natureza-

cultura única.  

 

2.2 Dos tons de verde aos tons de cáqui
43

 

 

Por se tratar de uma observação bastante sensível, afecções e estranhamentos 

deverão conferir a esta seção um tom mais pessoalizado. A proposta de descentralizar da 

figura pesquisadora ï feita ao final Capítulo 1 ï se mostra inviável neste caso, pois esta é 

uma narrativa vivida, em grande medida, pelo corpo-pesquisadora. Vale lembrar, é claro, 

que a proposta de escrita não se pretende ser neutra, nem mesmo impessoal, mas outras 

centralidades deverão emergir. Por outro lado, nesta seção não há como falar sobre a 

transição verde-cáqui sem expor as sensações vividas em campo. O intento, com essa 

descrição, é compartilhar vivências que talvez sirvam ao leitor e o possibilitem sentir, 

mesmo que, pelo texto, as nuances sensíveis e vivas dos tons de cáqui. 

No que diz respeito à cor verde, vale refletir a relação que esta expressão 

crom§tica frequentemente faz com a ideia de ñnaturezaò romantizada e distante das 

realidades urbanas. Muitas vezes, o verde está associado a ideias estritas e mercadológicas 

de conservação ecológica ou preservação ambiental, atingindo, atualmente, junto aos 

conceitos de sustentabilidade, sustentável e eco, certo tom clichê (RIVAL, 2009). Carvalho 

(2001, p. 74) analisa que o acelerado processo de urbanização e de degradação ambiental,= 

iniciado durante a Revolu­«o Industrial proporcionou ño surgimento de um sentimento 

estético e moral de valorização da natureza selvagem, não transformada pelos humanosò. 

Desse cenário nascia a ideia de natureza intocada, alheia ao humano, romantizada e, por 

que não dizer, venerada como representação do paraíso distante dos mortais e pecadores 

urbanoides (THOMAS, 2010). Assim, o conceito de natureza se vincularia cada vez mais 

ao que Carvalho (2001, p. 75) chamou de ñreserva de bem, beleza e verdadeò. Reserva de 

natureza intocada que, frequentemente, associa-se a um imaginário de tons verdes.  

Não é por acaso que muitas empresas, produtos e serviços vinculados a 

conceitos como sustentável e eco tomam para si o termo verde. Basta uma pesquisa breve 
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 Cáqui: S.m cor marrom que se assemelha à coloração do barro, da terra (DICIO, 2018). 
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em buscadores na internet para encontrarmos vários exemplos disso. Essa situação parece 

tomar como ñnaturalizadaò a rela­«o entre a cor verde e a vida de uma natureza preservada, 

restringindo-se à imagem dos ambientes florestais que, ao vivenciarem uma variação 

climática muito pequena, mantêm-se verdes a maior parte do ano. Contudo, essa não é uma 

realidade constante para todos os biomas mundiais. Ao contrário, essa perenidade verde 

poderia ser considerada mais exceção do que regra. É o que, por exemplo, o ambiente do 

território Xakriabá nos mostra. Um ambiente semiárido onde os períodos de seca e das 

águas são bastantes marcados, levando toda a vida humana e não humana ali existente a se 

adaptar às mudanças de estação.  

Nessa região, a transição de cores é intensa durante as mudanças de estação. 

Como observou Galizoni (2005, p. 125) sobre a regi«o de Janu§ria, ñna esta­«o seca, que ® 

a mais extensa, os rios, córregos e riachos se recolhem, a vegetação fica pardacenta e com 

poucas folhasò. Por outro lado, o verde intenso da ®poca das chuvas tamb®m ® relatado por 

ela: ñcaindo as primeiras chuvas, a vegeta­«o responde rapidamente: se veste toda, os rios e 

riachos crescem e a paisagem se transformaò (ibid.). Assim, nesses ambientes, a adaptação 

da vida permite a sua continuidade mesmo sem a presença do verde. Mas, para aqueles que 

têm no verde sua cor favorita, não é difícil viver uma vida convencida pelos seus poderes 

ñecoò rom©nticos. Como uma dessas pessoas, justifico por que o cáqui do semiárido 

Xakriabá me causou tanto estranhamento. Contudo, esse estranhamento não foi repentino, 

pois os primeiros campos ocorreram durante o tempo das §guas em que ña reserva fica toda 

verdinhaò, como disse Isaura (aldeia Barreiro Preto, 18/01/2016). Naquela ocasião, no mês 

de fevereiro, era possível constatar os efeitos da chuva que, poucos dias antes, havia 

molhado as terras da região que seguem ao norte de Montes Claros até o território.  

No caminho entre Januária e Itacarambi, se podiam observar muitas poças 

reluzentes nos campos planos do caminho verdejante. Pequenas barraginhas com água 

cinzenta se encontravam espalhadas à beira da estrada. Campos arados de terra bastante 

escura, linda aos olhos de uma agrônoma, estavam pelo caminho. Cedo já se viam arados 

na roça. Certamente animados pela mudança do tempo experimentado nas duas semanas 

anteriores. Foi uma boa chuvada, como dizem os Xakriabá. Ainda no caminho, muitas 

roças de milho e mandioca podiam ser observadas. Os milhos maiores estavam 

visivelmente abatidos, mas os jovens cresciam com toda a esperança. As roças de mandioca 

disputavam espaço com as matas verdes, mas, nesses dias, já não se observavam nuvens no 

céu, apenas o calor escaldante dessas terras podia ser sentido.  
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Em Itacarambi, a beleza dos paredões do Parque Cavernas do Peruaçu 

encantava. A mata estava verde e várias barraginhas cheias. Ao chegar à reserva era 

possível continuar a sentir o conforto trazido pelo verde. As enormes barrigudas 

(provavelmente, Cavanillesia arborea), repletas por intensa folhagem, alternavam os níveis 

de altura com a grande massa foliar dos angicos (Anadenanthera colubrina ou A. 

peregrina) muito presentes naquela paisagem. Os pés de imbu (Spondias tuberosa) também 

se destacavam, mas, até aquele momento, o meu parco conhecimento sobre aquele 

ambiente não me permitia enxergar muito mais. De todo modo, era visível uma maciça 

presença de plantas herbáceas e, em outras planícies mais elevadas, diversas árvores 

retorcidas típicas do cerrado ï todas verdes e, para mim, lindas.  

Ao voltar à reserva, em outro campo, novamente no tempo das águas, em 

janeiro do ano seguinte, a receptividade verde não foi tão intensa. O cenário era verde, mas 

não tão verde quanto o fevereiro passado. As barraginhas já não estavam tão cheias e 

reluzentes e a poeira se fazia bem mais presente. Dado o tempo de aprendizagem durante a 

estiagem em campo, aquilo não assustava tanto mais, porém, dizia sobre a permanência da 

ação forte desse actante que a essa altura eu já conhecia melhor. 

O campo a partir de abril começou a ganhar uma nova cor, a cor cáqui. Naquele 

estranhamento inicial e mesmo durante algum tempo, tratava-se de apenas uma cor. Era a 

sensação monocromática de um ambiente que se tornava cáqui. O caminho em abril parecia 

outro comparado a fevereiro, apesar de ser o mesmo. Basicamente, as árvores se 

encontravam secas, sem folhas e havia muita poeira. Mas, ainda assim, havia verde. Um 

verde menos intenso, ou mais amarronzado que em fevereiro, mas verde. As roças, no 

geral, estavam bem secas e as espigas quase não podiam ser vistas. Verde pungente e 

brilhante pela umidade apenas no campo de futebol irrigado fora do território, que, não 

raramente, estava jorrando água do Itacarambizinho em suas estimadas gramíneas. 

Pareciam condições desiguais entre gramíneas. De um lado, ou melhor, dentro do território 

a gramínea produtora de grãos (milho) estava seca e no campo de futebol a gramínea de 

pastoreio (grama) usada em momentos de recreação estava altamente túrgida. Essa foi uma 

das expressões de meu estranhamento, ver que nem todos tinham direitos iguais a 

permanecerem verdes. Mas foi em abril que comecei a de fato me deparar com as cores, 

cheiros e sensações da estiagem. 

Em outubro, no auge das ações da estiagem, a cor predominante tinha se 

tornado o cáqui, com exceção do mesmo campinho de futebol fora do território que 

continuava com seu verde reluzente, mas, dentro do território, a secura era bem visível e 
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perceptível. No início do mês ainda havia algum verde na região da aldeia Sumaré I e no 

Barreiro Preto por onde passa o atual ¼nico curso dô§gua perene naqueles 53 mil hectares. 

Era o verde que algumas folhagens nativas e pés de imbu, agora sem imbus, apresentavam. 

Esse verde, contudo, não podia ser visto nas roças, com exceção das palmas que 

continuavam emitindo essa cor em belo e vibrante tom. Com o passar dos dias de outubro, 

ao entrar em novembro era possível sentir de forma vívida os cheiros, tatos, ventos da cor 

cáqui, que, nesse momento, reinava. A ñnaturalidadeò com a qual meus parceiros lidavam 

com esses sentidos me fizeram perceber que era preciso e possível conviver com a estiagem 

e ninguém melhor do que eles, um povo de longínqua relação com aquele ambiente, 

poderia compartilhar conhecimentos sobre o con(viver) com e no semiárido. 

 

2.2.1 Aprendendo a enxergar vida no cáqui  

 

Viver em um ambiente com transições tão fortes durante as estações de seca e 

das águas, como ocorre no semiárido, exige muita expertise. Expertise para reconhecer 

paisagens diferentes em um mesmo local. Para isso, muitos e diferentes conhecimentos são 

requisitados em tempos distintos. O cerrado onde se encontra o território é muito diverso, 

entre ambientes diferentes chamados tabuleiro, gerais, carrasco e outros como citado no 

início deste capítulo a partir de Silva, Santos, Santos (2017).  

Deda, um parceiro muito importante nessa pesquisa, filho de dona Mera, 

importante professor de cultura e referência entre os Xakriabá, compartilhava ensinamentos 

durante uma tarde sobre as características do ambiente do território. Para isso, ele utilizou, 

didaticamente, uma sequência baseada no relevo das microbacias hidrográficas locais 

(Figura 19). 
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Figura 19 - Diferentes fitofisionomias no Território Xakriabá, baseadas em descrições e categorias locais. 

Organização: Rebeca C. Andrade. Fonte: informação verbal de Deda Xakriabá, aldeia Imbaúba, 16/07/2016. 

 

Essa sequência é composta pelo: a) brejo, onde fica o curso dô§gua permanente 

ou intermitente e que certamente apresenta a maior fertilidade, por isso é frequentemente 

cultivado; b) vazante, localizada em área um pouco mais elevada comparada ao brejo, mas 

ainda bastante utilizada na agricultura; c) mata alta, se segue à vazante e sua fitofisionomia 

se assemelha a formação florestal conhecida como mata seca (RIBEIRO, WALTER, 2018); 

d) cerrado ou carrasco, área fechada com plantas bastante emaranhadas e onde, de acordo 

com Silva, Santos e Santos (2017), quase não se encontram espécies frutíferas; e, e) 

tabuleiro ou gerais, localizado nas planícies de maior altitude com a presença de arvoretas 

retorcidas típicas do bioma cerrado, muitas frutíferas e plantas medicinais também de 

acordo com Silva, Santos e Santos (2017). É interessante, nessa descrição local, observar 

que há uma interposição do termo cerrado, que, na prática Xakriabá, não engloba todo o 

ambiente do território e diz respeito a uma porção que não é a mais típica dentre as 

definições das ciências acadêmicas a respeito do bioma cerrado. 

A didática utilizada por de Deda contemplou um momento teórico, em que ele 

fez a explicação baseada no relevo; e um momento prático quando ele estimulou que 

saíssemos da cozinha onde conversávamos para mostrar a diferença entre a mata alta e a 

vazante que podiam ser vistas do quintal da casa de sua mãe na aldeia Imbaúba. A mata 

alta tem, como Deda disse, bastante angico (Anadenanthera colubrina), angico branco (A. 
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peregrina) e aroeira (Myracrodruon urundeuva). Já a vazante eu não consegui identificar 

naquele momento suas características florísticas, pois nela havia roça plantada. 

A mata alta possui características muito similares às descritas por Ribeiro, 

Walter (2018) sobre a Mata Seca. Segundo os autores, a designação Mata Seca está incluída 

nas forma­»es florestais do ñbioma Cerrado que não possuem associação com cursos de 

§gua, caracterizadas por diversos n²veis de queda das folhas durante a esta­«o secaò (ibid., 

p. 1). Eles citam que: 

 

Em função do tipo de solo, da composição florística e, em consequência, da 

queda de folhas no período seco, a Mata Seca pode ser tratada sob três 

subtipos: Mata Seca Sempre-Verde, Mata Seca Semidecídua, a mais comum, 

e Mata Seca Decídua. Em todos esses subtipos a queda de folhas contribui para 

o aumento da matéria orgânica no solo, mesmo na Mata Seca Sempre-Verde. 

(ibid., p. 1) 

 

Os tipos de mata seca são apresentados pelos autores pela seguinte figura (Figura 

20): 

 

 

Figura 20 - Comportamento dos três tipos de mata seca durante os períodos da seca e das águas. A) Mata 

Seca Sempre-Verde; B) Mata Seca Semidecídua; C) Mata Seca Decídua com afloramento rochoso. CA = 

Cobertura arbórea em porcentagem. Fonte: Ribeiro, Walter (2018). 

 

A região da Imbaúba possui muitos afloramentos rochosos (Figura 21). Uma 

rocha escura e de textura lisa, semelhante ao basalto. Sobre os afloramentos típicos dessa 
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regi«o na Imba¼ba dona Mera (Imba¼ba, 04/02/2016) disse ñas pedras parece brotar aqui do 

ch«oò.  

 

 

Figura 21 - Detalhes dos afloramentos rochosos na casa de dona Mera, aldeia Imbaúba. Foto: Rebeca C. 

Andrade. Aldeia Imbaúba, julho de 2016. 

 

De acordo com Ribeiro, Walter (2018), uma das características da mata seca 

decídua é justamente o afloramento rochoso. E foi nesse ambiente de mata seca decídua, 

em alguns pontos de característica semidecídua, que tive a oportunidade de lidar de forma 

mais próxima e aprender sobre os efeitos da estiagem. Sobre a paisagem florística, o 

principal efeito era a perda total de folhas em quase todas as espécies vegetais. Galizoni 

(2005, p. 137), que trabalhou com famílias moradoras de locais altos na região de Januária, 

considerou que essas §reas ñs«o as que mais sentem os efeitos da escassezò. Situa­«o 

semelhante à vivenciada pela família de dona Mera que reside em área alta da aldeia 

Imbaúba. Galizoni (ibid., p. 135) observa que as áreas de mata alta possuem menor oferta 

de §gua e, quando existente, apresenta pior qualidade, ñem especial, pela alta concentra­«o 

de calc§rioò.  

Com o tempo era possível perceber que a aldeia Imbaúba parecia estar 

localizada no epicentro da estiagem dentro do território. Essa observação da existência de 

um ñepicentro da secaò na aldeia Imba¼ba, ou seja, de a­»es diferentes da estiagem dentro 

da TI Xakriabá, ocorreu durante o campo de outubro, quando se podia perceber o ambiente 

ficar mais e mais seco e a vegetação se mostrando despida. Já em novembro, na aldeia 
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Sumaré 1, observavam-se paisagens menos decíduas e secas, com árvores, arvoredos e 

arbustos que ainda mantinham suas folhas, por vezes verdes (Figura 22a). Por outro lado, 

na aldeia Imbaúba, durante a mesma época, a paisagem era completamente cáqui (Figura 

22b). 

 

 

Figura 22 - A) Paisagem no início mês de novembro próximo à aldeia Sumaré 1, região central do território 

Xakriabá. B) Paisagem no mesmo período da imagem A, na aldeia Imbaúba. Fotos: Rebeca C. Andrade. 

 

Viver a estiagem de forma intensa significa saber lidar e resistir intensamente 

aos seus efeitos. Como alertado em trechos acima, nesta pesquisa não são mobilizadas 

expertises da psicologia para avaliar, por exemplo, os efeitos das resistências e 

sensibilidades psicológicas causadas pela estiagem nessa aldeia, apesar de considerar que 

estudos sensíveis a essa temática poderiam ser muito válidos.
44

 Contudo, era tocante a 

resistência desse povo em lidar com tal realidade, em saber conviver com ela e buscar, 

naquela condição, inspirações e força. A ideia, aqui, não é romantizar a situação, que é sem 

dúvida extremamente dura e o tem sido ainda mais nos últimos cinco anos como muitos 

relataram ï e era possível sentir em campo. Em outubro, cheguei a vivenciar, junto aos 

meus parceiros, 22 dias sem uma gota de água nas tubulações que canalizam a água vinda 

de um poço recentemente aberto na região da Imbaúba. Essa falta de água é bastante 

frequente e até mais longa, como relataram Sr. Bioi e dona Mera nessa ocasião.  

Existe, entre os moradores da aldeia, a preferência por água de nascente. 

Contudo, há muito tempo esta não está disponível nem mesmo na área do brejo. Assim, 

utiliza-se a água disponível. Mesmo na época das chuvas a situação não melhora muito. A 

                                                 
44

 H§ um fator relevante no que diz respeito ¨ quest«o ñpsicossocialò na aldeia Imba¼ba, associada ¨ 

frequência de casos de suicídio. Eu não tive acesso a dados formais sobre essa questão, mas, de acordo com o 

relato de uma moradora da aldeia, trabalhos da Assistência Social do município relacionaram a dificuldade de 

acesso à água e pobreza aos maiores índices de suicídio na aldeia Imbaúba em comparado com outras aldeias 

dentro da Terra Indígena Xakriabá.   

A B 






















































































































































































































































































































































