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RESUMO

O padrdo de exogamia linguistica e virilocalidade dos grupos Tukano do
Alto Rio Negro, Noroeste Amazonico, faz reunir nas aldeias mulheres de
diferentes localidades e etnias. No encontro destas mulheres, encontram-
se ndo somente diferentes linguas, mas saberes e espécies de plantas. Esta
dissertagd@o percorre por praticas de conhecimentos femininos das rocas e da
transformacdo da mandioca brava em alimento e caxiri, buscando apresentar
alguns desdobramentos: as relacdes entre os géneros, envolvendo a nocdo de
complementariedade das esferas de saber e poder; os momentos e processos
de aprendizagem desses conhecimentos; as potencialidades transformativas
que figuram no gé€nero feminino e que se realizam pelas rogas, tuteros e ca-
noas de caxiri. Finalmente, a circulagdo de mulheres, manivas e saberes entre
aldeias, que desenham uma ideia de horizontalidade num ambiente marcado
pela hierarquia entre os clas e grupos exogamicos e que fazem das rogas e
manivas, imagens de permanéncia e memorias dos grupos.

Palavras-chave: Mulheres Tukano. Alto Rio Negro. Conhecimentos femi-
ninos






ABSTRACT

At the Alto Rio Negro, on northwest Amazonia, the pattern of linguistic exo-
gamy and virilocality brings together many women coming from different
villages and ethnic groups. This meeting does not provides only distinct lan-
guages but also other knowledges and plant species. This thesis outlines fe-
male acquaintances from gardening bitter manioc to processing it as food and
manioc beer, while trying to unfold some relations of genre, covering the idea
of complementarity of the knowledge and power’s areas; moments and lear-
ning process of such knowledge; the transformative potentialities appearing
in feminine gender which shows up through garden, womb and beer canoe.
Finally it delineate the circulation of women, stems and knowledges across
villages, which draws an horizontal nature in an environment marked by hie-
rarchy among the sibs and exogamic groups, thus making the gardening and
the stems, images of group’s permanency and memory.

Keywords: Tukano women. Alto Rio Negro. Female knowledge
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NOTA LINGUISTICA

As palavras em lingua tukano estdo escritas em itdlico. A grafia aqui
adotada € aquela utilizada pela Escola Indigena Tukano Yupuri e pelos in-
digenas no Alto e Médio Tiquié, que difere um pouco daquela utilizada no
Baixo Tiquié e Uaupés. Apresento uma adaptagdo do padrdo estabelecido
por Henri Ramirez (1997), para a pronincia das palavras.

Vogais:

a, e, U — pronunciam-se como em portugués.

e — ¢é geralmente bem aberto, como na palavra portuguesa “fé”.

o — ¢ geralmente bem aberto, como nas palavras “avé” ou “posso”.

u — ¢ uma vogal alta ndo arredondada (pronuncie [u] com os labios bem
esticados, sem arredonda-los).

Consoantes:
pst Kk, b,d, g —nao apresentam problema.

ge e gi — pronunciam-se como em portugués [gue] e [gui], em guerra ou em
guitarra.

k — pronuncia-se como [c] em caro.

t e d — nunca sdo palatalizados, ou seja, os grupos ti, di, te, de nunca devem
ser pronunciados txi, dji, txe, dje.

b ed - sdo levemente nasalizados no comeco das palavras.
§ — pronuncia-se como [s] em sala, e nunca como em casa.
h — pronuncia-se como [h] inglés em hat ou house.

y — pronuncia-se como [y] inglés em yes.

w — pronuncia-se como [v] em vaca, afrouxando a articulag@o, ou como [w]
em inglés, mas sem arredondar os ldbios.

r — pronuncia-se geralmente como [r] em caro, mas alguns o pronunciam
como [1] em calo.
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INTRODUCAO

As paginas que seguem falam de mulheres e seus conhecimentos das
rogas e do manejo da mandioca. Mulheres falantes da familia linguistica Tu-
kano Oriental que desenham nas aldeias uma amostra das diferentes etnias
que derivam dessa matriz, dos diferentes povos descendentes daqueles ances-
trais que, como contam suas narrativas miticas, depois da viagem da Canoa da
Transformag@o emergiram no buraco da Transformacéo e sairam povoando o
Noroeste Amazonico. Mulheres que em resposta aos padrdes de exogamia
linguistica e virilocalidade circulam pelas aldeias incrustadas as margens dos
rios Negro, Uaupés, Tiquié e Papuri, levando e trazendo manivas e conheci-
mentos, fazendo existir vida pela fecundidade e transformacfo na terra e no
ventre.

Falar de mulheres é falar delas em suas relacdes e por isso a escrita
abre passagem para adentrar no universo masculino e naquele das criangas.
Mas desde ja adianto uma corre¢do, que acredito tenha correspondéncia na
nossa forma prépria de pensar, de que por vezes acabamos por descrever an-
tes as coisas em si que as relagcdes que fazem com que elas sejam coisas.
Mulheres sio possuidoras dos conhecimentos para ativar as potencialidades
de Yupuri Basebo, o ancestral que deu aos humanos a mandioca, ensinou
a cultivar e a transformar mandioca em alimento, e sdo “empoderadas” no
ambito do doméstico; e homens detém os segredos e conhecimentos das po-
tencialidades do Jurupari, as propriedades materiais e imateriais do seu cla
e os caminhos para didlogo com outros mundos. No entanto gostaria que o
pensamento de quem 1€ tivesse como horizonte ndo dois lugares estanques
ocupados por diferentes sujeitos, mas os processos que levam que a ordem do
mundo, e a relacdo entre os géneros e o que compete a cada um, se configure
desta maneira. Pois também nas rela¢des, encontramos aquilo que pode fazer
com que o que ficou posto, seja novamente construido e reformulado.

Desde o episddio de surgimento das pessoas no mundo, as linhas pa-
trilineares guardaram Jurupari e os adornos, cangdes, narrativas miticas, ben-
zimentos! e nomes como sua propriedade. As mulheres detiveram as manivas
e os saberes da transformacdo da mandioca brava em alimento, mas fizeram
circular. E por esse motivo que na concepgio de verticalidade recorrente para
os Tukano devido ao esquema da hierarquia, dos segredos do cla e do manejo

pelos homens do mundo mitico, ancestral ou outros mundos — dos wai masaz,

"Termo utilizado regionalmente como traducio de bahsese, encantacdes xamanicas, prova-
velmente por influéncia dos missiondrios salesianos.
2Cuja tradugio literal é gente peixe. De acordo com Cabalzar (2003, 68-69), wai masd é uma
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das outras gentes, dos brancos —, vem-me a imagem de uma horizontalidade
que se realiza pela circulagdo de mulheres na prética e compartilhamento de
seus conhecimentos. Eis uma das perspectivas que estao no enredo desta nar-
rativa.

Outra perspectiva que conduz este trabalho € a qualidade transforma-
tiva cujo dominio € principalmente do género feminino. Assim, se ao género
masculino caberia a continuidade, ao feminino caberia a transformacao, a fer-
tilidade. E na dinamica de continuidade e transformacdo da vida, nos dias e
nas geracdes, um conduz ao outro numa danga que demonstra o quio inse-
pardveis estdo estes papéis e estas qualidades.

*

Meu trabalho de campo foi realizado em tempo de cheias no Noroeste
Amazonico. Dois meses na aldeia Sao José do Meio, muito préxima da aldeia
Sao José II, no médio Tiquié, e um més em Serra do Mucura, a jusante (Mapa
1).

O apoio oferecido a mim e ao meu esposo pelo Instituto Socioambien-
tal foi uma referéncia para os moradores das aldeias. Um crédito de confianga
aquele casal de brancos que chegava para morar com eles. E as conversas que
Pieter Van der Veld, Melissa Oliveira e Aloisio Cabalzar trocaram conosco fo-
ram explicativas para nos levar a perceber detalhes que talvez demorariamos
para notar ou mesmo nem notassemos.

Apesar da boa receptividade e convivio com os moradores, era aqueles
momentos em que estavam embebidos em caxiri, que alguns expressavam
seus descontentamentos que tinham relagdo menos com a nossa presenca na
aldeia e mais com o fato de que um dia irfamos voltar para nossas casas.

Acredito que o fato de ser casada e estar acompanhada com o meu
esposo tenha contribuido para a imersdo no universo das mulheres. Meus
conhecimentos e familiaridade com o trabalho com a terra, ensinamentos
dos meus pais, surpreendiam as mulheres que comegavam a me ver como
uma parceira de trabalho, também conforme eu ia aprendendo com elas e
agucando novas habilidades. Talvez por isso eu nunca tenha me sentido como
uma crianga, como havia elaborado Anthony Seeger (1980), mas como aquilo
que eu de fato era, uma mulher branca.

Uma vez que as mulheres e seus conhecimentos t&€m uma maior circu-
lacdo, as mulheres com quem trabalhei foram sempre muito dispostas em me
ensinar e em compartilhar seus conhecimentos e trabalhos. Ao mesmo tempo

“categoria que engloba seres sobrenaturais, nao sé associados ao rio, aos peixes, mas também
a0s animais terrestres, insetos, ou sem uma associa¢do animal direta”, que estdo numa relagdo de
adversidade e predacdo com os seres humanos fundada na época de surgimento da humanidade
atual e constantemente atualizada.
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eram sempre muito receptivas quando eu falava da minha roca de macaxeira
no quintal da minha casa em Floriandépolis e de como havia aprendido a plan-
tar as ramas e a cultivar as plantas, na terra roxa e naquela mais arenosa do
litoral. Por outro lado, Sanjay, meu esposo, teve dificuldades em acessar os
homens nos seus conhecimentos de manufatura das peneiras e abanos e das
pescarias, quicd um reflexo da logica de propriedade que reveste os saberes
masculinos. Sem embargo, era com ele que os homens conversavam sobre
as narrativas miticas e os fundamentos do mundo Tukano e a relacdo com os
brancos, numa atitude que vai ao encontro com a tarefa masculina de mediar
a relacdo com outros mundos.

Meu trabalho de campo foi interrompido por uma crise de calculo re-
nal, como foi depois diagnosticado pela biomedicina. Na aldeia, desconhe-
cendo o que acontecia, recebi o atendimento do Agente Indigena de Saude,
um morador local, € os cuidados do benzedor?, até ser deslocada com a voa-
deira do ISA a Sao Gabriel da Cachoeira. Para algumas pessoas minha enfer-
midade foi atribuida ao ataque dos wai masd, depois de conhecer as Malocas
do Inambu Rei e do Mucura, lugares sagrados para os Tukano. Ainda assim,
considero que pude fazer um curto mas bom trabalho de campo, particular-
mente muito intenso em Serra do Mucura.

*

Em Séo José do Meio moram homens do sib Hausiré Pord e em Sao
José II e Serra do Mucura homens de segmentos do sib Nahuri Pord. Aloisio
Cabalzar (2009) apresenta um estudo detalhado e comparativo entre diferen-
tes etnografias no Noroeste Amazonico a respeito da organizagio social de
alguns grupos do Uaupés e afluentes. Neste trabalho sigo as linhas tracadas
pelo autor, pensando uma organizacdo social que se ramifica a partir da “fra-
tria”, a esfera exogdmica mais abrangente e que indica com quais grupos
exogamicos se pode ter relagdes matrimoniais; os “grupos exogamicos”, al-
gumas vezes escritos como etnias, que geralmente correspondem a grupos
linguisticos; os “sibs”, grupos de descendéncia nomeados e localizados den-
tro de uma hierarquia, cujos membros compartilham uma origem comum bem
como uma série de propriedades materiais e imateriais; e “segmentos de sib”,
membros de um sib que vivem em uma mesma localidade*. Embora, como
a leitura do texto de Cabalzar demonstra e como ele comentou comigo, es-
sas linhas divisérias que classificam as esferas hierdrquicas sdo muito mais
complexas.

3Termo utilizado regionalmente para designar em portugués o especialista xaménico, na
lingua Tukano Kumu. Assim como benzimento, essa palavra provavelmente é empregada por
influéncia dos salesianos.

4No decorrer do trabalho utilizo como sindnimos as palavras cla, como se referiam os
indigenas, e sib, como € apresentado na maior parte das etnografias sobre o Alto Rio Negro.
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Os nomes dados aos grupos exogdmicos, como barasana, tuyuka, tu-
kano ou desana, sdo etndnimos dados por agentes externos para se referir
a grupos da familia linguistica Tukano e provém em sua maioria do nheen-
gatu®. Esses etnonimos sio hoje usados pelos indigenas ao se auto-referirem
ou ao se referirem a outros grupos, como indicou Stephen Hugh-Jones (2002)
“em parte porque fornecem uma alternativa conveniente aos seus nomes de
grupo sagrados ou semi-sagrados, em parte porque sio aqueles empregados
por agentes externos com os quais eles tém que lidar cada vez mais” (Hugh-
jones, 2002: 47).

As esposas dos homens Hausiré Pord e Nahuri Pord, provenientes
de aldeias nos rios Papuri, Tiquié, Castanho e Uaupés, sdo mulheres dos
grupos exogamicos tuyuka, desana, tariana, uanana, bara, yepamasa (cate-
goria frétrica de lingua makuna), e buia-tapuya (ou os miriti-tapuya de Iraity
e Sao Tomé, no Médio Tiquié, que em lingua tukano se auto referem como
pirépora, filhos da cobra, sendo “buia” a palavra para cobra em nheengatu®).
Haé também alguns casamentos com mulheres tukano e hupdah.

O primeiro capitulo, “Breve conto por caminhos de histérias”, transita
por momentos histéricos do ocidente, com as diversas mascaras do processo
colonizador, que atingiram a regido do Alto Rio Negro desde o século XVII,
com a retérica de civilizar os indios para usar como forca de trabalho e po-
voar as fronteiras com brasileiros, pela atuagdo das “tropas de resgate”, pela
figura do Diretor de Indios, pelas missdes, pelos comerciantes, pela politica
de endividamento, pelo trabalho na extracdo da borracha e de minérios. De
alguma forma cruzada com essas histdrias, os descendentes daqueles ances-
trais que emergiram pelo Buraco da Transformacdo fizeram sua trajetéria do
Turi Igarapé até o Tiquié, localizando os sibs no leito deste rio. Organizaram
suas malocas e depois suas aldeias, deslocando-se pelo territério préximo a
fim de estar junto a suas rogas que tendem a ficar mais afastadas pelas ca-
poeiras das rogas que ja nao trabalham. O modo como as historicidades se
encontram € sugestivo e tem seu fundo literario, ficcional, porque mais dificil
que descrever as linhas que se espiralizam pelos tempos é determinar seus
cruzamentos, que influenciam os sujeitos que se encontram e movimentam as
trajet6rias. Por isso a possivel confusdo na leitura deste primeiro capitulo. E
como permanece nosso pensamento diante dessas histdérias que se emaranham
e se separam e cuja complexidade nos escapa.

SNeste trabalho, sempre que aparecer Tukano com maitiscula estarei me referindo a familia
linguistica Tukano Oriental e tukano com minuscula ao grupo exogamico.
SInformagdo pessoal de Aloisio Cabalzar..
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Este é um capitulo que talvez pudesse ficar fora da dissertacio, porque
estd um pouco deslocado daquilo que segue. Sem embargo, € uma contextua-
lizag@o necessaria, em especial para quem nao compartilha das leituras sobre
o Alto Rio Negro, e cria ambiente para certos pontos posteriores, no que se
refere & mitologia, descendéncia e aos deslocamentos. Mas principalmente,
tenta dialogar com as narrativas dos Hausiré Pord e dos Nahuri fazendo em
letras as histérias, algumas ainda ndo escritas, as genealogias que eu busquei
tracar e a descrig¢@o de lugares sagrados, alguns dos quais sdo ainda hoje alvos
de empresas de mineragdo.

O capitulo que segue, “Homens e mulheres na aldeia”, d4 uma descri-
¢do das aldeias Sao José do Meio, Sdo José Il e Serra do Mucura, localizando
as casas, as rogas, as familias, as etnias das mulheres casadas com os homens
do cla ou segmento de cla nas aldeias e as relacdes com aldeias desana situ-
adas proximas com as quais as aldeias tukano mantém aliancas. Os padrdes
e as praticas matrimonias sdo brevemente abordados. Percebendo a aldeia
como um alongamento dos significados e da organizacdo interna da maloca
comunal, oscilando entre o publico e o privado, centro e periferia, masculino e
feminino, estd o relato de como € a vida compartilhada na aldeia, as refeicdes
e os eventos coletivos, o trabalho para a familia e para todos; e a intimidade
das casas familiares e o entrosamento entre os conjuges no cotidiano. Ao
final, apresento uma versdo sucinta da narrativa Hausiré Pord do episédio
do roubo das flautas sagradas pelas mulheres. Neste capitulo comeca a se
delinear as posi¢des construidas e complementares ocupadas pelos géneros,
localizando nas mulheres o dominio do doméstico, da nutri¢do e da fertili-
dade; e nos homens o do publico, das propriedades do cla e o contato com o
exterior, os outros mundos e o mundo dos brancos.

O capitulo “Cotidianos de Saberes” imerge nas préticas de conheci-
mentos femininos relativos as rogas e a transformag@o da mandioca brava em
alimento. Para tanto procura descrever a rotina de cinco mulheres de etnias
tukano, desana, bara e buid-tapuya. E pelas préticas cotidianas de saberes que
procuro apresentar o feitio do mingau, do beiju, das farinhas poka e massoca
e outros alimentos que compdem a dieta indigena, como o beiju de umari, a
quinhampira, o chibé, a manicuera e o vinho de agai. Uma vez que poucas
vezes eu fui somente observadora, quase todos os relatos falam de mulheres
em interacdo, dividindo o trabalho ou em processo de ensino-aprendizagem
no fazendo junto. No final do capitulo, em texto a parte, apresento um resumo
da narrativa Hausiré Pord, sobre a origem da mandioca e da transmissio
do conhecimento desse cultivo via Yupuri Basebo, o quarto Yepa Bahuari
Mabhsd, Gente do Aparecimento, a sair da cuia da Transformag@o, dono das
plantacdes.

Em “Sendo crianca e experienciando” relato brevemente os momen-
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tos de nascimento vivenciados em campo para ceder caminho ao argumento
deste capitulo, que € o modo como as criangas aprendem ativamente os conhe-
cimentos das rocas e da producdo de alimentos, pela participacdo, imitagao,
experimentacdo, no fazendo junto. Tentando trazer a perspectiva das criangas
das préticas de conhecimento experienciadas com as maes, apresento alguns
desenhos e textos elaborados por elas. Ao final procuro paralelos com outras
etnografias para discorrer sobre os processos de se tornar homem ou mulher
e os artificios de aquisi¢ao de conhecimentos.

O processo de feitio do caxiri e as grandes festas e trabalhos coleti-
vos realizados com a bebida, € parte do repertério dos conhecimentos femi-
ninos, mas dado o espetdculo que essas ocasides podiam revelar, optei por
reserva-lo um capitulo a parte. Em “Canoas de caxiri, tteros e a Canoa da
Transformag@o” escolhi narrar com detalhes a producdo de caxiri como me
ensinou Luz-Celina e dois eventos complementares as festas, um dia de traba-
lho coletivo e a comemorag¢do do dia das maes, um dia de festa . Em seguida
compartilho a versdo Hausiré Pord da fermentacdo da humanidade dentro da
Canoa da Transformag@o e o aparecimento dos Tukano no mundo como o tém
hoje pelo Buraco da Transformacdo. A partir desta histéria vai ficando claro
a analogia entre a canoa de caxiri, o utero e a Canoa da Transformacao, onde
sao fermentados e transformados a bebida, as criangas e as pessoas.

No ultimo capitulo, “Conhecimentos femininos: um eixo de horizon-
talidade” procuro argumentar a articulacdo entre a circulagdo de mulheres,
manivas e conhecimentos pensando-a como uma horizontalidade que per-
meia a nogdo de verticalidade, como é comumente observada na regido do
Alto Rio Negro. Caracteristicas relativas a variedade e troca de manivas sio
comentadas, localizando-as nas redes de reciprocidade. Faco também algu-
mas divagagdes junto a outras etnografias para pensar aspectos relativos ao
enlace entre mulheres e rocas.



31

1 UM CONTO POR CAMINHOS DE HISTORIAS

Os avés de Dario Alves Azevedo, tukano do sib Nahuri pord, que sdo
também avds de tantos homens e mulheres, vieram do Papuri para morar no
Tiquié, onde se falou que havia mais peixe e caca. Como ele me contou,
quando as criangas pulavam no rio, 14 tinha uma cobra de boca aberta. E no
outro dia de novo. As criangas comegaram a sumir. O pajé perguntou: o que
estd acontecendo com as criancas? No dia seguinte ele pulou no rio com um
escudo. A cobra estava 14 de boca aberta e ele foi parar na barriga dela. Com
o escudo ndo deixou a dgua entrar. A cobra subiu o rio e entrou no buraco.
De dentro da cobra, de dentro do buraco, o pajé comegou a bater o tambor. E
as batidas os parentes escutaram e comecaram a cavar. A fémea fugiu, mas o
macho foi morto. Encontraram as criangas mortas. O pajé estava vivo. Esse
lugar é Piré Sekaro (buraco de cobra), que veio a chamar-se Sdo José.

Miguel Azevedo e Antenor Nascimento Azevedo, da etnia Tukano,
sib Hausiré pord, contam (N ahuri e Kamaro, 2003), esculpida em detalhes,
as histérias desde a criacdo do mundo e da Gente do Aparecimento, Bahuari
Mabhsa, pelo Avd do Universo, da viagem da cobra trazendo e fermentando
a Gente da Transformac@o, Pam#ri Mahsd, até a emergéncia na terra como
a temos hoje pelo buraco de Ipanoré, no Uaupés, e os caminhos percorri-
dos pelos primeiros Tukano até a chegada ao Tiquié, segundo a versdo dos
homensHausiré Pord, também aceita pelos Nahuri, como me confirmaram
os homens deste cld em Sao José II e em Serra do Mucura (ainda que eles
também gostariam de escrever seu livro de histérias). Contam, que ao te-
rem saido do Buraco da Transformacao, Doetiro e seus irmaos formaram um
grande povoado no rio Papuri, chamado Waiperi. Doetiro levava os instru-
mentos e ornamentos e sabia os benzimentos, cerimonias, as dangas e can-
tos de Kapiwaia' e os ensinava aos seus irmdos menores. De Yepa Odkst,
ele também ganhou o cigarro de multiplicacdo da gente (rmahsd puhti mzro).
Com esse fumo ele foi formando novos povoados, benzendo a terra para ge-
rar as pessoas. E as malocas foram sendo construidas e as rogas foram sendo
abertas. Doetiro ia ensinando os benzimentos, as cerimodnias, a fazer os ins-
trumentos e adornos, as dangas e os cantos de Kapiwaia. J& velho estava,
por isso ensinava, porque estava por morrer, porque Yepa Odks# disse que ele
deveria instruir a todos.

Antes de deixar cada nova povoagao ele fazia uma grande festa. Num
lugar chamado Yehemako formou uma povoagdo muito grande e entdo rea-
lizou uma grande festa. Chegaram também os ancestrais dos outros grupos.

Definido pelos Tukano como a “danga dos velhos”, cuja execucido deve ser realizada em
contexto ritual.
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Enfeitado com todos os ornamentos, Doetiro repetiu as rezas, e foi falando
até os ancestrais sumirem da terra. Desapareceram num lugar que se chama
Yehebua, no Turi igarapé. E s@o seus timulos, as pedras que ali repousam. Os
filhos de Doetiro, Yupuri e seus irmaos menores, Doetiro, Seribhi Oakahpéa,
Yupuri Netéduhka, Yupuri Toaro, Yupuri Pamo, Buii, Doé, Hausiré e Nahuri,
viveram muito tempo, recordando os benzimentos. Mas nem todos aprende-
ram os benzimentos da mesma forma. Os cinco primeiros irmaos de Yupuri
eram bons benzedores, mas Yupuri Pamd, Bui e Doé, ndo muito se interes-
savam. Haiisiro aprendeu bem todos os benzimentos, cantos e cerimonias,
dizem os velhos que foi como Yupuri, porque bem entendeu tudo e chegou a
ser considerado o melhor nos benzimentos.

Num dia de festa Yupuri e Doetiro se desentenderam. Yupuri chamou
o irm@o para lutar, Doetiro atacou, Yupuri contra-atacou. Doetiro, vencido,
mudou-se rumo as cabeceiras, num lugar chamado T#o. Yupuri, desiludido,
baixou o rio em dire¢cdo a Manaus com os irmaos Seribhi Oakahpéa, Yupuri
Netédwhka e Yupuri Toaré. Os demais irmdos ndo quiseram ir e permanece-
ram no Turi igarapé. O dltimo deles, K#maro, pareceu aceitar ir com Yupuri
mas era porque tinha outra ideia: levou o filho de Yupuri em sua canoa, saiu
na frente, num igarapé esperou que os outros passassem e depois voltou com
a crianga para a aldeia. Os K#maro Pord, os que eram melhores benzedores,
deram ao menino o mesmo nome do pai. Ele lideraria a nova geracdo.

Pouco depois foram até Doetiro em T#o e levaram o menino. Do-
etiro teve gosto em vé-lo. Falou que retornassem até Wahpu, a Terra da
Transformagdo. L4, conforme o menino ia crescendo, foram ensinando os
benzimentos e as cerimdnias. Quando chegou a idade de casar procuraram
uma mulher para ele. Casou-se com uma uanana (Yohkoadiroa Mahsd —
Gente Estrela). Os Botea Pord, grupo desana, desgostaram aquele casamento
pois naquele tempo casava grupo dos chefes tukano com grupo dos chefes
desana. Revoltados inalaram parica para virar onca e matar Yupuri. Sabendo
dessas inten¢des dos Botea Pord, os Kwmaro Pord cuidavam de Yupuri, e ele
j4 ndo mais podia ir para pescaria, para cagada ou para a roca. Um dia, a es-
posa ja cansada de ficar na casa, ofereceu ao marido que fossem tinguijar no
mato. Foi durante a pescaria que as ongas se aproximaram e pegaram Yupuri.
A esposa conseguiu matar a onca, mas ele ja estava morto. Ela carregou seu
corpo até a aldeia e com medo teve que contar toda a histéria. Na aldeia fica-
ram muito bravos. Naquela noite ela fugiu e voltou para Caruru do Uaupés,
a morada de seus pais. No ventre levava um filho de trés meses. Os K#maro
Pord ouviram a noticia, mas nao acreditaram. Voltaram a ouvir e entao deci-
diram ir até a viuva. Por duas vezes eles estiveram com ela e nas duas vezes
ela negou o nascimento da crianga. Persistiram os rumores, retornaram até
ela e diante da negativa esperaram. E esperando confirmaram a existéncia do
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filho de Yupuri, quem pelo avoé materno havia recebido o mesmo nome de seu
pai. E ele foi com os K#maro Pord.

Yupuri rapido se fez rapaz e ja era baya. Durante uma danca encontrou
uma dama. Com esta esposa ele teve trés filhas mulheres. Os Kumaro Pord
se preocuparam pois de um filho homem dependia a continuidade dos che-
fes. Entdo trouxeram do igarapé Buriti duas mogas tariana. Yupuri ficou com
as duas mulheres e teve muitos filhos: Yupuri, Seribhi Oié, Doetiro, Yupuri
Neteduka, Yupuri Toaré, Yupuri Pamé, Buii, Doe, Hausiro, Nahuri, Kemaro,
Akuto Seribhi, Yupuri Waduka, Badpord, Nuhutiré. Em Wahpu, Yupuri e seus
irmaos foram crescendo em nimero e formando uma grande populacdo. Ele
era o lider, ensinava as rezas e cerimOnias. Um dia fez uma maloca e festa
para a inaugurag¢do. Os irmaos foram chegando e as rodadas de caxiri pas-
sando. Foram fazendo dangas e cantos, Hausiré era o baya. Uremiri e seus
parentes ficavam atrapalhando, jogaram terra nas mulheres, talvez soprada,
que as enfermou. O pessoal de Hausird e Nahuri se separou do pessoal de
Gremiri. Antes moravam todos juntos. Os Hausiré e os Nahuri tornaram-
se um grande grupo. Mas os filhos dos Nahuri faziam cocd em lugar limpo
e as mulheres dos Hausiré reclamavam. E assim foi até que se separaram,
os Nahuri foram morar em Tabutiya, préximo de Urubiquara, e os Hausird
continuaram em Wahpu.

Naquele tempo os peixes do igarapé Turi estavam escasseando. Um
dia chegou uma irma deles, casada com um tariano, que vivia no rio Tiquié.
Ela avisou que naquele rio havia muitos peixes e bom lugar para morar. Ou-
tras duas vezes ela os visitou levando peixes, mas eles ndo se decidiam. As
mulheres queriam ir e prepararam farinha. Os Peona, hupda, os guiaram no
caminho. A irma j4 os esperava. Varando, alcangaram a cabeceira do igarapé
Cunuri, chamado hoje Macucu. E por ali ficaram, tinha bastante peixe, abri-
ram roga e fizeram uma pequena maloca. Os Peona viviam juntos. Gostavam
dali, mas depois de alguns anos as mulheres comegaram a indagar os planos
de ir ao Tiquié, queriam viver num rio maior. E de tanto daquela conversa,
Hausiré com dois Peona partiram e chegaram até a foz do igarapé. Mar-
gearam o Tiquié e encontraram Piré Sekaro na outra margem. Tanto tempo
passado a mulher do tariano ja nem lembrava da chegada deles. Um cunhado
os buscou do outro lado do rio e foram bem recebidos. Pescaram e moque-
aram muitos peixes, peixes que Hausiré nem conhecia. E com os paneiros
cheios de peixe moqueado voltou para a sua gente que o esperava com caxiri.
Decidiram ir morar no Tiquié. Em um més prepararam o rancho e partiram.
Os Peona ficaram no igarapé, mas as visitas e os trabalhos para os tukano
perduraram.

No més em que os Hausiré se arrumaram, no Tiquié uma briga se
armava entre o tariano e os Saropord, grupo Yuhupda do igarapé Castanha.
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Dizia o tariano que os Saropord roubavam das rogas e disso cansado os em-
briagou com caxiri forte e os derrubou barranco abaixo. Alguns morreram e
0s que sobreviveram planejaram vingancga. Os Hausiré Pord chegaram quatro
dias depois desse episodio. Quando os Saropord se aproximaram viram que
tinha outra pessoa. Eles reconheceram o homem de barba que haviam visto
da outra vez. Viram que o tariano ndo estava e atenderam ao pedido de Hau-
sird de ndo se vingarem nele. Os Saropord se tornaram ajudantes de Hausiréo
e mostraram o caranazal mais préximo.

E foi que lhes chegaram as patentes enviadas pelos brancos. Naquele
tempo em que Yupuri desceu o rio, os Hausiré seguiram atrds dele, mas em
Barcelos os brancos os interpelaram e os mandaram voltar. Estes brancos re-
gistraram os nomes e disseram que iam fazer documentos e patentes e depois
enviar. Ainda estavam no Turi quando desacreditaram que esses papéis um
dia iriam chegar. Mas um dia chegaram e os Peona os levaram até o Tiquié.
Vieram dois documentos, um para Hausiré e outro para Nahuri. Mandaram-
no chamar em 7abutiya e ele concordou vir morar com Hausiro.

Entéo eles comegaram a ir com frequéncia para Sdo Gabriel, levavam
trabalhadores e produtos artesanais como bancos, remos, arcos, balaios, cu-
matds, ceramica e farinha e traziam coisas como sal, sabdo, muni¢ao, roupas,
redes, anzdis, cortes de pano, panelas, fésforos, machados, tercados. Muita
gente ficou sabendo da circulagdo dessas mercadorias assim como escutavam
da fartura de peixes no Tiquié e das terras boas para se viver. Os grupos fo-
ram chegando, muitos de seus parentes que outrora moravam juntos no Turi
e Hausiré foi distribuindo-os nos trechos do rio (Nahuri e Kemaro, 2003).

%

Antes da chegada dos tukanos, no Tiquié viviam os Waidra, Paréroa,
Eruria, Saropord e outros povos. Eram povos guerreiros que faziam expe-
dicdes contra os desana das cabeceiras do Urucu. Os desana retribuiam os
ataques. Os avds tukano que viviam no Turi ja sabiam da existéncia desses
outros povos. Tantas incursdes levaram os Eruria a deixar o Tiquié. Os tu-
kano, portanto, ndo consideram o Tiquié como sua terra de origem e sempre
em seus relatos fazem referéncia ao Turi igarapé (Nahuri e Kamaro, 2003).

Com referéncia aos estudos de Robin Wright das narrativas orais de
povos Tukano, o Tiquié era antigamente habitado pelos Waiera (ou Wa’yana)
e Koamona (Makuna), que teriam sido subjugados pelos brancos, pelas tropas
de resgate, carregando-os rio a baixo ou os exterminando. Os sobreviventes
escaparam para a regido do Pira-Parana. O autor acredita que o Tiquié te-
nha ficado temporariamente desabitado, até ser repovoado com a chegada dos
Tukano vindos do Papuri (Wright, 2005:49). Aloisio Cabalzar (2009) sugere
que a saida dos tukano do igarapé Turi para o Tiquié tenha ocorrido hé cerca
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de duzentos anos atras.

Em meados do século XVII, a provincia do Grao Pard e Maranhao,
percebendo as epidemias de variola e as condi¢des de vida na escravidao usur-
parem seus escravos, organizou expedi¢des de apresamento de novos cativos,
as chamadas “tropas de resgate”, fazendo descer o trabalho de indigenas dos
rios Amazonas e Negro, sobre o pretexto da “guerra justa” (Andrello, 2004:
57). Essas expedicdes alegavam salvar os cativos de ficarem prisioneiros de
guerra, ou até de serem comidos, e em troca exigiam que eles pagassem pelo
seu “resgate” (compra) com o seu trabalho (Wright, 2005: 53). O movimento
foi tamanho que no final do século a futura Manaus comegava a se formar com
a fundag@o do forte Sao José. Nesse periodo, as tropas de resgate ja haviam
varado o Rio Negro e seus afluentes, fazendo aliancas com grupos indigenas
que ajudassem na escravizag@o de outros. Os missiondrios carmelitas ja iam
organizando os primeiros povoamentos querendo atrair grupos indigenas. A
guerra contra os Manao, levada pelos portugueses, a partir de 1725, reduziu
consideravelmente a populag¢do no baixo e médio rio Negro. Os sobreviven-
tes que nao foram incorporados aos aldeamentos, subiram buscando reftigio
nas cabeceiras dos rios. E rio acima também foram as tropas de resgate e os
missionarios (Andrello, 2004: 57-58). Com a derrota dos Manao e seus ali-
ados Mayapena os escravistas tiveram caminho aberto para penetrar no alto
rio Negro e capturar escravos (Wright, 2005: 29). As tropas de resgate teriam
alcancado até a metade do século XVIII quando a coroa as teria retirado e
proibido. Embora cancelada no papel, o sistema perdurou por mais algumas
décadas (Wright, 2005: 70).

A criacdo da Capitania de Sao José do Rio Negro, em 1755, buscando
contornar a instabilidade provocada por aqueles que circulavam nas fronteiras
e as disputas territoriais entre Portugal e Espanha, trouxe um novo persona-
gem de interlocucio com as populacdes indigenas: o Diretor de Indios. Com
essa determinag@o, em 1758 o Diretério Pombalino teria supostamente posto
fim a escraviddo indigena e operado no sentido de torni-los “vassalos da co-
roa”, uma nova palavra para escravo, fazendo-os trabalhar nas aldeias para
os colonos residentes e para o Estado nos servicos de construcao e extragao.
Os indigenas inclusive ergueram fortes: o de Marabitanas e Sao Gabriel da
Cachoeira nos anos 1760, para proteger a fronteira do olho gordo espanhol.
A colbnia queria povoar a regido e de quebra usar o trabalho indigena. Mas
ndo estava dando muito certo. As precdrias condi¢des de vida e as epide-
mias esvaziavam os aldeamentos e os indios que restavam eram destinados
ao extrativismo. Nio € de estranhar as fugas e revoltas que comegaram a
incomodar a coroa portuguesa. Até que em 1798 foi abolido o sistema de
aldeamentos que o Diretério havia instituido. Assim, o século X VIII foi mar-
cado por uma tentativa de fazer dos indigenas trabalhadores e formadores da
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populacio brasileira na fronteira, mas claro, desde que fossem “civilizados”,
misturando-se a populacdo europeia, prestando reveréncias ao rei e pagando
tributos (Andrello, 2004: 61-64).

O pais ja estava as portas da sua chamada Independéncia e o Império
daria continuidade a retdrica de assimilacio dos indios. Criada em 1850, a
Provincia do Amazonas refez o cargo de Diretor de Indios e institucionalizou
o programa “civilizagdo e catequese”. Mas diferente do que fez no século
XVIII, a Diretoria ndo mais se preocuparia em aldear os indios ao longo do
curso do rio Negro, mas subiria até as cabeceiras de seus formadores, o rio
Uaupés e Icana. Militares, comerciantes e Diretores tinham o mesmo obje-
tivo: obter trabalhadores indigenas. Com a Diretoria nem precisa dizer que
também subiu a missdo (/bid: 67-68). Muitas povoacdes foram erguidas nos
rios principais e muitos adultos e criancas foram levados para Barra (Ma-
naus) para que lhes fossem ensinadas “as artes da civilizagcdo”. Nao tardaram
a eclodir rebelides indigenas procurando reverter as desigualdades entre eles
e brancos. A partir da segunda metade do século XIX (1858), movimentos
proféticos e rebelides se esparramaram pelos rios Uaupés e Xié. Foi o mo-
mento em que apareceram figuras tdo conhecidas na literatura do Noroeste
Amazdnico como Venancio Anizeto Kamiko e Alexandre (Wright 2005). Es-
ses movimentos contra a opressio e exploracdo sofridas pelos brancos per-
duraram por quase dois séculos e apesar de terem emergido desde os povos
Aruak, perpassaram também o mundo dos Tukano, ainda que revestidos de
outras matizes, por estarem em menor contato com os brancos se comparados
com os Aruak do Xié, do I¢ana e do Rio Negro (Andrello, 2004 e Wright,
2005).

Naquela época das Diretorias, foram distribuidas aos indios as “cartas-
patentes”, documentos expedidos pelos militares ou pelo Presidente da Pro-
vincia a indigenas liderangas e de confianca, com a intencao de ter colabora-
dores no estabelecimento de aldeias e na obten¢ao de trabalhadores. E mais
uma vez, esses Diretores, ao invés de proteger os indios, eram mais os seus
exploradores. Em 1866, novamente o cargo foi instinto, mas os comerciantes
e militares que o preencheram continuaram atuando na regido. Logo volta-
riam seus olhares entusiastas para a borracha (Andrello, 2004: 70).

k

Bem naquele comeco, no tempo em que Nahuri ja estava morando
no Tiquié, conta-se a histéria de uma luta entre Bopeiduhpw# Aw#nira com
Yohodra, na qual os Tukano teriam se envolvido. Na viagem de Theodor
Koch-Griinberg pelo Noroeste Amazonico, de 1903 a 1905, ele menciona o
encontro com Maximiano, antepassado dos Hausiré Pord. Diz-se do grande
conhecimento daquele homem do percurso do Castanho até o Japurd, um co-
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nhecimento que veio de uma incursdo de guerra para aquela regido. Maxi-
miano, ainda jovem, chefe dos tukano, teria se aliado aos Buhdgana contra
os Yahtina (Koch-Griinberg, 2005: 572). Nahuri e Kumaro (2003) falam
com detalhes dessa narrativa, usando o nome de Hausiré para o protagonista
Tukano. Apresentando um resumo da histéria,Hausiré organizava as trocas
entre os produtos indigenas e os de origem industrial. Bopeidithps, chefe ma-
kuna, ficou sabendo disso e comecou a levar coisas para trocar. Ele tinha um
conflito com os Yohodra, parente de sua esposa que teria fugido por maus
tratos do marido. Um dia foi até Hausiré para pegar municio e o convidou
para seguir junto para a guerra de onde ele poderia trazer homens. O chefe
tukano foi com seu irmido. Na maloca makuna estavam todos bem organiza-
dos. Um pajé, chamado Warimi, benzeu-lhes cigarro de protecdo e disse que
eles venceriam, mas dois deles morreriam. Na maloca Yohodra, quase todos
morreram no ataque surpresa. Os dois irmaos tukano permaneceram vivos.
Voltaram para a aldeia e se prepararam para a vinganca dos Yohodra, mas eles
nunca vieram (Nahuri e Kamaro, 2003: 239-243).

Daquela viagem Theodor Koch-Griinberg também traz um rico relato
de Sao José daqueles anos:

A margem esquerda [do Tiquié] eleva-se formando uma alta
barranca de barro vermelho. O lugar € chamado Pin6-peri, em
Tukano (Buracos da Cobra). Antigamente aqui teria vivido uma
cobra gigantesca, belamente desenhada. Os dois buracos gran-
des ainda estdo visiveis. Logo desemboca na esquerda o Co-
nory-Igarapé. No alto curso deste hd um caminho que em trés
dias conduz ao Papuy. Todo o igarapé e os seus arredores até ao
Papupy estdo habitados por Maki. Com o por do sol chegamos
na casa de Maximiano, chefe Tukano.

Subimos pela ingreme margem direita e andamos através de
uma vasta clareira coberta por cascalho de pedra-manganés, e
em parte invadida por capim alto. No fim da clareira erguia-se a
maloca, recém-construida, de impressionantes dimensdes. Ela ja
tinha o teto coberto, mas ainda nio estava habitada. Faltavam as
paredes das fachadas e as instalagdes internas. A seus lado es-
tava uma choupana maior, moradia do tuxaua, e um pouco afas-
tada uma choca menor. [...]. Maximiano, um homem idoso,
baixinho, com barba forte que dava na vista, recebeu-nos cortes-
mente na sua maloca arejada. Estava vestido com calca e camisa.
Seus cabelos e a barba estavam quase brancos; uma raridade en-
tre os indigenas. Ele pediu logo desculpas, por ndo falar por-
tugués, e mencionou o seu proprio patético nome: José Maximi-
ano da Silva Francisco. Ele disse que ndo estava pessoalmente
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construindo a maloca, eram os Maku que deviam fazé-lo, e ele
dispunha de muitos deles. Ele era em geral o “dono do Conory-
Igarapé”, o qual por causa da abundancia de residéncias de Maku
era também chamado de Maku-Igarapé.

Aqui tinha estado a grande Missao de Sdo José. Ainda havia
algo que lembrava aqueles tempos. Um pouco abaixo do porto
atual havia um embarcadouro, ja invadido pela vegetagdo, que
os meus remadores chamavam de “porto do pai Venancio”. O
chefe mostrou-nos, no meio da praca livre, a ruina da “Tupa-
nardka”’[em lingua geral] (Casa de Deus), que tinha sido uma pe-
quena capela. Somente o madeirame carbonizado permanecera
em pé. Num dia em que queimaram o capim, a Casa de Sao José
foi destruida pelo fogo. Na maloca de novo encontrava-se uma
casinha, colorida e fechada, com a imagem do Santo. Maximi-
ano perguntou-me qual era hoje o dia da semana, quando haveria
Péscoa, etc. (Koch-Griinberg, 2005: 280-281).

Os missiondrios em questio sao os franciscanos que, a partir dos anos
1880, retomaram a a¢do missiondria no Uaupés, antes levada pelos carmeli-
tas, desde a metade do século XVIII. Com a presencga dos padres Venancio,
Matheus e José, a missdo franciscana organizou uma série de Estacdes no
Uaupés e no Tiquié, sendo uma delas a de Sao José, com 309 “almas”, sob
auspicio de Venancio. Os padres Matheus e José s@o aqueles expulsos de
Ipanoré , em 1883, por mostrarem Jurupari durante a missa. Venancio, quem
na narrativa de Koch-Griinberg era “o mais calmo e sensato dos trés” também
teve de deixar a regido. “Os convertidos espalharam-se e retomaram seus cos-
tumes antigos, que ainda ndo se lhes tinham tornado estranhos. Desde aquele
tempo ndo se renovou a tentativa, e os indigenas de hoje mal e mal t€m al-
guma vaga lembranga dos pastores de suas almas” (Ibid: 374-375-378). Pelo
menos até a primeira metade do século XX com a chegada dos salesianos.

k

Antenor Nascimento Azevedo me contou que quando ele e seu pai
trabalharam no livro Dahsea Hausiré Pord Uk#éshe Wiophesase Merd Bueri
Turi,Mitologia Sagrada dos Hausird Pord, tentaram montar a genealogia de
sua familia, mas naquele momento ndo conseguiram. Depois, porém, quando
Miguel se encontrava com outros parentes ele ia pedindo e anotando. Com a
colaborag@o de Antenor e Miguel montei a Genealogia 1 (p.51), dos Hausiré
Pord, e de Ernesto da Silva, José Azevedo e Nelson Pedrosa a Genealogia 2
(p.52), dos Nahuri de Sdo José II e Serra do Mucura?.

2Pirarara Poco, Acard Poco, Cunuri sdo outras aldeias do Médio Tiquié de seguimentos do
sib Nahuri.
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Yupuri teve cinco filhos: Seribhi, Hausird, Ahkuto, Buhpé Kahsd e
Doetiro Kumupataré, todos nascidos no Papuri. Hausird e Ahkuto Jodao da
Silva Azevedo sao os antepassados dos Hausiré Pord que moram hoje em Sao
José do Meio. Hausird foi aquele primeiro a chegar em Sao José 1. Ele seria o
pai de José Maximiano Azevedo (Hausird), Francisco e Guilherme, mas isso
ndo me ficou claro e gostaria de sugerir, tentando decifrar a genealogia com
base nos dados disponiveis, que Hausird seria o pai de um outro Maximiano,
talvez aquele José Maximiano da Silva Francisco de que fala Koch-Griinberg,
e este pai dos trés irmdos homens — José Maximiliano Azevedo (Hausird),
Francisco e Guilherme.

Francisco e Guilherme tiveram muitos filhos, mas Antenor me contou
que todos mortos de sopro®. Maximiano teve quatro filhos, duas mulheres
e dois homens. O primeiro deles, Alexandre foi para a Colombia e ndo se
tem mais noticia, o outro, Clemente, também quase teria morrido de sopro,
foi salvo por um (kumu) benzedor desana que fez ele ficar vivo. Clemente
mora em S3o José do Meio, € um dos benzedores da aldeia e pai de homens
e mulheres ja casados e de criancgas na idade de frequentar a escola.

Ahkuto teria tido somente um filho, ainda no Papuri, Manuel da Silva
Azevedo. E ele, dois filhos: Joanico Azevedo e Laureano, nascidos em Sao
José. Joanico teve os filhos Joaquim (que morreu crianga por sopro de Kumu),
Miguel Azevedo, uma mulher falecida, Antonia (que casou-se com um ho-
mem desana do Turi igarapé e nao teve filhos) e Guilherme. Laureado, como
me contaram, morou uns tempos em Sao José e depois se mudou para Sdo
Gabriel da Cachoeira.

Joanico, criou um outro menino, um menino 6rfao e de outro cla, um
Nahuri. Seu nome era Antonio Pedrosa, antepassado dos Nahuri de Serra do
Mucura. Como me relatou Ernesto da Silva, e José Azevedo confirmou, eram
trés irméos filhos de Joaquim da Silva: Nahuri Sarapé, Antonio e Manuel da
Silva Nahuri. O pai e os dois primeiros nascidos no Papuri, quanto ao tltimo
ndo tive informacio. Nahuri Sarapé teve dois filhos: José Brinho e Ricardo
(ligado a Pirarara Poco), nascidos no Papuri. José Brinho foi o pai de Adao
Azevedo, nascido em Sdo José II. E ele € o pai de Feliciano Adao Azevedo.
Conta-se que Feliciano tinha 8 anos quando os salesianos chegaram e que ele
chegou a morar na maloca de S@o José 1. Falecido recentemente, em 2007,
com oitenta e poucos anos, € o pai do sibling de Sao José II. Manuel € pai de
Ernesto, morador de Serra do Mucura.

Nelson, neto de Antonio, benzedor e pai do sibling de Serra do Mu-
cura, contou-me que seu avd, quando morava em Sao José Il recebeu uma pa-

3Sopros sdo encantamentos xaménicos que causam infortiinio as pessoas. Nesse caso, 0s
benzedores sopravam para que as crian¢as morressem, numa percepcao dos velhos de que elas
incomodavam muito.
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tente de capitdo. Por causa dessa patente foi que teriam brigado e ele deixado
aquele lugar baixando o rio Tiquié, “lutando com outras tribos, abrindo, der-
rubando”, assim me disse. Guilherme, pai de Nelson, ja era nascido, grande
jaera. “Depois de fazer essa briga eles vieram pra cd, pra morar pra cd”. Atu-
almente a aldeia estd incrustada entre o rio e a Serra do Inambu, mas naquele
comecgo ela era mais abaixo do curso do rio, na Serra do Mucura mesmo. De-
pois da morte de Antonio, foi jogada uma maldi¢do sobre Serra do Mucura
e seus moradores acabaram se mudando de 14. Nelson nasceu em Cunuri,
rio acima, e essa foi a aldeia que deixou quando foi trabalhar com Lina, sua
esposa, no Orinoco colhendo piacaba. Quando retornou, no ano de 1978,
Guilherme, seu pai, ja tinha voltado a fazer morada mais para baixo do rio,
na regido onde a aldeia esta hoje. Entdo Nelson acompanhou seu pai até a sua
morte.

Guilherme Pedrosa era o chefe da familia na época em que a missao
salesiana passava recolhendo farinha e alimento nas comunidades. E Gui-
Iherme sempre lhes pedia coisas, contou Nelson. Um dia chamaram ele de
chato. “Chato sdo vocés”, teria dito ele, “que ficam pedindo coisas”. Gui-
lherme entdo passou a ser o porta-voz das insatisfagdes das comunidades
contra os padres.

Transformar os indios em brasileiros para garantir a posse do territério
€ a0 mesmo tempo usa-los como mao de obra para a economia extrativista.
Por af giraram os séculos XVIII e XIX, embora nao muito eficazes nesse
sentido. A politica do endividamento foi mais uma tentativa para atrair os
indigenas a formar parte de uma sociedade, diria, nacional, remetendo a ideia
de nacdo homogénea, unificada. E desde meados do século XIX os comer-
ciantes ja por 14 estavam. Adiantavam-se mercadorias a crédito que seriam
posteriormente pagas em quantidades desmedidas de produtos da floresta,
farinha e artesanatos. Tamanha exploracdo se somou aos motivos dos mo-
vimentos messianicos. Geraldo Andrello (2004) sugere que para os indios do
rio Negro, fazer parte da cadeia do endividamento representava uma posi¢cio
no percurso da gentilidade a civilizag@o. Estar endividado era estar se civi-
lizando. Civilizacdo, ndo vista por Andrello como uma mera imposi¢ao de
valores sobre os indios, mas como uma imagem por eles perseguida, “uma
condicao passivel de ser alcancada”. Eram barés, mamelucos e tapuias. Logo
eles mesmos estariam subindo os rios fazendo outros indios passarem pelo
mesmo processo de civilizagdo. E os indios acima dos rios pagavam pela
civilizacdo daqueles outros, mais abaixo, uma vez que era pelo pagamento da
divida daqueles que estes pagavam as suas (Andrello, 2004: 78-80, 84).

O ciclo da borracha (aproximadamente de 1870 a 1920) comegava a
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apontar, demandando cada vez mais do trabalho indigena. Mesticos do médio
e baixo rio Negro atuavam como intermedidrios entre os seringueiros e as
familias no Uaupés e Icana. Subiam os rios e procuravam seduzir as familias
a deslocarem o seu trabalho para os seringais. Ao longo das margens desses
rios, de setembro a mar¢o, na estacao seca, muitas aldeias se esvaziavam. E
menos gente nas aldeias fazia cair a producio de farinha. Era preciso negociar
com os indios rio acima (Ibid: 73-77).

O medo que os indigenas sentiam com relag¢@o aos brancos foi inime-
ras vezes descrito por Koch-Griinberg. Muitas das aldeias por onde ele passou
estavam abandonadas com seus moradores escondidos para dentro dos rios,
em lugares de reftigio: “O rio [Igana] estava como que despovoado. Rara
vez encontramos alguma canoa com pescador que timidamente se metia en-
tre arbustos da margem e desaparecia no préximo igarapé” (Koch-Griinberg,
2005: 69); “Nao havia ninguém mais ali. Mas a habitacio estava cheia de
utensilios e até as armas estavam ali, somente faltavam as redes de dormir”
(Ibid: 82); “[...] achamos [no Curicuriary] cabanas abandonadas, canoas
com indigenas nus, que fugiam apavorados, quando nés nos aproximamos
[...]. De novo, eram Tukano, emigrantes do baixo Caiary, que neste ermo se
salvavam dos abusos de uma civilizagao brutal” (Ibid: 246). E além do medo,
Koch-Griinberg narra outros dois motivos que afastavam os indios de suas al-
deias: as temporadas no trabalho de caucho e as festas em outras localidades.

Préximo ao ano de 1910 a extrag@o da borracha na regido atingiu seu
apogeu, seguindo um repentino declinio da sua producdo. Junto esteve a cres-
cente violéncia e genocidio de povos indigenas. Naquele ano, funciondrios do
SPI comegam a apontar no Uaupés e logo depois, em 1914, os missionarios
salesianos (Wright, 2005: 212-215).

O lugar que hoje chamam de Sao José I, com um antigo porto, a cozi-
nha de uma familia e uma extensa capoeira, cortada por caminhos que levam
as rogas atuais, foi o lugar de primeira morada dos Hausiré Pord. O campo da
antiga maloca se revela pelos cacos de ceramica, do forno e desniveis na terra,
indicios dos mortos que, antes da ideia cristd, eram enterrados abaixo de onde
penduravam suas redes quando vivos. Antenor Nascimento Azevedo me con-
tou que Joanico e Maximiano, nasceram nessa localidade, mas quando tendo
familia, os filhos de Joanico, Miguel (nascido em 1938) e Guilherme (nascido
em 1942), e de Maximiliano, Clemente (nascido em 1955), ja jovens, muda-
ram todos para onde hoje estd o Polo Base, Sdo José II, logo abaixo do rio.
Muitos anos moraram ali, tendo mudado de lugar dentro mesmo de Sao José
II. Dai que Antenor nasceu, era o ano de 1969, e quando tinha cerca de de-
zoito, dezenove anos a familia mudou-se novamente para onde era a morada
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dos antigos avés, onde os pioneiros chegaram (moraram nove, dez anos ali).
Préximo aoano de 1992 mudaram para Sao José do Meio, como é conhecida
a aldeia de morada dos Hausird Pord, por estar situada entre Sao José I e Sao
José II. Nessa época desenhava-se a politica da escola diferenciada. Antenor
era lideranca local, com José Azevedo, e para a escola foi pensada uma nova
comunidade, com pomar, rogas e uma maloca. Com essa decisdo, viram que
aquela localizac@o era boa, por estar entre duas comunidades. Sobre essas
mudangas Antenor me comentava:

Esse € o meu questionamento. Uma vez que mudamos para
Sao José 11, perguntei pro meu pai, minha mée porque vocés mo-
raram ali depois se mudaram pra cd e é bom a gente retornar.
Essa foi a maior dificuldade porque, até agora, morando em Sao
José 11, todos os dias pela manha se subia de canoa para vir pra
roga, a roga ficava ali. Foi ai que decidi com meu irmdo, € bom a
gente ir morar ali, mais proximo da roga, do trabalho ali... O que
faz o indigena mudar de um lugar para o outro é que o trabalho
fica mais distante. A populacdo vai aumentando, vai ocupando
os lugares para os trabalhos, para fazer ro¢ca. Com o tempo vai fi-
cando mais longe. Devido esse processo de ficar longe do nosso
trabalho a gente muda, como que ndo tem lugar fixo. Até os
velhos, até meu avo finado dizia assim. Mesmo que os velhos
quando eles falam, ndo € que eles falam inventando, vamos di-
zer, mas eles falam de verdade mesmo, o que eles ja tinham visto
de perto como esta acontecendo numa comunidade antiga. Inclu-
sive aqui, por esse ano estamos tendo dificuldades, devido que os
tempos primeiros, de dois anos que nds mordvamos aqui, tinha
bastante lenha, mas agora acabou a lenha. Por falta de lenha,
caca, de outras coisas, os velhos sempre mudavam de um lugar
para outro, ndo tinham lugar fixo.

As primeiras rogas foram abertas na dire¢do que sobe Sdo José I. Na
regido que hoje se intercalam capoeira e rocas cultivadas. Regido de terra
firme. E seguia Antenor:

Todas as capoeiras eram rogas feitas por meu pai, Clemente,
Guilherme... Na época, depois da chegada dos missiondrios, teve
o periodo dos padres, eles distribuiram implementos agricolas,
essas coisas assim, para cada comunidade. Quando era eu peque-
nininho, Miguel era lideranga e ele organizava, planejava junto,
fazer rocas comunitérias, como roca de maniva, de milho, de ba-
nana, todas essas coisas... mais perto da comunidade, criavam
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galinhas, criavam porcos. Eu sei como eles trabalhavam quando
eu era pequenininho, pois eu ajudava... Tinha rocas familiares
além das comunitarias e do lado, nos terrenos as familias faziam
roca também. Toda essa capoeira, uma capoeira grande... Torra-
vam farinha, levavam pra missao, Taracud. Era o Gnico meio que
eles sobreviviam, compravam sabdo, sal, essas coisas.

*

No inicio dos anos 1900, um comerciante portugués, instalado em
Bela Vista, no Uaupés, passaria a controlar toda a regido e inclusive o Ti-
quié, afluente desse rio. Seu nome era Manuel Antonio de Albuquerque,
mais conhecido como Manduca. Como relata Andrello, com exceciao dos
missiondrios, era a primeira vez que um “civilizado” se instalava naquele rio.
Seu controle no Uaupés durou cerca de vinte anos e foi quase absoluto (An-
drello, 2004: 89-90).

Nahuri e Kamaro (2003) dedicam algumas péginas 2 histéria de Man-
duca. Ele e seus trés irmaos, Higino, Calistrato e Pore, eram filhos de Bo-
aventura Albuquerque e de mae pira-tapuya. Diziam em Manaus que eles
mesmos poderiam civilizar e dar educacio aos indios, mas usavam o dinheiro
que recebiam do governo para beneficio proprio, artificio também usado para
construir uma casa em Bela Vista. “No lugar de fazer escola, eles entraram no
comércio”. O pessoal do governo ndo ia ver que a escola de que eles falavam
era mentira, e que eles estavam trabalhando com borracha, comercializando
as mercadorias do governo e negociando a producdo de farinha. “Nas cartas
que Manduca mandava, dizia que os indios daqui ndo eram gente, que tinham
rabo, que a boca ficava nas costas ou no peito... Mandava noticias falsas”. Ca-
listrato, que atuava no Tiquié, acabou sendo morto pelos buia-tapuya de Iraiti.
Com o tempo comecaram a correr dendncias dos abusos de Manduca. Padre
Jodo, mandado pelo governo, subiu o Uaupés e se encontrou com o0 comerci-
ante: “Manduca pedindo para ver seus documentos, o padre pedindo para ele
mostrar seus trabalhos”. No ano daquele encontro Manduca se retirou, talvez
tenha sido preso (Nahuri e Kamaro, 2003: 244-251).

Entdo chegaram os salesianos, oferecendo nio s6 protecdo, mas tam-
bém bens manufaturados, caso os indios aceitassem o regime de educacio e
mudanga cultural que eles propunham (Wright, 2005: 162-163). Como es-
creveu Aloisio Cabalzar (2009), se por um lado houve redu¢@o dos abusos
dos patrdes, “os salesianos também se serviram do estado de submissao e ter-
ror no qual se encontravam os povos indigenas para implementar seu *projeto
civilizador’. E a semelhanga de seus antecessores, armavam campanhas con-
tra os pajés, as flautas sagradas e outras formas de organizacao e pensamento
indigenas (Wright, 2005: 162-163). Os salesianos apoiavam-se na convic¢io
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de que chegariam aos adultos e velhos por intermédio das criangas, forma-
das dentro de uma educagao religiosa e disciplinada. As criangas eram entio
levadas de seu lugar de origem para serem formadas pela rotina e ideéario da
missdo (Cabalzar, 2009: 44). Foi o que aconteceu com Miguel Azevedo. Nas
palavras de Nahuri e Kamaro: “Manduca escravizava, mas os padres tinham
outra forma de destruir nossa cultura” ( Nahuri e Kemaro, 2003: 252). Na
metade deste século, no Icana os Baniwa recebiam Sophia Muller e as ideias
do protestantismo (Wright, 2005: 203-271).

Geraldo Andrello conta como os missiondrios usavam do financia-
mento dos comerciantes para levar a cabo seus empreendimentos, bem como
das manufaturas do trabalho indigena — como ilustra os relatos sobre Gui-
lherme, pai de Nelson. Os salesianos falavam contra a exploracio dos indios
pelos comerciantes, mas usaram desse financiamento para se estabelecer na
regiao (Andrello, 2004: 91).

A partir dos anos 1980, os brancos comecaram a atuar no noroeste
amazoOnico com novas intencdes. Eram representantes da seguranca nacio-
nal e das empresas mineradoras. Robin Wright identifica 1984 como o ano
em que “todo o Alto Rio Negro era cendrio de uma das mais intensas buscas
por ouro na histéria recente da Amazdnia” (Wright, 2005: 275). As empre-
sas privadas, Paranapanema e Goldamazon, aliaram-se para monopolizar os
garimpos na Serra do Traira e no Icana. Em 1985, guerrilhas colombianas su-
postamente estariam extraindo ouro no Traira, traficando coca para financiar
suas operacdes e difundindo entre os indios propaganda da guerrilha. Mais do
que um grande perigo, foi argumento para o envio de tropas brasileiras com
equipamento pesado para a regido, um 6timo pretexto, como escreveu Wright,
“para intensificar o controle do Estado sobre as fronteiras e terras indigenas”.
Uma repressdo militar que, mais que tudo, servia ao interesse econdmico. O
momento ndo poderia ser mais oportuno para a implantacdo do Projeto Ca-
Iha Norte (Ibid: 284-285), que como Dominique Buchillet descreveu, trata-se
“da politica indigenista de assimilacdo econdmica e de reducdo territorial do
projeto de ocupagdo econdmica e militar da fronteira norte-amazonica” (Bu-
chillet, 1991: 107).

O garimpo na Serra do Traira, em territério Nadahup®, foi descoberto
pelos tukano do alto Tiquié e em 1985 a empresa de minera¢do Paranapanema
obteve licenga do governo federal para iniciar operacdes na regido (Andrello,
2004: 146-7). Trazendo referéncias de Aloisio Cabalzar, entre os tuyuka e

4Este seria o termo utilizado para designar a familia linguistica Maku, segundo sugestio da
linguista Pattie Epps (Epps, Pattie. The verb “be, exist” as a Uaupés areal feature. Comunicagio
apresentada no “Symposium on Cultural and Linguistic Interaction in the upper Rio Negro Re-
gion, Amazonia”. 53" Internacional Congress of Americanists. Mexico city, july 22. 2009). Ao
longo do texto mantenho o uso do Maku, como referenciado pelos indigenas e pelas etnografias
citadas.



45

tukano do alto Tiquié, acima de Pari-Cachoeira, entre 80 e 90% das familias
permaneciam no garimpo de Serra do Traira, ainda que fosse somente os
homens adultos, por um ou dois meses por ano. E destas, “cerca de um terco
se deslocava duas, trés vezes até o garimpo, e 14 permanecia por mais de
trés meses”. Segundo ele, alguns indios iam para o garimpo para de fato
garimpar e outros para vender farinha. Foi uma época de compra de bens
industrializados, como telhas de zinco, motores de popa, maquinas de costura,
fogdes e radiogravadores (Cabalzar, 2009: 48). Como escreveu Andrello,
“viagens facilitadas, novos meios de transporte e entrada de um maior volume
de mercadorias caracterizam esse tempo” (Andrello, 2004: 144).

Em Sido José, Antenor conta que eles iam para a Serra do Traira se
revezando, as vezes iam membros de uma familia, as vezes de outra. Lem-
brava ele: “Uma turma voltava, outra ia... As vezes passava um més, duas
semanas... af a gente voltava. Dependendo do rancho, da comida que a gente
levava, porque é longe. Com pouquinho de rancho nio dava pra ficar muito
tempo”. Segundo ele, se ganhava bem com o ouro, mas nio se soube admi-
nistrar. Trocavam com os comerciantes que passavam pela aldeia.

Foi a partir dessa época — e mais recentemente com o programa Bolsa
Familia isso tem se multiplicado — que os indios comecaram a adquirir os
motores para as rabetas aumentando o fluxo das familias para Sdo Gabriel da
Cachoeira, fazendo aparecer os desejos de filhas que se casam com soldados e
subir uma quantidade de produtos industriais alterando a vida nas aldeias’. O
motor para rabeta ¢ o mesmo utilizado para o caititu, substituindo o trabalho
do ralador de mandioca manual.

Também nos anos 80 o movimento indigena comecgou a entrar em
cena. Em 1987, resultado da II Assembleia dos Povos Indigenas do Rio
Negro, as organizacdes indigenas formaram a Federacdo das Organizacdes
Indigenas do Rio Negro, FOIRN. Era a década de implantacdo do Projeto
Calha Norte, e da intencdo de redirecionar as reivindicacdes da demarcagdo
da terra indigena continua, reivindicacdo da FOIRN, para a criagdo de um
mosaico formado por “Colonias Indigenas” e “Florestas Nacionais”, de facil
manipulacdo para extracio e que chegou a ser implantado em Pari-Cachoeira
entre 1987 e 1988. Nesse cenario a FOIRN encontrou uma oposi¢do indigena
na figura do chamado “Triangulo Tukano”, formado por organiza¢des de Pari-
Cachoeira, lauareté e Taracud, que concordavam com o modelo proposto pe-
los militares. Nesse debate, liderancas de aldeias do Médio Tiquié e Casta-
nho, dentre elas Sdo José, como Luis Lana e José dos Santos, ambos da etnia
desana, e Vicente Vilas Boas Azevedo, tukano, do sib Nahuri pord, ainda hoje
figuras importantes no ambito do didlogo politico, posicionavam-se a favor da
proposta defendida pela FOIRN, ou seja, contra seus parentes ou aliados de

SInformagdo pessoal de Aloisio Cabalzar e Pieter-Jan van der Veld.
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Pari-Cachoeira. (Andrello, 2004; Buchillet, 1991; Ricardo, 2001).

Embora no discurso o Projeto Calha Norte se comprometesse com
o desenvolvimento econdmico e social dos indios, sua real intencdo era a
“integracdo for¢ada dos indios através de uma expropriagdo da maior parte
de seus territdrios, mascarada na criacdo de pseudo-unidades de preservacdo
ecoldgica, seu confinamento em terras reduzidas ao minimo e sua aculturacio
econdmica” (Buchillet, 1991: 115).

A Terra Indigena do Alto Rio Negro foi homologada em 1998, com 8
150 000 hectares de area continua.

Foi o sibling formado pelos filhos de Nelson que fez Serra do Mucura
crescer. Era ele filho tnico: “Eu era sozinho, me criei sozinho, ndo tinha
irmao maior, irmao menor, era uma pessoa s6. Me criei desse jeito... minha
mae era velha, uma vidva velha... Eu me criei sozinho e agora ji tenho eu
meus filhos préprios”.

Atualmente na aldeia, existem cinco casas: a grande morada de Nel-
son e as outras de seus trés filhos e de Ernesto, seu primo irmao. Antes este
lugar, quando os filhos ainda eram pequenos, era uma grande roca de pimen-
tas que Lina, sua esposa, colhia a cada duas semanas com a ajuda dos filhos
€ moqueava, as vezes moia, para vender.

Segundo os relatos de Nelson, em Serra do Mucura existe um sitio
arqueoldgico, que se mostra pelos cacos enterrados onde hoje esta a roca de
um de seus filhos, e um caminho antigo, que seriam de antes da chegada de
sua familia.

E ja seu avd Antonio teria encontrado as cavernas. Enormes pedras
empilhadas, incrustadas dentre outras tantas pedras espalhadas no tapete ver-
de que cobre duas serras, ilhas em planicie.

A primeira que conhecemos foi a caverna que, como Nelson traduz,
“tem pintas na pedra”. Na manha de um dia ndo domingo, quando néo se pode
ir, Lina e Nelson nos levaram pelo caminho que sobe a Serra do Inambu, de
onde por entre as arvores se pode ver a Serra do Traira quase esfumagando-
se no horizonte verde, seguindo pela trilha que margeia rogas velhas e rocas
recém cortadas e que deixa essa serra para ganhar a do Serra Mucura, entre
mata antiga, entre bananeiras e arvores frutiferas de antigas rocas. Capoeira
alta, mata crescida na terra preta da onde Lina, nos seus tempos de mais ju-
ventude e forga, carregava pesados aturds de mandioca para fazer farinha,
com a venda da qual comprou, dentre outras coisas, seu primeiro forno de
metal. Capoeira alta de enormes imbatibas que cobrem o céu fazendo ficar
estrelado quando ainda é dia, antiga roca de sua nora, e ainda mais antiga
roga sua. Capoeira alta que no tempo certo deita seus troncos esperando que
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o corte feito seque seus bragos e folhas preparando-os para a queimada. Terra
quente que o benzimento esfria®, para que novos plantios fagam brotar os ra-
mos de mandioca. Floresta verde e alta que denuncia, quase tanto quanto seu
canto, a presenca alaranjada brilhante do gavido da serra. Caminho que mar-
geia grandes pedras, que as vezes formam buracos escuros e outras vezes se
esculpem como se tivessem dedos. E por um caminho permeado de histérias
que se chega até a caverna, circundada pela mata antiga, quando o caminho ja
perde pelas plantas que deixaram de ser pisoteadas pela auséncia do transitar.

A caverna € formada por grandes pedras dispostas uma encima da ou-
tra de modo a criar um oco, um lugar passdvel, embora, como nos disseram,
as vezes seu teto fica mais alto, as vezes fica mais baixo. Se por ali passar
com crianga ainda beb€, morre de repente ou um choro vem até morrer. As
pintas na pedra sdo como desenhos cavados, lembrando o contorno que fica
quando passamos nosso dedo na areia, com um leve esforco, criando um leito
de rio na superficie. Antigamente as mulheres ndo podiam ver. Dentre as
imagens estd o Jurupari. No tempo da Gente da Transformag¢do, Mucura e
Inambu pararam ali para se arrumar para uma festa que ia acontecer na Serra
da Inicia¢do, préxima de Sao Tomé, no Tiquié. Fizeram como se faz para as
festas, enfeitando-se, pintando-se, colocando pena.

Outras duas cavernas conhecemos semanas depois. Eram as malocas
do Inambu e do Mucura. Neste dia nos acompanharam Calisto e Ernesto, de
botas e tercados. O comeco do caminho € o mesmo, mas quase no alto da
Serra do Inambu, quando se entra em mata velha, abandona-se o caminho
que leva as outras rogas e se toma a esquerda, querendo baixar a serra pelo
lado da floresta. A maloca do Inambu € a mais préxima. Apresenta-se como
um amontoado de grandes pedras empilhadas criando uma estrutura que a
vista ndo alcanca num s6 olhar, sendo preciso contornar os olhos pelas suas
dimensdes e adentrar. L4 dentro os morcegos se divertiam na escuriddao. Bem
na entrada, sobre nossas cabecas, feito pedra, estd o Inambu com suas asas
bem abertas. No teto, um emaranhado verde se estica por cima das pedras
que nio se tocaram, feito um tapete de kahpi’. O Inambu tomava desse cip6.

Saimos da caverna e seguimos descendo a Serra do Inambu. Um
cérrego marcava o momento em que se para de descer e se comega a su-
bir, entrando na Serra do Mucura. Por mais detalhada que possa ser uma
descricdo, ndo se chega 14 sem os indios. Nao hd caminho, hd memoéria. A
mata é fechada e atravessada por compridos corredores de pedras, parecendo
até entrada de labirinto. Depois de um pouco caminhar, chegamos em uma

%Um dos procedimentos realizados pelo kumu (benzedor) nos bahsese (benzimentos) € res-
friar ou abrandar o calor de substancias quentes. Entre os Tukano o sol, o fogo e o calor estdo
relacionados a doengas. (Buchillet, 1988; Buchillet, 1995).

"Banisteriopsis caapi.
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caverna com mais amontoados de pedras fazendo um caminho complicado,
escuro e estreito por onde tivemos que passar. Os homens iam na frente cutu-
cando os cantos com o ter¢ado, certificando-se que nenhuma surucucu estava
a espreita para dar o bote. Disseram os antigos que as ongas ficavam ali es-
perando a sua presa. E houve tempo em que os antigos ali se escondiam, na
época do contato com os brancos, da borracha, do SPI. Do outro lado daquela
caverna se estendia um grande, largo e alto paredao de pedra. Intransponivel
sendo pelo caminho cavernoso que usamos. Pouco mais descemos a serra,
que de tanto descer parecia mais alta do que eu imaginava, até nos encontrar
com a casa do Mucura.

Era como uma grande maloca de pedra. Era de fato uma maloca para
0 Mucura. Enormes rochas formavam um alto teto deixando embaixo um
espagoso patio. O lugar tinha um ar gelado que vinha de uma fonte que néo
se via, sO se escutava.

A histéria que os moradores de Serra do Mucura me contaram se as-
semelha com aquela escrita por Miguel Azevedo e Antenor Nascimento Aze-
vedo, intitulada “Histéria do Inambu Rei”, Hd Deyw kihti (Nahuri e Kamaro,
2003: 208-216). A Gente da Transformacdo, Pam#ri Mahsd estava na Ma-
loca da Transformacdo, em Ipanoré. Era uma época de dificuldades, pois
falavam uma s6 lingua e ndo podiam se casar e ter filhos. Doetiro, recebeu
o convite de Diapird, a cobra, para uma festa. O cagula de todos, o Inambu
Rei, mestre de cerimdnia, foi o enviado. Ele dangou bem animado todo o dia
e quando fazia pausa nas dangas, Diapiré lhe oferecia kahpi. Diapiré tinha
suas duas filhas dentro da mala. Ouvindo o canto elas se interessaram e espia-
ram, acharam o Inambu Rei bonito e pediram ao pai que abrisse aquela mala.
O pai abriu e elas ficaram ali sentadas, gostando do canto. Quando chegou a
hora das mulheres acompanharem a danga, elas foram junto dele. O Micura,
variagdo regional da palavra Mucura, gamba, que era primo irmao pelo lado
materno do Inambu Rei queria dividir as duas mocas entre eles. Inambu Rei
ndo deu atencdo e as filhas de Diapirdo ndo gostavam do Micura. Quando
Inambu Rei parou a danga, ja tarde da noite, convidou as mogas para sua casa
indicando-lhes o caminho: uma pena bonita, a direita, indicaria a sua casa e
uma pena escura, a esquerda, indicaria a casa do Micura. Mas o Micura ou-
viu aquela explicacd@o e trocou as penas. Quando as mogas chegaram naquela
parte do caminho, a primeira nada percebeu e ndo deu importincia a sua irma
mais nova que tinha notado alguma coisa errada. Seguiram pelo caminho e
s6 se deram conta ao chegar na casa do Micura. Encontraram-se com a avé
do Micura que lhes perguntou o que faziam. Elas responderam que estavam
indo na festa do Inambu Rei, mas a velha as enganou dizendo que ndo sabia
onde ficava e as convidou a dormir ali naquela noite. O Inambu Rei, que as
esperava, tocou o tambor. O Micura tocou também. As mocas ficaram tristes.
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O Micura queria deitar junto delas, mas elas ndo queriam. Nio as deixava
dormir sossegadas, e sem conseguir fazer sexo com elas, esfregou seu rabo
no corpo das mocas. E por isso hoje as mulheres tém cheiro de catinga, antes,
como me contou Ernesto, as mulheres tinham cheiro de abacaxi.

Ao amanhecer as mogas subiram no porto e se encontraram com um
patinho, irméo do Inambu Rei, que vinha descendo o rio. Ele disse estar indo
buscar abiu, uma frutinha com polpa melequenta, mas na verdade estava indo
apanhar kahpi para a festa de kapiwaia do Inambu Rei. O feixe de kahpi que
ele trouxe da maloca Diawi representava todos os Pam#ri Mahsd. Ele tinha
abius para as mogas, mas transformou seu suco em esperma. A primeira viu
que ndo era abiu, mas a segunda mordeu e na mesma hora ficou gestante de
Kahpi Mahsa, Gente kahpi. E o patinho as levou até a casa do Inambu Rei.
Na versdo que Ernesto e Calisto contaram o patinho néo as teria levado, mas
um jacaré. Chegando 14, a avé do Inambu Rei tirou sabdo de erva para elas
lavarem o corpo e tirar aquele cheiro fedorento. S6 depois a avo as levou até
a maloca de seu neto, ja era véspera de tomar kahpi e dancar kapiwaia.

O Micura também quis ir a festa, avisou sua avé que caso os Pam#ri
Mahsa o matassem o universo produziriam um grande estrondo. Na versdo
contada por Ernesto e Calisto, o Micura teria avisado a avd que se chovesse,
era para ela colocar uma peneira e caindo sangue era porque ele tinha morrido.

Na festa o Micura ia conversar com o Inambu Rei, ficava repetindo a
histdria de dividir as duas irmas. E de tanto incomodar, o Inambu Rei mandou
um de seus irmdos matar o Micura fora da maloca. Naquele momento a
avo do Micura ouviu um estrondo. Na outra narrativa, vendo chover, dessas
chuvas que chovem com o sol, na peneira da avé do Micura apareceu sangue.
E ela foi até o Gavido, como o neto tinha lhe falado, foi até a casa dele e pediu
vinganga. No outro dia, quando o Inambu Rei tomava banho no porto com
suas duas esposas, o Gavido ficou esperando seu canto e o agarrou, levando-o
alto. Ernesto e Calisto contam que algumas penas cairam e sdo os inambus
de hoje, ainda que menores que aquele de antes que era grande.

A avé do Inambu Rei foi até o Universo pedir socorro aos Dirod®.
Eles hesitaram, mas acabaram aceitando, enfeitando todo o corpo e rezando
cigarro para ficarem invisiveis a familia do Gavido. A avé do Micura ficou
sabendo que eles vinham e colocou uma grande bacia de breu para ferver.
Quando os Dirod chegaram, ela nem os reconheceu. Eles lhe disseram que
deveria por mais 4gua no breu. Disseram entdo que queriam ver o neto dela,
mas os gavides estavam preparando a flauta feita dos ossos do Inambu Rei.
Mas de tanta insisténcia ela acabou tocando a flauta de osso de inambu para
chamar seus netos. Pelo chamado apareceram dois gavides que os Dirod

8Irméos mitolégicos derivados da transformacio dos ossos de um demiurgo (Nahuri & Ku-
mard, 2003).
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langaram pucds e agarraram. A avé do Micura foi jogar o breu, mas com a
dgua ele tinha ficado duro. Os Dirod levaram os dois gavides até o Universo
e os entregaram para a avé do Inambu Rei que os matou. Todos os gavides
do mundo ficaram a procura daqueles dois gavides, mas ndo conseguiram
encontrar.

A moga gestante deu a luz a Kapi Mahs#, filho da Gente kahpi. Ela
levou a crianga para a maloca Diawi, onde todos os ancestrais Pam#ri Mahsa
aesperavam. Doetiro havia reunido seus irmaos para ver como mudar as
linguas e passar a ter cunhados. Quando a moga chegou, os Pami#ri Mahsd
ficaram embriagados, perdendo o sentido. E comecgaram a falar diferentes
linguas. Doetiro conservou a lingua tukano. A filha de Diapiré entrou na
maloca querendo entregar o filho ao pai, mas todos estavam muito tontos
de kahpi. O Preguica pegou a crianga e engoliu, depois foi-se embora para
a cachoeira de Jurupari. Quando o Preguica® saiu da maloca, o efeito do
kahpi diminuiu e os Pam#ri Mahsd comecaram a procurar a crianga. O lider
deles mandou recado ao Preguica que a trouxesse de volta. Quando ele che-
gou, confirmou que a tinha levado e pediu a Doetiro que esticasse os paris de
iniciagdo para que ele a entregasse. A crianga comecou a vomitar e os Pam#ri
Mahsa voltaram a sentir aquela tontura. Depois de vomitar mais algumas
vezes, a crianca caiu morta. Foi quando o efeito do kahpi ficou mais forte.
“Depois dessa festa, eles voltaram na Maloca de Ipanoré j4 falando diferentes
linguas como Tukano, Desana, Tariana, Pira Tapuya, Cubeo, Maku. Doetiro
reuniu-se com todos e cada um foi para sua terra. Todos os chefes dos grupos
tiraram seu kahpi” (Ibid: 216).

“O Inambu Rei e 0 Mucura morreram, mas vivem como vivem oS
deuses”, disseram-me Ernesto e Calisto. E aquelas cavernas para nds sdo as
casas para eles.

Nas cavernas os antigos viveram quando se escondiam, fugidos dos
brancos. Na caverna do Mucura eles faziam cerimonias com kapiwaia e ju-
rupari. Disseram que antes o chdo da caverna era plano e nao com desniveis
como agora e ali se reuniam para fazer festa.

Para os brancos o subsolo das cavernas e das serras guarda ouro e
outros minérios. Contam que uma vez apareceram os brancos de helicoptero e
com aparelhos sofisticados para olhar o que tinha embaixo da terra. Um padre
chegou a dizer para Nelson que eles ndo podiam morar ali, pois a terra tinha
sido vendida para empresas mineradoras. Com o nome de “drea florestal” a
regido que ia até a Serra do Traira era uma “porta de entrada” para a extracio
de minérios, como o padre lhe explicou. Isso foi antes da demarcacdo da
terra indigena. Mas ainda hoje as mineradoras t€ém pretensdes sobre aquele
subsolo, prometendo mixaria aos indigenas.

9Ser masculino na mitologia Tukano.



51

)é_uc_‘_

Q

Seribhi

?

Manuel da

. Ahkuto
Hausiro Jodo da Silva
Azevedo
(Papuri)

Maximiano

José Maximiano
Azevedo Hausird

Silva Azevedo
apuri)

Buhp6 Kahsa

Doetiro
Kumupatard

Nazaria O

Fra %mn

H_om:_no
(S&0 José)

Alexandre

Laureano| ESS
ZmNm_‘_m nmﬁm_‘_:m
mmﬂ:msamm _omo
Henrique
Guilherme
Miguel Azevedo (1942) Maria
O M_NMGMMME" (S&o José I, 1938) Nasci >3mm_M olga O
ascimento A pereira
Madalena Ammo_Omm_ 955) Joaquim Antonia o ateinc
Antenor N. Antonio N. (Tiveram mais filhos)
men_w_%ﬁﬁmo Sérvulo N. Azevedo >Nm<mnoﬂu
Azeved Azevedo T Locia
Edneia

O

> irmaos do cl& Hausiré Pora

Ecg

17

Genealogia 1: Cla Hausird Pora



52

*_omnc:j da Silva

(Papuri) O
Rahuri Antonio Manuel 3
qum:v_‘w O Pedrosa Ox_nmam da Silva Nazéria
(Papuri) & '
(Papuri) Nahurj Caldas
3 Guilherm .
irma = PR José Ricardo Catarina gAngelo qu&
> irmé&os do cla Hausiré Pora Brinho Pedrosa Cord Mora no Valpes,
(Papuri) _ | (Sa0josé ordero tem filhos Ernesto
Nahuri em (Santana).
Pirarara-Pogo A O awmsEme
Nelson
e Ped Lina
edrosa
1>Nm<wno (Cunuri)
(Sao José ) Cecilia
i Loiano Caldas Robjerval
Ambrosina Adio Azevedo adhigo
Vilas-Boas Mariguinha (Sd0 José I, 1925) (oo
Isanete| Leda

Vicente

José O

Rogellno| Doming

b 1

Sérgio Dario

Damésio

S&oJoséll |

(Venezuel

Ronido  [Sonessa Jamyir vari
a)irma Regifa
T (Venezuela)

Serra do Mucura |

Sub cla de Sao José II e Serra do Mucura

Cla Nahuri —

Genealogia 2



53

2 HOMENS E MULHERES NA ALDEIA

Aos espacos da maloca, da aldeia, do universo, dos objetos e aos cor-
pos correspondem propriedades de género. E por vezes suas ambiguidades. A
organizacdo e distribuicao dos géneros em homens e mulheres Tukano trans-
parece no cotidiano, como posi¢des e tarefas que se foram ordenando desde
a origem do mundo. E que continuam em formagdo ou transformag@o nas
relagdes entre aquilo que foi antes desenhado, pelos eventos no tempo mitico
e no tempo de hoje: as relacdes entre homens e mulheres, fora e dentro, centro
e periferia, agregacao e ruptura.

As mulheres sao um ingrediente de alteridade dentro da aldeia, e, por-
tanto, para a unidade do grupo de descendéncia. Porque estdo por sair ou
por chegar, porque a elas ndo se confere o que € do ambito da propriedade
do cla e porque por elas se faz circular, horizontalizar. Elas s@o de fora, mas
de um fora que estd dentro, uma vez que existe um circuito por onde elas se
deslocam que é dependente das relagdes de afinidade com outros grupos. O
que estd mais além, o exterior, o mundo dos brancos e das outras gentes, é
caminho para os homens.

Neste capitulo tento oscilar entre esses lugares construidos da mulher
e do homem, da aldeia e da casa, do trabalho para a familia e para todos, da
unidade do cla e da alianga, que se transparecem nos cotidianos e nas festas.
E na medida do observavel, vislumbrar seus movimentos e desdobramentos.

*

Subir o rio Tiquié é perder o senso das dire¢des norte, sul, leste e oeste
que se embaralham nas curvas sinuosas que o rio desenha em seu percurso.
Deixando a vastidao do Uaupés, muito aos poucos as aldeias vao aparecendo.
Comecam a apontar mais avizinhadas préximas de seu afluente Castanho, que
colore o escuro do Tiquié com um tom marrom barroso. Todo o baixo Tiquié é
predominantemente formado por terra de campinarana’, e na medida em que
o rio se aproxima de seu alto curso, a terra firme vai ganhando proporcdes e
melhor abrigando as rogas de mandioca e a vida nas aldeias.

As aldeias Sao José do Meio e S@o José Il estdo localizadas na margem
esquerda do Rio Tiquié, no seu meio percurso. Estdo bem proximas, embora
nas cheias sejam ligadas por um caminho mais distante, quando inunda o
igarapé que separa as duas e € preciso entdo dar uma volta para chegar de
uma a outra.

Em Sao José do Meio (Figura 1) hé sete moradas familiares. Quatro
delas com homens do cla Hausiré Pord, duas com homens desana, um deles

'Também chamada caatinga amazonica, vegetagdo sobre solos arenosos e alagadigos.
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casado com uma mulher Hausiré Pord, e uma casa onde vive a familia de
um professor da escola e capitdo da aldeia, homem Bu Pord, cla tukano de
hierarquia superior, de Bela Vista, cuja esposa tuyuka € de Sdo Pedro, Alto
Tiquié.

N

i
0 ——\

|
4 5

caminhos para
as rogas

Figura 1: Aldeia Sao José do Meio (ilustracdo minha, sem escala)

Por abrigar a sede do Ensino Médio da Escola Indigena Tukano Yu-
puri a aldeia tem ainda algumas construgdes onde estdo uma secretaria com
biblioteca, uma sala para a escola de ensino fundamental e um alojamento
para alunos que vém de outras localidades e nao t&ém parentes na aldeia. A
maloca foi também construida com o propdsito da escola diferenciada e € o
lugar onde acontecem quase todos os encontros: aulas do ensino médio, qui-
nhampiras?, festas de caxiri, cultos catdlicos e grandes assembleias para se
discutir, com moradores de outras aldeias e entidades do governo, questdes
como educagdo e saide. Ha também uma casa de apoio usada para atividades

2Quinhampira é uma palavra em nheengatu, que se refere literalmente ao caldo de peixe (pira)
com pimenta (quinha). Em tukano se diz biat#, cuja traducio literal seria recipiente de pimenta
(bia- pimenta/ta — marcador para recipiente em forma de panela). Em épocas de escassez de
peixe esse caldo € feito apenas com a pimenta. De modo geral, com o beiju € o mingau, a
quinhampira compde o que seria uma refeicdo completa. As refeicdes comunitdrias realizadas
nas malocas, palhogas ou centro comunitarios também sio denominadas quinhampira.
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entre os Aimas (Agentes Indigenas de Manejo)? e receber os assessores do
Instituto Socioambiental*.

A aldeia tem um porto principal, ou mais usado, e trés portos se-
cunddrios, utilizados por algumas casas. Todas as familias tém suas rogas
no mesmo lado do rio, com excecdo da mulher Hausiré Pord que continuou
morando na aldeia e tem uma de suas rogas nas proximidades de Cucura Ma-
naus, aldeia de seu marido. As rocas estdo incrustadas entre mata velha e
capoeiras e transpassadas por caminhos, refeitos quase diariamente com o pi-
sar. Um destes caminhos se alonga e leva até o Castanho, com algumas horas
de caminhada.

Sdo José II (Figura 2), logo abaixo no curso do rio, € formada por oito
moradas familiares, um centro comunitario, onde acontecem as quinhampi-
ras, os caxiris, a escolinha de ensino fundamental e outros encontros, € o P6lo
Base de Sadde , com radiofonia e espago para receber de modo intermitente
uma equipe de enfermeiros, técnicos e ocasionalmente médicos e dentistas do
Distrito Sanitdrio Especial Indigena (Dsei) Alto Rio Negro. Cinco das casas
desta aldeia pertencem a uma série de irmaos do cla Nahuri, filhos e netos de
Feliciano Addo Azevedo, e suas esposas. Sem pertencer ao grupo local, mo-
ram na aldeia a familia do professor da escola fundamental, também tukano,
Nahuri, nativo de Cunuri cuja irma também mora na aldeia casada com um
homem Nahuri, e um casal de estudantes do terceiro ano do Ensino Médio,
ela tukana de Boca da Estrada e ele tariano de lauareté.

As rogas estdo quase todas localizadas do mesmo lado do rio, algumas
na dire¢do de Sao José do Meio, tendo as mulheres que cruzar o caminho ou o
igarapé que leva a esta aldeia (posso adiantar que cruzar igarapés com aturas
transbordando raizes de mandioca é um trabalho cotidiano, como veremos).
Poucas rogas estdo na outra margem do rio e sdo menos visitadas. De Sdo
José 11, um caminho curto leva a aldeia desana Floresta, com quem os Nahuri
mantém aliangas matrimoniais.

Serra do Mucura (Figura 3, p.57) estd mais abaixo do rio, a um dia
de viagem em rabeta ou algumas horas em motor 15 hp. A aldeia bordeia
a serra do Inambu com cinco casas: a primeira, préxima ao porto principal,
de Nelson e Lina; e seguem as casas de trés filhos homens do casal com as
familias. No momento de minha estadia com elas, na casa de Nelson e Lina,
moravam a esposa e as filhas de um dos filhos, soldado em Pari-Cachoeira;
€ mais recentemente, e provisoriamente, a filha Rosamira, o marido e os fi-

30s Aimas sio um grupo de aproximadamente trinta pesquisadores, membros de associacdes
indigenas do rio Tiquié, que desenvolvem pesquisas e mobilizam discussdes e acdes referentes
ao manejo ambiental deste rio, em parceria com a FOIRN e o ISA.

“4Desde o final dos anos 90 uma equipe do Programa Rio Negro do ISA vem desenvolvendo
projetos nas dreas de manejo ambiental e educacgdo junto a associagdes indigenas do rio Tiquié,
com apoio da FOIRN.
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Figura 2: Aldeia Sao José II (ilustracdo minha, sem escala)

lhos, recém-chegados de Cunuri. Nesta aldeia, Ernesto também mora com
a familia. Na aldeia h4 ainda um centro comunitdrio e uma casa de apoio
para atividades dos Aimas e do Instituto Socioambiental e que pelas manhas
abriga a escolinha dos primeiros ciclos do ensino fundamental.

Essa regido do Tiquié, localizada praticamente na divisa entre seu
curso baixo e médio, estd repleta de parands® e igap6s®, dando a seus mo-
radores maior abundincia em peixes, uma vez que, como nos explicaram,
nestes lugares alagados sob as arvores, os peixes tém do que se alimentar.
A terra, por outro lado, possui maiores zonas de campinarana ou dreas que
inundam em tempos de chuvas. As rocas destas familias estdo na direcao do
curso superior do rio ou incrustadas nas serras do Inambu e do Mucura, todas
na mesma margem que a aldeia, ainda que muitas vezes se faca uso de canoa,
principalmente nas cheias.

SUma vez que o curso do rio Tiquié é bastante curvilineo, durante as cheias pode-se cruzar
por “atalhos”, dreas alagadas que permitem o fluxo de embarcacdes.
6 Areas inundadas durante as cheias.
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Figura 3: Aldeia Serra do Mucura (ilustracdo minha, sem escala)

As regras de casamento exogamico e de virilocalidade trazem mulhe-
res de outras aldeias, e outros grupos exogamicos, etnias, para morar com
o marido na aldeia de seu cld ou seguimento de cld. Isso retine em uma sé
aldeia mulheres de diversos grupos exogamicos.

Os lugares de procedéncia dessas mulheres sdo os mais diversos. De
aldeias préximas, no médio Tiquié ou mais distantes, desde as cabeceiras
deste rio a aldeias localizadas no Uaupés ou no Papuri. As genealogias 3, 4 e
5 (p.76-77) mostram a etnia e o local de procedéncia de algumas das mulheres
casadas com homens Hausird Pord de Sio José do Meio e Nahuri de Sdo José
II e Serra do Mucura.

Sdo José do Meio e Sdo José II t&m recorrentes casamentos entre
conjuges de Cucura Manaus e Floresta, respectivamente, ambas aldeias de-
sana ocupadas por clas de baixa hierarquia localizadas muito préximas dessas
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aldeias tukano, com quem tém fortes relagdes de afinidade — matrimoniais, ri-
tuais, econdmicas e politicas (genealogias 6 e 7, p.77-78). Uma configuracio
que lembra a sobreposi¢do que Christine Hugh-Jones salientou, da maloca,
ou grupo local, como autdbnoma em certos sentidos, como para a produgdo
e consumo de alimentos e criag@o dos filhos, e dependente de outros grupos
locais em outros aspectos como nos arranjos matrimoniais, comparecimento
em rituais, incorporagdo em uma comunidade politica maior ou troca de cer-
tas manufaturas ou alimentos (Hugh-Jones, 1979, 31-2). Na medida em que o
grupo de irmaos coopera na organiza¢ao do grupo de descendentes e da vida
em comunidade, os afins préximos cooperam na troca de irmas de uns para
outros. Isso torna o grupo local mais intimo de seus vizinhos, com quem estdo
em perpétua alianga, do com os distantes parentes de mesmo grupo agnatico
(Ibid: 100). Stephen Hugh-Jones (1993) comenta que as trocas de mulheres
e coisas integram os diferentes grupos num ‘“‘sistema regional aberto”, dese-
nhando trocas horizontais entre diferentes grupos de descendéncia que t€ém
seu complemento na ordem vertical e hierdrquica que compdem as relagdes
dos clas entre si.

As relagdes proximas e distantes com outras aldeias remete a ideia de
“nexo regional” elaborada por Aloisio Cabalzar para os tuyuka e conceitual-
mente valida para os tukano do médio Tiquié, embora nio seja possivel aqui
detalhi-lo. Segundo Cabalzar, um “nexo regional” englobaria vérios grupos
locais vizinhos, compondo no seu centro relagdes de carater agndtico, e para a
sua periferia, de afinidade. Isso se dd na medida em que quando mais préximo
do centro estiver localizado um grupo local, e maior proximidade com seu
grupo de descendéncia, maior a incidéncia de casamentos distantes. Por ou-
tro lado, aqueles localizados em regides mais periféricas, proximos de areas
de predominio de seus aliados, casam-se com afins proximos justamente para
reforcar esses lacos de alianca (Cabalzar, 2009).

O sistema de parentesco Tukano se aproxima do tipo dravidiano. O ca-
samento apropriado é entre primos cruzados, sendo o casamento preferencial
aquele pela linha paterna, principalmente se dois homens trocarem suas irmas
numa mesma geragdo. Se o casamento for com o primo cruzado patrilinear
para ambos os cOnjuges, o matrimonio leva a mulher a residir na aldeia de
origem de sua mae. Os primos paralelos pelo lado paterno sdo considerados
irmdos e pertencentes a0 mesmo grupo exogamico de ego, € 0s primos para-
lelos pelo lado materno sdo considerados “filhos de mae” (uterine sibling) e
pertencem a outro grupo exogamico, aquele da mae de ego (Cabalzar, 2009).

O casamento deve acontecer sempre com parceiros de outros grupos
exogamicos, falantes de linguas diferentes, que embora o amplo uso do tu-
kano, continua sendo uma marca de diferenca. Assim como recorrente na
literatura da regido do Uaupés, ha uma preferéncia por casamentos entre
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membros de sib de hierarquia semelhante, embora, como me assinalaram em
campo, isso ja tem mudado um pouco. Do mesmo modo, t&ém ocorrido casa-
mentos entre conjuges do mesmo grupo exogamico, homem tukano com mu-
lher tukano, por exemplo, ou com homens tukano e mulheres hupdah, ainda
que haja um certo constrangimento em falar sobre esses matrimonios.

Christine Hugh-Jones faz notar que para o casal que cedeu um filho ou
filha hd uma ruptura na economia familiar. O trabalho da filha que se foi pode
parcialmente ser substituido pelo trabalho da nora, mas logo se conforma
um novo nucleo familiar e o casal de velhos perde um produtor feminino e
masculino. Nesse primeiro tempo, as relacdes entre a sogra € a nora, ou a nora
e as cunhadas, sdo de grande influéncia para o sucesso do novo casamento.
Por isso, “apesar do casamento ser essencial para a perpetuagdo do grupo
de descendéncia local, a divisdo dos interesses econdomicos que o seguem,
significa que ele € também uma ameaca a unidade do grupo de descendéncia”
(Hugh-Jones, C. 1979: 46-50).

O momento da partida para o casamento, quando deixa sua aldeia para
morar naquela de seu marido, longe dos seus e com pessoas estranhas, € sem-
pre lembrado pelas mulheres como um periodo de sofrimento. E o laco de
mais dificil ruptura é aquele entre mae e filha, ambas que durante tantos anos
trabalharam juntas, dividindo afetos, conversas e angustias. A mulher que
ndo se casa, acaba gerando uma relagdo tensa e competitiva com as cunha-
das, o que é causa de incdmodo para os seus irmaos. Além de poder vir a
ser coadjuvante de relagdes amorosas impréprias, tornando-a mal vista pelos
demais (Cabalzar, 2009).

De acordo com a descri¢gdo de Christine Hugh-Jones sobre os bara-
sana, se a comunidade do marido achar que a mulher ndo € uma boa esposa,
ela pode ser mandada embora. Mas se for ela quem estd insatisfeita com
o casamento, seu destino depende de seu grupo local de origem e se o ca-
samento for satisfatério para eles, provavelmente ndo a aceitardo de volta
(Hugh-Jones, 1979: 94). Por outro lado, Cristiane Lasmar (2005), quem
escreve em um contexto socio-histérico um pouco diferente, assinala que a
posicdo da mulher ndo lhe exime de autonomia € mesmo nos matrimonios ar-
ranjados pelos pais, os conjuges sdo consultados e a mulher néo estd obrigada
a seguir com o casamento se este lhe desagrada ou se o marido ndo cumpre
com suas obrigacdes. De fato, € um tanto comum os casos de mulheres que
deixaram seus maridos e foram para Sdo Gabriel ou voltaram a aldeia de seus

pais’.

7Em negociagdo de casamento, entre uma moga desana de Sdo José do Meio e um homem
Nahuri de Sio José II, os pais do rapaz foram conversar com a familia da menina sobre o ma-
trimdnio, seguindo a vontade do filho. S6 depois de consultar a filha confirmaram o casamento.
Por ser uma moca desana em aldeia tukano ela € muito cortejada e o pai € alvo de intimeras
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Cristiane Lasmar assinala a posi¢ao da mulher como aquela que € sem-
pre considerada como sendo de fora fazendo referéncia ao lugar da alteridade
como sugerido por Joanna Overing (1984). Enquanto ainda morando no seu
grupo local, a mulher fica marcada pelo fato de que vai sair, vai para outro
lugar e, portanto, ndo lhe cabem os aprendizados propriedades do seu sib uma
vez que seus filhos pertencerdo a outro. E quando casada, ela ¢ um ingredi-
ente de diferenca entre os afins, representando, com as outras esposas, uma
ameaca ao grupo de irmdos do marido. Dentro de um ideal comunitario, sus-
tentado pelos valores do parentesco, da partilha de bens e alimentos e pela
valorizacdo do controle individual, as suspeitas de discérdias e fissdes corri-
queiramente recaem sobre a mulher. Ela € ameaca a coesio do grupo agnatico
e representante da alteridade no plano sociocosmoldgico, cuja exterioridade
fica marcada e € ingrediente necessario como por exemplo nos rituais com as
flautas jurupari. A mulher € pois “o signo da diferenca no interior do grupo
local [do seu préprio e do seu marido], metaforizando a alteridade e seus
perigos” (Lasmar, 2005: 63). O destino da esposa seria o de se “consubstan-
ciar”, sendo atraida para dentro do grupo agnatico por meio da convivéncia,
da partilha didria de alimentos — ainda que sem obliterar a sua alteridade. E
a irma4, teria por destino se “desconsubstanciar”, embora sempre considerada
consanguinea, em um momento ela vai partir para morar com outro grupo
agndtico para o qual vai gerar filhos. A irma é também alguém que precisa ir
embora, para que uma esposa venha. O “desafio da vida social” seria entdo
“assimilar produtivamente o exterior, e a partir dele produzir parentes, man-
tendo contudo o lastro de alteridade necessario a existéncia” (Ibid: 131).

Christine Hugh-Jones ja havia assinalado o permanente estado de ser
de fora (outsiders) da mulher casada vivendo no grupo local do marido. Por
mais que ela seja necessdria para a continuidade do grupo agnatico, ela nunca
¢ incorporada a ele. O crescimento do grupo de descendentes, através do
casamento e do nascimento dos filhos, implica na dissolu¢do de um conjunto
de irmaos que se separam para conformar unidades familiares ou até mesmo
novos grupos locais. Deste modo, a continuidade predica a quebra da unido
de um conjunto de irmdos para a criacdo de novos. Por isso elas sdo “ao
mesmo tempo criadoras e destruidoras das gerag¢des, tornando-se o caminho
para a continuidade patrilinear através do tempo, elas vém e vdo em cada
geracdo e ndo aparecem como estagios nesse caminho” (Ibid:161-2).

A autora observa que no nascimento de uma menina, 0 nome que ela
recebe, proveniente da linha paterna e reciclado a cada duas geracdes, deve
ser da irma do pai do pai (FFZ) e esta mulher idealmente € a mae de sua mae
(MM). A heranga dos nomes coincide com uma preocupagdo com a linha pa-
terna, que tem a ver com a propriedade dos sibs, e revela uma nao reconhecida

piadas na situagdo de sogro na aldeia dos pretendentes.
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linha feminina (Ibid:162). A sua sugestdo é de que o modo de continuidade
masculino é cumulativo, criando a trajetdria patrilinear desde os tempos an-
cestrais até o presente, enquanto o feminino é repetitivo, uma continuidade
que € interrompida, pela troca ciclica de mulheres entre os grupos, mas cons-
tantemente renovada — assim como ocorre todas as luas com a menstruagao.
A linha feminina seria entdo como uma pele que a linha paterna coloca ou
tira de acordo com as regras sociais que governam o casamento e, segundo
ela, quando os homens nos rituais de jurupari “colocam os ornamentos rituais
e ’trocam alma’ eles estdo imitando os poderes das mulheres, mas ao mesmo
tempo fazendo o que as mulheres ndo podem fazer” (Ibid: 167-8).

*

Na vida conjugal, homem e mulher sdo partes complementares ne-
cessdrias para a existéncia um do outro, da familia e da prépria comunidade.
Sao companheiros sexuais, econdmicos e na criagdo dos filhos. As mulhe-
res Tukano dispensam boa parte de seu tempo na transformagdo da mandioca
brava em alimento. Com exce¢do da abertura e queima das rogas, todos os
outros trabalhos com a mandioca competem as mulheres e em termos alimen-
tares, os homens oferecem sua contribui¢cdo com a pesca, caca e a coleta de
frutos da floresta. Nos primeiros anos o casal mora na casa dos pais do marido
e a mulher trabalha na roca da sua sogra. Geralmente com o nascimento do
primeiro filho sera construida uma casa para eles e aberta a primeira roca da
mulher. Com o tempo a familia conjugal, que habita uma casa (ou um com-
partimento periférico nas malocas), conforma uma unidade econémica quase
autdénoma na produgdo de comida, com uma ou mais rogas cultivadas com as
filhas. Com o crescimento e casamento dos filhos, pode-se conformar uma
nova aldeia, como € o caso de Serra do Mucura.

Coisa semelhante parece ocorrer entre os Kaxinawa. No pensamento
deste povo de lingua Pano, as agencias feminina e masculina sdo como dois
tipos de agencia humana, e homens e mulheres dois tipos de seres humanos.
Posi¢des construidas e, assim como no Noroeste Amazdnico, complementa-
res. Homens matam e trazem caga. Mulheres transformam. Transformam a
comida crua em cozida e comestivel, e em seus uteros, transformam o sangue
humano cru em bebés. Para os kaxinawd, Ba € o termo para cozido que signi-
fica criar, procriar, nascer. As mulheres transformam comida crua em cozida
e sangue humano cru em bebés. “Cozinhar alimentos (bova) é andlogo a fazer
bebés. Do mesmo modo, potes e panelas sdao andlogos a dteros”. E nenhum
desses processos € possivel sem a parte complementar masculina (Mccallum,
1999).

Peter Gow (1989) observa que casas sdo feitas e rocas abertas somente
por intermédio do casamento. Sdo tarefas que um homem faz para sua esposa
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e da cerveja de mandioca que ela produz, ele precisa para oferecer a outros
homens na empreitada de construcdio da sua casa ou derrubada de sua roga.
Adultos solteiros produzem pouco porque nao tém para quem produzir. Isso
porque segundo o autor a relacdo de casais € constituida pela satisfacao dos
desejos de comida e sexo. Uma perspectiva que passa longe de uma questio
de algo ou alguém ser propriedade de outrem e da €nfase aos corpos e desejos.
Pessoas t€m corpos e desejos e precisam umas das outras para satisfazé-los.
Desde esse prisma, uma crianga que come terra, aquilo que tem ao alcance das
maos para saciar sua fome, torna-se perversa na medida em que exclui nesse
ato a importancia da participagdo de outros, destréi dentro dela aquilo que tem
o potencial de torna-la um adulto sauddvel em relacao com outros. Com esses
enunciados, Gow e Mccallum enfatizam a relagdo de complementariedade
entre conjuges, que a meu ver, € o que ocorre com os casais Tukano.

Christine Hugh-Jones separa as potencialidades femininas e masculi-
nas em duas esferas complementares que englobam elementos do corpo hu-
mano, do percurso da cobra ancestral, da maloca, do universo. O masculino
e o feminino seriam para a autora ambos portadores de poder, contrastados
como “bom, criatividade social” e “perigoso, criatividade natural”, respec-
tivamente. Em termos espaciais, o centro da maloca é identificado com o
masculino, e a periferia ao feminino. A vida do homem nesse espaco faz
um circuito entre periferia, ainda crianga morando no compartimento de seus
pais, centro, ja iniciado, mas ainda solteiro, e de novo periferia, quando se
casa e mora com a esposa no compartimento dos pais e depois num novo
compartimento familiar. O ciclo de vida feminino, por outro lado, se passa
totalmente nos compartimentos periféricos, primeiro com seus agnatos, de-
pois com seus afins, em outra aldeia.

Em relacdo com o corpo e o universo, a maloca poderia ser conside-
rada como um ttero, com a porta dos homens identificada com a vagina, uma
passagem para fora, e a porta das mulheres, uma passagem interna, para as
rogas de mandioca, o alimento base da vida. A porta masculina levaria ao
porto, ao rio, ligado ao poder espiritual, um cordao umbilical, que de seu
percurso do leste, do Lago de Leite, para o centro da terra, representaria o
nascimento da sociedade, sendo pois, referenciado como o ponto de partida
da continuidade patrilinear. O oeste, seria o lugar do poder criativo feminino
( Ibid: 235-274). Stephen Hugh Jones (1993) associa a maloca & mulher,
com a parte de traz da casa representando a sua cabeca, a porta de entrada,
a vagina, e o interior o seu tUtero, uma vez que cada compartimento familiar
representa uma futura maloca. Mas poderia ser também associada ao homem,
com a cabeca na porta dos homens.

Pensar na analogia entre porta para fora, leste, ligacdo espiritual, cen-
tro, social e acimulo com o masculino; e porta para dentro, oeste, nutri¢ao,
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periferia, natural e renovagdo com o feminino remete também a outros as-
pectos, inclusive citados por Christine Hugh-Jones, que tem a ver com a con-
vivéncia da hierarquia e do igualitarismo, bem como com o politico de um
lado, e o doméstico de outro. Stephen Hugh-Jones (1993) localiza a familia, o
parentesco e a nutricdo como aquilo que € posto em evidéncia na vida didria,
ocasido em que as hierarquias sdo eclipsadas. A quinhampira é preparada
nos compartimentos familiares, pelo homem e a mulher, mas compartilhada
numa refeicdo comunal. O beiju, se faz num forno de uso comum, localizado
na parte posterior da maloca, lugar de sentar e se aquecer, de partilhar fofocas
ou intimidade oferecida por um espaco onde os de fora geralmente ndo vao.
As refei¢oes entre todos ocorrem no centro da maloca, um espago publico em
contraste com os compartimentos familiares periféricos. Nessas ocasides, as
mulheres comem depois dos homens. Esses encontros, segundo ele, apresen-
tam a imagem da maloca como uma tunica familia, tendo os homens como
“marido”, as mulheres como “esposa” e as criangas partilhadas entre todos
(Hugh-Jones, 1993:100).

Em andlise dos mitos de diferentes grupos Tukano, Stephen Hugh Jo-
nes (2006) faz notar que na formagdo da Gente do Aparecimento, aqueles
que antecedem os seres humanos como os de hoje, os artefatos que existiam
desde o inicio do mundo, como lanc¢a-chocalho, forquilha de cigarro, cuia
de ipadu, suporte de cuia e banco foram objetos que compuseram as partes
do corpo — por exemplo, associacdo do banco com a placenta, a pélvis e as
nadegas; a forquilha de cigarro com o pénis e as pernas; fumacga de tabaco
com o sémen; cuia com utero, estdmago, coracdo/alma e cabegag. E por in-
termédio desses artefatos que nos mitos ocorre a inseminacdo e a gestacao.
Tubos e recipientes (fubes and containers) sdo os 0rgaos reprodutores que
as divindades ndo possuem. Somente quando esses humanos se tornam hu-
manos completos que os 6rgdos sdo internalizados e incorporados, na medida
em que os artefatos sdo externalizados e desencorporados como objetos e pro-
priedade. Nos mitos ndo ha separacdo definida entre coisas e pessoas, nem
entre os géneros. As entidades andrégenas inseminam umas as outras por
meio daqueles artefatos. Vagina e pénis sdo assim a transforma¢do um do ou-
tro, “objetos-6rgaos andrégenos que sdo simultaneamente dado (flauta-pénis)
e retidos (como flauta-vagina) seguindo o roubo pelas mulheres das flautas
de jurupari”’. Com isso o autor adverte que nao se deve reduzir género ao
sexo, mas reconhecer que “o género, como uma relacdo, fornece um meio
para imaginar muitos outros tipos de relacdes” (Hugh-Jones, 2006: 5-7). Em
artigo anterior Hugh-Jones (2001) havia sugerido a existéncia de uma andro-

8Segundo a mitologia sagrada dos Hausiré Pord, a langa-chocalho, forquilha de cigarro, cuia
de ipadu, suporte de cuia, cabo de enxd e banco eram as partes do corpo do Avo do Universo,
Ymutko Nehks, que ja existia nesse mundo.
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genia que € inerente a todas as partes do corpo, de homens e mulheres; que
as diferencas de género ndo sdo fixadas e dadas naturalmente; e que estar
atento a isso € fazer justica as complexidades das no¢des indigenas. E essa
androgenia se estende para as coisas. A mandioca é o corpo de um herdi
masculino, a goma estd identificada com o s€émen, mas € também fortemente
associada a mulher, que a trabalha, e a sua fertilidade, na capacidade de cul-
tivar rocas e gerar criancas’. Em outros mitos a mandioca estd associada
com o corpo da mulher, como a “mae” das manivas, as “criancas”. Hugh-
Jones infere que sangue, s€émen e leite sdo considerados como que a “mesma”
(“same’”) substancia, que em suas diferentes formas, complementam ou subs-
tituem umas as outras dependendo dos contextos. A casa, identificada ora
com o mundo ora com o corpo humano, ¢ uma producdo andrégena, tendo
seu género dependente do contexto ritual, masculino durante a iniciacdo e
feminino, nas festas de troca (dabucuris), somando ao ji anunciado anterior-
mente.

Cada sexo retém em uma forma, apropriada a eles mesmos,
o que eles desistem do outro, a “por¢do” retida que prové a fonte
de futuras transagdes entre eles. Ambos os sexos “tém” mandi-
oca, mas o trabalho da mandioca é propriamente assunto femi-
nino; ambos os sexos “tém” peixes e flautas, mas o trabalho com
o peixe e com as flautas sdo assuntos masculinos (Hugh-Jones,
2001: 255)19.

Com isso, e tendo em vista as discussdes entre dado e construido pro-
feridas por Roy Wagner (1978, 2010), as formas como as diferencas de género
estdo encorporadas em homens e mulheres sdo construcdes do fazer-se no
mundo. As histérias que falam do roubo das flautas pelas mulheres bem ilus-
tram. E as ambiguidades dos géneros nas coisas e nos espacos do universo, da
casa e dos corpos relembram isso no mundo de hoje. Falar portanto em com-
plementariedades dos géneros se refere ao modo como homens e mulheres
se apoiam para dar aquilo que lhe ficou “retido” em troca daquilo que ficou
“retido” no outro.

Antes da chegada dos missiondrios, o grupo local convivia no es-
paco da maloca comunal. A distribuicdo das residéncias e espacos dentro
da maloca e a ampliacdo dos seus sentidos para o dmbito social, corpo-
ral, alimentar e cosmolégico foram detalhadamente descritas por Christine

9Christine Hugh-Jones anuncia que a goma representa o sémen e também o fluido vaginal
(Hugh-Jones, 1979: 221).
10Todas as referéncias que no original estdo em espanhol ou inglés sio de minha tradugo.
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High-Jones (1979). E verdade que as malocas de outrora voltaram a ser
construidas, mesmo sem ser morada comunal, voltaram a ser erguidas como
espacos rituais e de encontros, reunides, festejos e refeicdes comunitdrias,
embora como salientou Cabalzar, venham passando “por um processo de es-
vaziamento s6cio-simbdlico, sobretudo no que tange a representacdo espacial
e as posigdes sociais das diversas familias corresidentes” (Cabalzar, 2009:
230).

Ainda que os grupos locais ndo mais convivam em uma mesma ma-
loca, a organizag@o do espaco da aldeia remete a seus significados. A maloca
ou centro comunitério sdo a extensdo do centro da maloca de antes, o lugar
do publico e do politico, e as casas, os compartimentos periféricos, remetem
ao privado, ao familiar e ao espago propriamente feminino. A aldeia é pois
um alongamento dos sentidos relacionados a maloca, com seu centro e sua
periferia, sua porta interna para as rocas e externa para o rio.

Kaj Arhen (2001) havia observado o mesmo para as fatrias makuna Ide
Masa e Yiba Masa e o sib tuyuka Rokahana, habitantes no rio Komwnya, aflu-
ente do Pira-Parand. Para ele, a aldeia “incorpora e reproduz as ambivaléncias
de género da maloca e suas divisdes simbdlicas” (Arhen, 2001: 151). Naquela
regiao o processo de aldeamento aconteceu nos anos 70, décadas depois que
no Tiquié, onde isso ocorreu nos anos 20. A aldeia (village) passou a ser
vista como um veiculo de progresso, sob influéncia da missido, do boom da
coca nos anos 70 e da saida pelo ouro na Serra do Traira nos anos 80. Com
o aldeamento, se poderia trazer para perto institui¢des dos brancos como a
escola, o posto de saude, a capela, que passaram a ter o seu valor pratico e
simbdlico. Também foi um processo que ocorreu em decorréncia das disputas
hierdrquicas dos grupos, pois a vida comunal amenizava as obrigagdes de re-
tribuir e as brigas. E justamente comegaram a aparecer diferencas econdmicas
entre os habitantes da aldeia por meio dos ganhos com a coca, o garimpo e 0s
trabalhos assalariados como professor, capitdo ou agente de sauide, e com isso
a propriedade particular de coisas industrializadas, como bacias de aluminio,
fios de nylon, armas e munig¢des, instrumentos que auxiliam na obten¢do de
alimento, acabavam nio sendo compartilhados, uma vez que morando em
casas separadas, o consumo coletivo € menos praticado. Os indios estavam
cientes disso, e uma forma de conter essas tendéncias, foi construir a aldeia
como uma “unidade social coesiva”, desenvolvendo uma ‘“cultura da aldeia”
que “mistura elementos velhos e novos” (Ibid: 147).

No caso makuna os grupos estariam deixando de se organizar em co-
munidades agndticas e compondo aldeias endogadmicas. “Estruturalmente, a
aldeia de hoje € o grupo local endogamico de ontem”, ou seja, as fratrias que
moravam em malocas comunais separadas e que mantinham relacdes ma-
trimoniais (/bid: 151). Para os tukano no Tiquié, a estrutura agndtica dos



66

moradores da maloca teria se estendido a aldeia, uma vez que os moradores
de uma aldeia continuam sendo maioria homens de um mesmo cld com suas
esposas e os grupos aliados habitam aldeias proximas.

Exemplo cotidiano entre os tukano do Tiquié da relagdo entre os sim-
bolos e préticas que operam na vida da aldeia e que provém dos tempos em
que se habitava a maloca comunal so as refeicdes quando na mesa do cen-
tro comunitdrio ou da maloca se reinem panelas com quinhampira, beiju e
mingau provenientes de todas as casas. A carne de caca geralmente é con-
sumida coletivamente e como forma de reafirmar os lagos de reciprocidade
entre os parentes do grupo agndtico. Quase todas as manhas um sinal chama
as familias para se reunirem. As mulheres vdo chegando aos poucos car-
regando nos bragos as panelas e bacias. Os homens podem vir junto, ou
um pouco antes ou depois, as vezes ajudam as esposas a trazer as coisas.
Quando tem uma comida diferente, como mujeca'!, feijdo, ou peixe moque-
ado, elas reservam uma por¢do para os homens e outra para as mulheres.
Aqui também estd operando o que Christine Hugh-Jones observou para os
barasana, de como a comida produzida pelos niicleos familiares é distribuida
entre o comum, nas refei¢des coletivas, e o privado, servido nas casas. O que
¢ aceitavel ser privado a familia e o que representa sovinice é ponderado numa
delicada balanga, muitas vezes motivo de discérdias e fofocas. A distribuicio
de comida se torna uma manifestacdo concreta da tensdo que existe entre os
interesses da familia e aqueles de todo o grupo local (Hugh-Jones, 1979: 51).

Nas quinhampiras coletivas na maloca ou no centro comunitario, 0s
homens sdo os primeiros a comer. Saem do lugar destinado aos homens para
o centro, onde estd a mesa, e comem sabendo que logo serd a vez delas.
Quando terminam, deslocam-se para outra mesa onde pousam as panelas de
mingau e entdo ou um homem ou uma mulher anuncia: “baya numia, comam
mulheres” e elas se aproximam e comem. Comem pela segunda vez no dia,
porque certamente ja tinham petiscado em suas casas. E comem vagarosa-
mente. Em Sao José do Meio isso ficou bem nitido, os homens faziam suas
refeicdes rapidinho e as mulheres desfrutavam com seu tempo.

Quase todas as quinhampiras partilhadas entre todos na maloca ou no
centro comunitdrio sio seguidas de conversa e risadas. As vezes mais as vezes
menos. Por vezes se aproveita a reunido para tratar de assuntos da aldeia,
como trabalhos comunitarios ou festas de caxiri. Em outras € pura tagarelice.
Em Serra do Mucura era espantoso. Ficavam longa parte da manha contando
casos, fazendo piadas, narrando episddios, fazendo graga com os outros, rindo
desvairadamente.

Nos domingos as familias se reinem em eventos da aldeia, depois da
oracao realizada pelo catequista na maloca ou no centro comunitdrio. Em Sao

Caldo de peixe com pimenta e goma.
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José do Meio os moradores se encontram em Sao José Il para jogar bola ou ver
TV no pélo base, provido de equipamento para energia solar. Pode acontecer
uma refeicdo comunitdria de quinhampira e beiju acrescida de feijdo, arroz e
macarrdo cozidos em grandes paneladas. Esses alimentos, trazidos da cidade,
sdo consumidos ou nas casas, quando a familia volta de Sdo Gabriel ou tem
parentes que lhes enviam rancho, ou nas refeicdes comunitarias, oferecidos
pelas familias, ou enviadas pelas Secretarias de Estado e de Municipio de
Educacio para a escola'?. Em Serra do Mucura os domingos também sdo de
brincadeiras e festejos, nutridos pela comida partilhada. Nessas ocasides, em
ambos encontros, ¢ comum uma ou duas mulheres servirem caxiri vivo, com
seu doce ainda por fermentar e menos embebedante.

Em dia de wayuri'?, palavra em nheengatu que se refere ao trabalho
comunitario ou coletivo, homens e mulheres por vezes trabalham juntos na
mesma tarefa, ainda que em quase todas as vezes espacialmente separados.
Em Sao José do Meio isso acontecia nos sdbados e quando a fun¢do era muito
grande, podia ser que se fizesse caxiri, as vezes se fazia forte, as vezes doce.
Um dia marcaram um wayuri para rogar atrds da maloca, querendo fazer um
campo de futebol e mais adiante novas instalagdes para receber os professo-
res que vinham de outras aldeias. Naquela manhd, como de costume, nos
reunimos na maloca para comer quinhampira. Depois de comer, as mulhe-
res sairam para guardar as panelas onde haviam trazido o mingau, o beiju e
a quinhampira e os homens para buscar os tercados e se equipar com botas
de borracha e camisas de manga comprida. Os que iam retornando ou che-
gando de Sdo José II iam bebendo o caxiri vivo que o velho servia. Pelas
tantas, deram umas badaladas no sino da maloca, som familiarmente convo-
catério, e foram aparecendo as mulheres com seus caxiris, naquela ocasido
todos doces. Num momento inicial, homens e mulheres, cada conjunto em
seu respectivo lugar na maloca, foram bebendo o caxiri e trocando conversas.
A um comando das liderancas, cada um pegou seu tercado e foi a caminho da
capoeira formando uma fila de homens seguida por uma de mulheres. Diante
da capoeira formaram uma longa linha de bracos e tercados que avangava
cortando arbustos, capins e arvores. Para trds ficavam os galhos cortados que
depois de alguns dias de “verdo”, ou seca, seriam queimados. Mas ndo esta-

2Dentre os alimentos enviados pela Secretaria de Estado de Educacdo (SEDUC) e pela Secre-
taria de Municipio de Educacéo (SEMEC) estao: feijao, arroz, macarrdo, carne enlatada, agucar,
aveia, leite em po e farinha de mandioca.

130ptei por nio diferenciar as palavras em nheengatu com italico, como esta feito
com as palavras em tukano, porque em alguns momentos durante o campo
os limites entre o portugués e o nheengatu nao estavam delimitados, uma vez
que ambos sdo idiomas alheios aos Tukanos e utilizados na media¢do com os
brancos. O que acontecia é que as palavras do nheengatu acabavam sendo
incorporadas no discurso em portugues.
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vam todos mesclados nessa linha: de um lado avangavam os homens, de outro
as mulheres.

Rogar seria um trabalho destinado aos homens, a que estdo acostu-
mados e com mais habilidade e for¢a. E o trabalho de abrir roga, que ndo
rara vez um homem faz sozinho, levando dias. Habitando o universo do tra-
balho masculino, o trabalho se tornava mais dificil para as mulheres. No&s
pardvamos um pouco e as vezes saiamos para descansar. E as mais novas, e
também os mais novos, sentiam mais. Aqueles e aquelas de mais idade, com
mais calos, forca e resisténcia, permaneciam firmes na empreitada, parando
somente quando todos paravam, para afiar os tercados e molhar a garganta
com algumas cuias de caxiri. Com o encerramento do trabalho, préximo ao
meio dia, todos comemos juntos na maloca. E depois, com as cuias de caxiri
que iam circulando, foram combinando os eventos na aldeia. E quando ja sem
o motivo da conversa formal, seguiam com outras conversas e caxiri. Ja eram
mais os homens, algumas mulheres usaram a tarde para arrancar mandioca.

Se nos encontros e trabalhos comunitdrios os géneros ficam tempora-
riamente separados, assim como acontecia na casa comunal, a vida na casa re-
vela um companheirismo, intimidade e sentimento entre os casais que a rotina
na aldeia esconde, modifica ou ndo permite perceber. HaA uma aproximagao
ou afastamento entre os casais que modula se eles estdo na casa ou nos even-
tos da aldeia.

Na rotina da vida do casal também as func¢des de cada género podem
transitar entre um e outro se por alguma razao se fizer necessario. Muitas
s30 as ocasides em que o marido acompanha sua esposa na ida para a roga.
Percebida como um lugar de perigos, quando a roga estd muito longe da al-
deia, o marido vai junto para ndo deixar a mulher ir sozinha. Mas as vezes
também vai para ajudar no trabalho ou para cuidar da crianga, que pela pe-
quenez ainda ndo pode ficar sozinha ou acompanhar os irmaos maiores na
escola. Também no porto o marido trabalha com a mulher, na lavacdo de
roupas ou utensilios domésticos. Algumas quantas ocasides observei o ma-
rido raspando mandioca enquanto a esposa cuidava das criancas. Uma vez,
o marido e a mulher voltaram juntos da roca e ela estando doente, ele com
ajuda de outra mulher e minha, raspou as mandiocas e depois ralou. Assim
também havia notado Laura Rival (2001) a respeito dos Makushi, na regido
do Rio Branco-Rupununi, uma divisdo do trabalho que confere aos homens a
tarefa de abrir roga, mas que ndo os exime da participacdo nas tarefas didrias
de preparacdo do alimento (Rival, 2001: 62). E também as mulheres acom-
panham os maridos nos seus afazeres, saem com eles para pescar ou colher
frutas da floresta ou nos igapés. Em Serra do Mucura, o marido estando au-
sente, a mulher colocou malhadeira e pescou para a familia e para oferecer na
quinhampira.
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Um senhor de Acard Poco me contou do dia que ele decidiu fazer fari-
nha. A esposa estava em Taracud, acompanhando as criangas na escola. Ficou
por 14 mais de més e a farinha que tinha foi acabando. Sem farinha e goma
decidiu fazer. Chamou um outro homem que estava por ali e falou: “Vamos
fazer goma? Eu tiro a mandioca e vocé rala”. Ao que o outro foi perguntando:
“E quem vai espremer?” “Vocé, quem rala é que espreme”, aligeirou-se em
responder. E foi que fizeram a farinha, mas na primeira tentativa ela quei-
mou. Na segunda torraram bem, souberam controlar o fogo. Esse mesmo
senhor encerrou sua narrativa pelas peripécias do trabalho feminino, com a
frase: “Entre os indigenas, ¢ a mulher quem trabalha”. Assim me disse, cheio
de convicgdo.

A aldeia portanto, transmuta as relagdes entre os géneros, entre o
publico e o privado e os movimentos internos das malocas comunais. O cen-
tro comunitério ou a maloca, de hoje, endossa as prerrogativas do centro da
maloca comunal, o lugar do ritual, das festas, e do encontro entre os homens,
ao mesmo tempo em que localiza, dentro mas separado, as refeicdes comu-
nitarias e o encontro das mulheres, que girava em torno do forno coletivo nos
fundos da maloca. As casas familiares guardam a intimidade e convivéncia
entre os conjuges, outrora ancorados nos compartimentos periféricos, onde os
trabalhos sdo realizados, as vezes misturados, para a alimentacao da familia e
onde as criancas podem indicar a formagdo de uma nova aldeia. Como antes
havia sugerido Stephen Hugh-Jones para a maloca, a aldeia também pode ser
vista como uma Unica familia, com os homens representado o “marido”, as
mulheres as “esposas”, e as criangas circulando entre as casas e quintais.

*

Se teve algo que logo nos chamou atengdo em campo, foi a divergéncia
entre os meus relatos e os do meu esposo, depois dos encontros com 0s mora-
dores das aldeias, ou nas festas de caxiri, ou nas refeicdes partilhadas. Ele
ficava com os homens, eu com as mulheres. Para ele falavam da escola,
da vontade que tinham de “recuperar os costumes perdidos”, de reviver as
histérias dos mais velhos, os rituais que ndo mais praticam como aqueles em
que se toma kahpi e se usa as flautas sagradas, de que os jovens alunos sa-
bem mais de benzimentos que os adultos, justamente pela ideia e prética do
“resgate” como eles falavam, além das histdrias e costumes da comunidade.
Sempre no esforco de falar portugués, um modo de se fazer entender e uma
oportunidade para aprimorar o dominio do idioma. Depois das festas de ca-
xiri ele sempre saia exausto de tanta demanda por parte dos homens em querer
conversar, falando da relacio deles com o mundo dos brancos ou aspecto do
mundo indigena, da “nossa cultura” como chamavam. Comigo, as mulhe-
res ndo demonstravam tanto entusiasmo. Eu ia entendendo parcialmente as
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conversas pelos nomes pessoais e pelas palavras em tukano que eu ia apren-
dendo e pescando na tagarelice delas. Os assuntos que elas dominavam eram
as fofocas, os feitios dos outros que faziam rir, a sovinice dos outros mora-
dores, as histérias de suas vidas, as relagdes de afinidade e reciprocidade e
quando falavam diretamente comigo tratavam da vida com os maridos, as re-
gras matrimoniais e indagavam coisas sobre meu casamento, como tinha sido,
a quanto tempo, por que nio tinhamos filhos — pois para elas ja era tempo para
que eu os tivesse. Muitas vezes as mulheres encharcavam os olhos falando de
uma filha que fora para longe, ou do marido morto, ou do fato de nao ter uma
filha menina que a pudesse acompanhar nos trabalhos.

Certa vez, durante trés dias, para a sétima Assembleia Geral da AEITY
— Associacdo Escola Indigena Tukano Yupuri, reuniram-se em Sao José do
Meio para elei¢do e discussdo dos trabalhos realizados quase uma centena de
pessoas das aldeias que compreendem a associagdo, Sao José II, Sao José do
Meio, Santa Luzia, Boca de Estrada, Cunuri, Pirarara Poco e Santa Rosa, no
Castanho. Muitas coisas mereciam nota nesta assembleia, mas gostaria de
comentar apenas alguns detalhes que me fizeram pensar sobre as relagdes e
diferentes atribui¢des aos géneros. Entre liderancas e professores, estavam
dezoito homens e quatro mulheres, distribuidos em semi-circulo no centro
da maloca. Eram os que mais opinavam. Na regifo a direita da porta prin-
cipal'* estavam os homens liderancas das comunidades, que tampouco exi-
tavam em falar. As mulheres ficavam enfileiradas sentadas nos bancos na
lateral esquerda da maloca, mais para os fundos que para a frente — o que
faz lembrar a configuracdo descrita por Christine Hugh-Jones da regido dos
compartimentos familiares na maloca comunal. Ficavam entre panelas de ca-
xiri. Circulavam mais que os homens, safam de vez em quando ou chegavam
mais tarde, certamente depois de encerrar seus afazeres domésticos. Atare-
fadas ora com seus filhos de colo, ou amamentando, ora servindo caxiri aos
participantes. Ficavam silenciosas, sérias, prestando atencdo e em algumas
ocasides, também colocaram a palavra em publico.

Depois da plendria e elei¢do da nova diretoria, no tltimo dia, seguiu a
comemoracio, o festejo com caxiri e a musica/danca — em tukano a mesma
palavra, bahsa. Naquela ocasido cheguei a contar uma fila com dezesseis
mulheres servindo caxiri de sua produg@o. Entre cuias de caxiri o pessoal foi
cada vez ficando mais animado e solto. Em um momento, eu estava sentada
com algumas mulheres quando se aproximou um senhor desana, que sem-
pre foi muito cordial comigo e que pouco antes havia tentado negociar um

1“Chamo de porta principal, mas poderia referenciar a “porta dos homens” descrita por Ch-
ristine Hugh-Jones na maloca comunal. Em Sdo José do Meio, tanto homens como mulheres
entravam por essa porta. Também as familias de outras aldeias que subiam desde o porto. Mas
também pude perceber ocasides, principalmente entre os moradores de Sdo José II, em que os
maridos entravam por ali, e as mulheres pela porta mais ao fundo, menos usada.
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jacaré com meu marido. Ele veio me perguntando por que eu ia fazer pes-
quisa se depois ndo ficava 14 e acrescentou que se fosse capitdo ia mandar os
brancos embora. Foi repetindo, ficando agressivo e se aproximando de mim.
Sua mulher, que estava ao meu lado, quis convidd-lo para dancgar, mas ele
retrucou: “Deixa eu conversar com ela, vocés mulheres ndo sabem falar em
portugués”. Assim disse para a esposa, falando em portugués. E voltou-se
para mim, acercando-se e ficando cada vez mais nervoso. Levantei e sentei
logo ao lado com outras mulheres. Ficou um pouco ali briguento, mas logo
saiu. Eu retornei para perto da esposa e as outras mulheres agradecendo, elas
sorriram e me ofereceram a cuia de caxiri: “Bebe Adriana, bebe”.

As mulheres, dizem eles e elas, ndo falam portugués. Talvez seja certo
que nao falam tdo bem quanto os homens, ou melhor, alguns homens. Mas se
elas pouco falam, dedico mais a vergonha que ao desconhecimento. A ver-
dade € que quanto mais cuias de caxiri ja tinham sido tomadas, maior ficava
o vocabulério delas e entdo tagarelavam ja mais fluentes comigo, mesmo que
as vezes parassem um pouco para pensar nas palavras.

Antes de concluir, uma tltima histéria. Dias depois eu tinha ficado de
me encontrar com Anita, esposa de José Azevedo, em Sao José II de manha
bem cedinho. Nossa casa ficava em Sao José do Meio, e com o igarapé inun-
dado, tinha que dar toda uma volta por um caminho estreito e um tanto longo
por capoeira alta. Na época das cheias, depois que chove, tinha muita in-
cidéncia de ataques de jararaca e sendo o caso, eu fiquei com medo de fazer o
caminho. Cheguei a comecar, mas tendo as pernas travadas pela falta de co-
ragem, dei meia volta. Quando retornei a casa ld estavam alguns homens que
tinham ido conversar com meu marido. Perguntaram o que tinha acontecido
e eu lhes contei que nada, mas que tinha ficado com medo de cobra. Acabei
indo de rabeta com um senhor, que saia dali e estava retornando a Sdo José
II. Meu marido depois me contou que os homens comentaram o ocorrido: “E
assim mesmo”, diziam, “quando as mulheres sdo solteiras elas vao sozinhas,
mas depois de casadas querem que os maridos acompanhem”. E aproveita-
ram para explicar que a mulher saia para a roca pela manha e voltava meio-dia
ou uma hora da tarde, mas se ndo aparecia na aldeia por essa hora, o marido
deveria ficar preocupado e ir atrds dela. Também disseram que se quisesse
ter relagdes sexuais com a esposa, entdo dava pra ir perto do meio dia e se
encontrar com ela pela roga.

Naquele dia na casa de Anita, tinha muita gente reunida com conversa
e risadas. Serviram-me mingau e ficamos conversando. Combinamos com
Anita e José que eu dormiria na casa deles, de modo a evitar o caminho que
de fato, ndo era bom eu fazer sozinha de manha tdo cedo, quando ainda esta
escuro. Junto com o casal mora Domingo, filho mais novo, e Eliana, sua
esposa. Esta casa sempre reuniu muita gente para trocar conversa, uma vez
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que ali mora o casal mais velho da aldeia, José é benzedor, na casa tem um
forno que outras mulheres usam e a casa fica na boca do caminho para Sao
José do Meio. Quando todo mundo dispersou, deram-me um tercado e com
Anita e Eliana seguimos para a roca. Conversavam muito, desde o caminho.
Conversavam enquanto arrancavam as mandiocas, reservando as boas mani-
vas e amontoando as manivas finas com as folhas; quando sentadas no chéo,
de frente uma para a outra, separadas pelo monte de raizes que iam raspando
e tirando as pontas; quando separavam as mandiocas brancas das amarelas e
enchiam os aturds; enquanto uma ajudava a outra a colocar o pesado aturd nas
costas apoiando-o na frente da cabega e quando seguiam de volta.

Quando passamos pela borda de uma outra roca no caminho de volta,
uma delas deu um grito: Uuu! E ouvimos ao longe: Uuu! As duas descarre-
garam os aturds num tronco de drvore caida e se aproximaram. Era a cunhada
de Eliana, Rosangela, gravida de quase nove meses, trabalhando em sua roga
com a filha de dois anos e uma jovem yeba-masa que a ajuda. Tiravam os
matinhos que cresciam entre os pés de mandioca. Continuaram trabalhando
ainda um pouco e vieram se sentar com as recém-chegadas. As folhas de ma-
niva fizeram sombra para uma rodinha de mulheres a compartilhar uma longa
conversa. Contavam histdrias, coisas que tinham acontecido na casa ou que
tinham escutado, falavam dos outros moradores, o que tinham feito e o que
ndo tinham feito, falavam da roga, das mandiocas, e riam muito. Aquele era
o espago delas, ali estavam em reunido. Os homens, por aquela hora, estavam
reunidos na casa de apoio em Sao José do Meio, planejando com meu marido
as oficinas de informatica que queriam fazer para os alunos do Ensino Médio,
para os professores e liderancgas, inclusive das aldeias vizinhas. Sem perder
a oportunidade de falar sobre a escola diferenciada, de como o governo do
Estado vinha atuando e de como era a escola que eles tinham no pensamento.

As mulheres s@o as donas das casas e das rogas. Nesses lugares sdo
elas quem detém o poder e a autoridade da pratica do saber. Na roca estd a
fonte da vida. Os produtos da mandioca sdo muitas vezes a Unica fonte de
alimentagdo disponivel, quando as cheias fazem trazer a escassez de peixe,
principalmente na regido acima do médio Tiquié. Na casa a familia vai sendo
cultivada, vai crescendo. Vai existindo pela continuidade do grupo agnético,
que a ela ndo pertence e do qual ela ndo € parte, mas que dela depende indefi-
nidamente. Falar da vida dos outros, das relacdes de reciprocidade, dos afetos
e desafetos com os filhos e com o marido € falar do que € do seu interesse, do
universo que elas habitam e no qual t&€m poder.

Em termos gerais, as relacdes de complementariedade construidas en-
tre os géneros coloca para os homens o dominio do que corresponde ao
publico, a relagdo com o exterior, a lideranca da aldeia, a propriedade dos
bens materiais e imateriais do cld; e as mulheres o dominio do doméstico, a
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casa, os cuidados da familia, e das potencialidades da fertilidade e da trans-
formagdo. Um género sé existe pela relagdo com o outro.

Para encerrar esta parte, apresento um resumo da narrativa Hausiré
Pord dahistéria do roubo das flautas sagradas pelas mulheres. Pelo desenrolar
deste evento, algumas caracteristicas ou potencialidades ficam “retidas” em
homens, outras em mulheres.

Assim narraram os Hausiré Pord sobre a origem das flautas sagradas
(Nahuri e Kamaro, 2003: 136-142).

Os Yepd Bahuari Mahsd, a Gente do Aparecimento, andavam pelo
mundo a procura dos instrumentos musicais Miridpord. Por tanto tempo pro-
curaram que acabaram se acalmando e esquecendo dos instrumentos. Um dia
as filhas do lider Yepd Mahsd encontraram o pé de paxiiba e viram que seria
bom pra usar quando se coa a massa de mandioca no cumatd. O pai, a pedido
das filhas, saiu a procura do pé de paxiiba. Ele encontrou um tronco diferente
daqueles que conhecia. A arvore era grande e alta indo até o universo. Para
os Yepd Mahsd era um pé de paxitiba de espuma e leite, mas na verdade, era
arvore de pedra branca, de pedra preta e de pedra wayuku. Era para fabri-
car os instrumentos Miridpord. O esquilo dut roeu a drvore de cima para
baixo. Os pedagos da parte superior do tronco viraram numia miria, flautas
pequenas, de som mais agudo, chamadas esposas das flautas. Os pedacos do
meio viraram flautas grandes, de sons mais vibrantes, chamadas doe, traira, e
fiama, veado. Para as filhas o lider dos Yepd Mahsd levou um pedaco da parte
mais alta do tronco, aquele que fica perto das folhas, cheio de dobras. As fi-
lhas ndo gostaram e contestaram o pai, mas ele, com seus poderes, fez oragdo
escondendo os pensamentos das filhas de modo que elas ndo mais quisessem
os pedagos de paxiuba. “Mirid era coisa sagrada”, usada somente em festas
de dabucuri, com protecdo e sem ser vista pelas mulheres.

O lider dos Yepd Mahsa instruiu ao filho cagula, Yupuri, que pela
madrugada fosse tomar banho no porto e que tomasse do cipd, que 14 iria
encontrar, de modo a vomitar e ter visdes. Indicou onde estariam as flautas e
que ele devia aprender a tocd-las com os ensinamentos de seus auxiliares, que
o estariam esperando. Mas pela madrugada Yupuri seguiu dormindo profun-
damente, embora o pai tentasse acordd-lo. As duas filhas do lider dos Yepd
Mahsa tinham ouvido aquela conversa e desceram ao porto. Preparam e be-
beram do cip6 e depois de vomitar agarram as flautas sagradas, que tentavam
das mulheres se esconder. Tentaram tocar as flautas colocando-as na boca, no
umbigo, na mama, na vagina, mas ndo zoaram. Entdo obrigaram os mestres
que as ensinassem. Bohsomiri, o coracdo, a alma das flautas sagradas, ficou
desgostoso e saiu de dentro das flautas, indo morar no universo. Por isso hoje



74

¢ preciso soprar para que as flautas zoem. Se os homens as tivessem pego,
“elas teriam tocado sozinhas cada vez que dangassem e fizessem os gestos”.

Com a posse das flautas, as mulheres se tornaram as lideres dos Yepd
Mahsa e mandaram durante muito tempo no universo e nas malocas sagradas.
Os homens, por sua vez, passaram a cuidar dos trabalhos que antes eram
executados por elas, indo a roca carregar mandioca e também preparar caxiri
para as festas. Mas as mulheres ndo souberam lidar com as coisas sagradas.
Tocavam as flautas em qualquer tempo, em qualquer dabucuri de frutas e ndo
como deveria ser, nos momentos especiais, na estacdo de maior quantidade
de frutas e na iniciacdo masculina.

Os homens estavam infelizes e decidiram retomar as flautas. Foram
até o universo, pediram informacdes ao Avo do Universo e fabricaram as
flautas poréro. Fizeram as flautas de som forte, vibrante e ardente, como sao
as pimentas. Para fazer teste, fabricaram cestos que se transformaram em
porcos queixadas. Quando os homens tocaram as flautas poréré com o som
safram raios que mataram oS porcos.

As mulheres adivinharam os pensamentos dos homens e se esconde-
ram na Maloca das Flautas Sagradas. L4 elas organizaram um dabucuri. A
festa estava animada, acompanhada de aves e animais. As mulheres nem se
incomodaram com a presenca do irmao cagula. No comec¢o da noite elas
safram para urinar fora da maloca, cada uma com uma flauta miri@. Os
homens estavam prontos nos arredores. Ao levantar delas, eles tocaram as
flautas porérs. Elas cairam desmaiadas, assustadas com o som forte e des-
conhecido. O cagula dentro da maloca também tocou a flauta que ele levava
escondido fazendo as outras mulheres desmaiarem. Desmaiada, a Mae das
Flautas Sagradas tentou enfiar a flauta principal na vagina. Duhigo fugiu pela
porta do poente. Yupako para a direcdo do nascente, ficando conhecida como
a dona das roupas no Lago de Leite. Uma terceira arrastou-se para o norte.
“Mais uma vez os homens conquistaram seus poderes e continuaram a ser
donos do universo”.

O conhecimentos das rogas, as potencialidades e o corpo de Basebo,
¢ um poder que vem em contrapartida pela posse das flautas sagradas por
outrem (ou vice-versa). Sao esferas de poder e saber que se deslocaram entre
0s géneros.

Lembro-me de um dia em que eu acompanhava o trabalho de uma mu-
lher a lavar roupas no porto e com ela trocava conversas. Naquele momento
ela me contou algumas histdrias que chegavam até mim de forma bastante
embaralhada. Ela estava me contando um mito. Comecamos a tal conversa
com ela me dizendo que sentia muitas dores € me mostrando os dedos, os
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bragos, os calcanhares. “S@o os wai masd que vem fazer mal”, explicou-me.
Contou-me entdo de uma mulher que foi na mata e viu uns homens bonitos,
brancos e negros. Eram eles arvores. Fizeram sexo com ela que ficou gestante
de uma menina. Quando voltou a comunidade chamou pelos parentes, “eram
tudo rato”. E continuou: “os velhos contam que quando se morre, tem como
que uma loja de roupas: de veado, de cutia, de rato, de todos os animais. Af
quando escolhe um, jé vira o animal. Se escolheu veado, j vira o veado”.
A menina, filha da Gente Arvore, foi comer com as cutias. “Elas comiam
pimenta, mas para ela era camardo. Os animais tem também quinhampira,
caxiri, beiju, as vezes roubam o beiju da gente”. “Dizem que as drvores pela
noite viram gente, mas ficam por 14”.

Ha neste didlogo uma quantidade de elementos que nao serdo discu-
tidos no corpo deste trabalho. Mas se para agora disso podemos tirar algum
proveito, é de como sdo movedigos os lugares, as roupas que se veste. A pos-
sibilidade de constru¢@o dos lugares ocupados por cada género, ou gente, a
possibilidade de vestir roupas, estd mais clara no pensamento amerindio que
No Nnosso.

Nao se trata, portanto, de agrupar qualidades (transformacao, continui-
dade, fora, dentro, periferia, centro, e tantas outras) aos gé€neros, como que
classificando pedrinhas de cores semelhantes e diferentes entre duas caixas
possiveis; mas pensar de que forma os gé€neros capturam qualidades e criam
diferencas e semelhangas entre si, constroem o lugar um do outro. E essas
qualidades, a meu ver, sdo elas mesmas construidas pelo pensamento indigena
e pelos episddios pelos quais passaram desde os tempos miticos até os tempos
de hoje — e que para chegar ao leitor passam pelo prisma da interpretagdo an-
tropoldgica. Assim que qualidades de género ndo estdo, portanto, determina-
dos desde sempre e pela eternidade (embora isso esteja mais presente no pen-
samento antropolégico que no indigena), mas em constante transformacao,
permeada pela constru¢cdo do pensamento indigena, pelas determinagdes do
mundo que construiram para si, e pelo desenrolar dos processos pelos quais
transitaram e transitam, no contato com comerciantes, missionarios, mine-
radores, regatdes, antropdlogos, funciondrios do estado, no manejo dos seus
conhecimentos junto a outros mundos e aquele que lhes é préprio.
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3 COTIDIANOS DE SABERES

Depois de transitar pelas diferentes relacdes que se entrelacam e de-
senham o ser homem e ser mulher, a intencdo agora é fazer o leitor percor-
rer pelas praticas cotidianas de saberes femininos a respeito do cultivo das
rogas e da nutricao das pessoas. Atravessando o cotidiano de Anita, Eliana,
Mara, Luz-Celina e Lina procuro descrever as priticas e os conhecimentos
compartilhados por essas mulheres de diferentes aldeias de origem e grupos
exogamicos. Ao final apresento uma versao por mim resumida da narrativa de
origem da mandioca e das rogas contada pelos homens Hausiré Pord, que fala
de muitas particularidades das praticas atuais. Mas, o dominio das préticas e
das suas histdrias de origem se encontram distanciados. O primeiro a cargo
das mulheres, o segundo dos homens.

Nas narrativas que seguem, vai ficando mais perceptivel a possibili-
dade analitica de um eixo mais horizontal que perpassa a verticalidade obser-
vada pelas etnografias do Alto Rio Negro. Mas gostaria de frisar que penso
na horizontalidade justamente pelo didlogo com a forma de percepgdo dos co-
nhecimentos masculinos, narrativas miticas, benzimentos, que sdo guardados
como propriedade e identificacdo de um grupo, marcados por semelhangas e
diferencas nos conteddos narrativos e cuja transmissdo nao estd acessivel a
qualquer pessoa.

E importante ter isso em mente ao ler as linhas que seguem, porque
tampouco quero trazer a imagem de que as mulheres partilham seus conhe-
cimentos em uma horizontalidade plana como um oceano, sem segredos e
prestigios. Se a imagem do oceano nos presta como comparacgdo analitica, sa-
bemos que a sua horizontalidade € apenas superficial para o olhar que mira ao
horizonte. Mais uma vez, a horizontalidade deve ser pensada como termo de
uma relacio (ou melhor, muitas relagdes) e ndo como uma situagio absoluta
e isolada. Embora os conhecimentos femininos sejam partilhados, ensinados,
praticados entre mulheres de diferentes clas e grupos exogamicos, fazendo
esses saberes circularem (de modo diverso ao que ocorre com boa parte dos
conhecimentos masculinos), elas os apropriam de diferentes formas, sovinam
qualidades, reconhecem e sdo reconhecidas pelas diferencas. As mulheres
reparam na forma como as outras trabalham, comentam e criam também hi-
erarquias com relacdo ao dominio e pratica de saberes entre elas — as mais
sabidas, as mais trabalhadeiras, as que t€m maior variedades de vegetais em
suas rogas, as que sabem fazer tinturas com plantas. Eu mesma, trabalhando
em diversas rogas, era perguntada sobre como era a roca de outras mulheres,
algumas em outras aldeias, com quem eu havia estado. Se eu dizia que a roca
de fulana tinha mandiocas grandes e era bem cuidada das ervas daninhas, eu
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contribuia para a construcdo do prestigio da dona daquela roca. Ou quando
eu dizia que fulana fazia diferente pra arrancar mandioca, logo vinha a per-
gunta sobre como € que era. Elas gostavam de saber como as outras mulheres
faziam e o que sabiam, particularidades que criavam prestigio.

3.1 ANITA E ELTANA

Um dia de Eliana:

O dia anterior havia sido de caxiri em S@o José II. Era um domingo
e o pessoal havia se reunido para passar o dia e algumas poucas mulheres
levaram a bebida de mandioca fermentada. Na manha seguinte, todo mundo
acordou mais devagar. Os sogros de Eliana, Anita e José Brasil, sairam depois
da quinhampira para uma roga do outro lado do rio. Eu fiquei com ela e o
marido, Domingos. Dizia-me Eliana que estava de ressaca.

Eliana é uma mulher tukana de Cuniri, no Tiquié, do cla Nahuri pora,
o mesmo de seu marido, porém de outro segmento. Ela tem um filho de um
relacionamento anterior, com um tariano. O menino, a fim de estudar, mora
em Pari Cachoeira com uma tia materna. Houve um tempo em que o pai
queria tird-lo da mae. Mas ndo mais, Domingos o havia registrado em seu
nome. Assim me contou. O casal agora cumpre quatro anos de casamento.
Moram com Anita e José, numa construg¢@o a parte, e com eles dividem os
dias, as refeicdes e os trabalhos.

Assim que a manhi foi ressaqueada, de chuva e rede. Por volta do
meio dia, quando as nuvens de chuva j4 iam por outros caminhos, comemos
quinhampira, assim chamada as refei¢des, com quinhampira, biat#, e beiju,
haiiga. Quando passou por ali o professor que caminhava para a tarde de
aulas em Sao José do Meio, contou que sua mulher estava na casa raspando
mandioca. Com o professor foi Domingos, aluno da escola. Eliana pegou a
faca e me convidou para ir a casa da outra mulher. Uma menina, filha de uma
mulher yeba masa, veio conosco com os passos saltitantes nas pocas de dgua.

A mandioca ja terminava de ser raspada por aquela mulher tuyuka que
manuseava a faca e a raiz com as maos e com o brago apoiava a cabeca de seu
filho que mamava, sentada num banquinho na cozinha. O pequeno se alimen-
tava e dormia e a mie por vezes interrompia o seu trabalho para lhe oferecer
caricias. Eliana com a faca que trazia desde casa, assim como a intenc¢ao,
ajudou a concluir o afazer. E ja com toda casca da mandioca raspada, tro-
cavam conversas fazendo-se escutar entre o barulho da chuva que voltava a
cair. Entre palavras e risos, Eliana procurava por piolhos na cabeca da me-
nina que nos havia acompanhado e a mae seguia com seu bebé no colo, num
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sono profundo. Deslizando pela telha de zinco, parte da chuva caia numa ba-
cia de aluminio que as mulheres haviam propositalmente posicionado. Pelas
maos de Eliana e minhas, aquela dgua lavou as mandiocas descascadas. A
menina, com suas maos pequeninas, também quis ajudar. Estava tudo pronto
para ralar as mandiocas no caitutu, mas por mais que se puxasse da corda
que levava o motor a gasolina a funcionar, fazendo um ruido que percorria
toda a aldeia indicando que em alguma casa alguma mulher ralava mandioca,
nada acontecia. E nada aconteceu, o motor ndo funcionou, seria um trabalho
para o marido, no retorno da escola. Dentro da casa acordou uma menina
filha daquela mulher e se aproximou chorosa para a mde que a acudiu e ten-
tou acalma-la dos efeitos de uma doenga que incomodava a crianga. O choro
aumentava e Eliana pensou que era momento de irmos embora.

De retorno a casa, eu fui lavar no igarapé préximo a casa as panelas
e poucos pratos, enquanto Eliana procurou por lenha, trazendo um feixe que
ela cortou e com a qual preparou dois fogos. Num deles, sob o forno, prepa-
rou o beiju. No outro, no chio da cozinha, sobre uma trempe de ferro, dessas
industrializadas, apoiou a panela da quinhampira, requentando o caldo e cozi-
nhando o peixe que ela havia ganhado de uma cunhada desana e acrescentado
para aumentar o volume da quinhampira de outra refeicio. Em tempos de
cheia, nessa regido os peixes maiores sdo pouco comuns, prevalecendo as pi-
abas, pequeninos peixes. Assim que ganhar um peixe maior, além de deixar
mais saborosa a quinhampira, refor¢a lacos de reciprocidade que permeia as
relagdes de troca de alimentos. E mais volumoso ficou o caldo com os peixes
que Anita e José trouxeram no fim de sua jornada. Anita veio carregando um
aturd recheado de ingd, frutinha que eles colheram em um igarapé, e alguns
peixes. Diziam que aquela roga era longe e perigosa. Se a mulher estiver
menstruada o sangue chama seres que podem fazer mal. Em uma roga muito
longe ndo € bom que a mulher va sozinha, melhor se acompanhada do ma-
rido ou de um filho. Sem cobertura para a chuva intermitente daquele dia,
o casal voltou encharcado e depois de se lavar no igarapé, comeu do beiju e
da quinhampira. E tendo feito a mesma coisa, também nés comemos. Eliana
repetiu a por¢do para acompanhar o marido que chegava da tarde de estu-
dos. No entardecer, como seria em todas as tardes do més de maio, a aldeia
se reuniu para uma oragdo, que iria percorrer o més por todas as casas, en-
tusiasmada com um petisco especial que a familia da casa da vez oferecia.
Oracdo, comida, conversas e depois cada um seguia pelo seu caminho. Assis-
timos anoitecer sentados no quintal da casa. José fazia benzimento na esposa
do irmdo de Eliana, gravida de nove meses. Quando completou a escuridao,
cedemos o dia as redes de dormir.

Um dia chuvoso e Anita:
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Anita ¢ uma mulher desana de 58 anos de idade e mée de quatro filhos
homens. Nasceu em Sdo José II e € filha da irma mais velha de Feliciano
Adao Azevedo, pai de seu marido José.

Nao despontava ainda nem um raio de sol a leste quando Anita des-
pertou e levantou da rede. Ainda em traje de dormir, usando a lenha que tinha
separado no dia anterior, preparou fogo no chio da cozinha, em um local
reservado para esse fim, marcado no marrom da terra com cinzas de outros
fogos. Sobre a trempe de ferro, colocou ferver uma panela de d4gua com fari-
nha, poka. As vezes se usa farinha seca, mas desta vez Anita usou a farinha ja
umedecida que pousava na bacia de chibé de um dia antes. O chibé, palavra
em nhengatu, em tukano se diz poka pw#oke, farinha molhada, e trata-se da
farinha de mandioca servida com dgua. Oferecido nas visitas, levada para a
roga e para as viagens pelo rio, servido depois das refei¢des, € em suma, o
jeito de se tomar dgua. Por alguma razdo a farinha deixa a dgua mais fresca
e é ingerida com o liquido, muitas vezes sendo o alimento quando se tem
fome. Desta vez, o resto da farinha umedecida cozinharia num mingau mais
homogéneo e, para alguns, mais saboroso.

Anita assistia o fogo e o cozimento sentada em um banco tukano!.
Quando o preparado ferveu, tirou usando uma cuia as fibras que pousavam
na superficie da 4gua. Por essa hora ja clareava e todos na casa ainda dor-
miam. Ela tirou um pouco de goma da grande bacia onde todas as mulheres
a guardam, coberta com massa de mandioca fibrosa que nio vira goma nem
farinha, € mais bem um resto que se joga fora. A goma ganhou 4gua e foi
parar no mingau que ferveu por mais um tempo temperado com sal. Quando
pensou estar terminado, tirou do fogo e colocou um tanto de dgua fria. Eliana
jé estava de pé, e enquanto esquentavam a quinhampira naquele fogo, Anita
contava a nora de um sonho de José. Com o sol ji bem nascido, os homens
levantaram e com as esposas foram banhar no igarapé. Era o primeiro encon-
tro matutino de alguns moradores, os que estavam mais longe do porto do rio,
usavam o igarapé para banhar e lavar roupas e utensilios de cozinha.

Fomos os primeiros a chegar no centro comunitirio de Sdo José II.
José Brasil® tocava o sino chamando todos para compartilhar a primeira re-
feicdo do dia. E se aproximavam mulheres, homens, jovens, criangas e pa-
nelas. Numa mesa central, cada casa oferecia a quinhampira e o beiju, as

!Especialidade dos homens da etnia Tukano, o banco é esculpido a partir de uma peca in-
teira de madeira sorva, sem emendas ou encaixes. Com grafismos impressos, o assento € uma
plataforma cOncava, apoiada sobre os pés, a cerca de 15 cm do chdo. O banco Tukano é um
dos instrumentos cerimoniais dos povos Tukano orientais e representa o poder do pajé, sentado
em seu banco comendo ipadi e fumando enquanto pensa na transformag¢do do mundo vazio, cri-
ando a humanidade e os animais. Atualmente também tém sido produzidos para fins comerciais.
(Cabalzar, 2003).

2 Apelido de José Azevedo.
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vezes fresco, as vezes do dia anterior. Primeiro comiam os homens. Quando
satisfeitos da primeira etapa, iam até uma outra mesa desfrutar dos diferen-
tes mingaus, uns mais salgados, uns mais grossos, sem contar quando tinha
manicuera’, fiohkd, ou mingau, yumuku, de acai, abacaxi ou banana. Por ai
j4 estavam as mulheres na mesa da quinhampira. As criangas mais pequenas
eram servidas pelos pais e pelas mies. As vezes aventuravam suas maos as
cegas na mesa acima de suas cabegas procurando algum beiju para beliscar.
Nem bem termindvamos a refeicdo, ja iam chegando as criangas de Sao José
do Meio para a aula dos alunos dos primeiros anos do ensino fundamental.
Aquelas de Sdo José II ja haviam aparecido para a quinhampira acompanha-
dos de suas mochilas.

Quando de retorno a casa chovia como durante a noite havia cho-
vido. As vezes, nessa época do ano, chovia tanto que como escreveu Sara-
mago (2004) em um de seus livros, “eram baldes, eram cantaros, eram nilos,
iguazus e iangtsés”, como se de fato caisse um rio do céu que fazia encher
aquele que ja pela terra empurrava suas dguas. Quando chove se espera. A
ida a roca acabou ficando para o dia seguinte, mas conforme foi cessando a
chuva, pelo fim da tarde, Anita e José foram tirar os matinhos e as folhas do
quintal e do caminho que traz a casa. Com um pouco de sol, que por essa
hora ja ia dormir no horizonte oeste, Anita e Eliana foram até um pequeno
igarapé, mais para traz da casa, tirar do caro¢o de umari uma massa rose-
ada que havia amolecido depois de passar um més mergulhada na d4gua. Um
cercadinho de finas madeiras encarcerava um saco de rafia repleto do caroco
dessas frutinhas. Na casa um tipiti4, wahti kéo, fez escorrer toda a dgua, aper-
tando a massa com seu corpo de fibras entrelacadas. As mulheres moeram
aquela massa no caitutu e misturaram com goma. O beiju de umari, como
chamam, foi cozido no forno entre duas folhas de bananeira, que elas vira-
vam e reviravam. E um petisco apreciado por todos, como me diziam, “esse
€ nosso bolo”. E por isso o alimento agradou a todos quando servido depois
do encontro para orag¢do naquele fim de tarde.

Um dia de Anita:

Eliana e Anita acordaram quase juntas naquela manha. Enquanto
Anita se encarregou de fazer o mingau e esquentar a quinhampira, Eliana
preparou fogo no forno e depois de limpda-lo preparou o beiju.

O momento que segue a quinhampira no centro comunitrio ou na

3Bebida doce obtida a partir da fervura do sumo extraido da mandioca brava.

4Produzido por homens Tukano, o tipiti atualmente pode ser produzido pelos hupda e ad-
quirido pelas mulheres Tukano por meio de trocas com os mesmos. Utilizado para prensar a
mandioca brava e extrair dela o seu sumo venenoso, toda mulher possui no minimo um tipiti e
pode vir a adquirir outros, variando tamanhos. Como referéncia, ver Figura 7, p.120.



86

maloca é convidativo para conversas sobre os afazeres coletivos da aldeia,
resolucdo de pequenos conflitos ou queijas e também espaco para recomen-
dacdes do Agente Indigena de Satide, um morador local que recebe esse cargo
do Dsei — Distrito Especial Sanitdrio Indigena. Foi como aconteceu naquele
dia, a conversa se alongou até o sol ficar forte no céu.

Anita passou pela casa, tomou uma cuia de chibé e com o aturd’, pit,
na cabega e o tergado em uma das maos seguiu para a roga, whese. Eu fui com
ela, também com meu aturd e meu tercado. Era uma das rogas mais préximas
da aldeia. Por um caminho pela capoeira alta. Ro¢a um tanto grande, da
onde ela tirava quase toda a mandioca que precisava para produzir alimentos
e caxiri. Aos olhos de um agricultor do sul do pais, as rocas indigenas pa-
receriam um emaranhado de plantas desordenadas. E quanto mais velhos os
pés de mandioca, e mais plantas daninhas, maior a confusdo. Mas numa roga
indigena cresce uma quantidade de variedades de mandioca brava, e plantas
como cards, batatas, abacaxis, bananas e outras frutas que um colono, hoje
muitas vezes habituado com a monocultura, nem poderia imaginar em um
pedaco de terra relativamente pequeno. E o desordenamento € apenas apa-
rente, ou desde uma determinada perspectiva. Anita conhece todas as varie-
dades de mandiocas cultivadas por ela e sabe onde estdo plantadas, bem como
a distribuicdo das outras plantas como abacaxi, cana, card e batata doce. Sabe
de memodria, como ilustrou resumidamente num desenho feito por ela depois
de semanas longe de sua casa quando a encontrei em Serra do Mucura (Figura
4). A roga de onde famos tirar mandioca para produzir farinha fora derrubada
em maio de 2010, usando de ter¢cados e machados e fazendo wayuri, para por
ao chdo a capoeira alta que cresceu depois do abandono da antiga rog¢a do avd
Adio Azevedo. Queimaram em setembro daquele ano, no verdo de 7iia kuma,
verao de lagartaSG, e passados dois dias, com o marido foram trazendo doze
grandes aturds de manivas de outra roga que encravaram na terra com as maos
cobertas de remédio de manivapdmo pihkoro, rabo de tatu.

50s aturds, sdo adquiridos por meio de trocas com os hupda. Feitos pelas mulheres hupda,
sdo de tamanhos variados, além de usado para trazer mandioca da roga, t€m outros usos como
trazer lenha, guardar roupas ou objetos na casa, buscar frutas, levar coisas, etc. Como referéncia
ver Fotos 3, 4 e 9 (paginas 108, 108 e 111) e Figuras 8,9, 12 e 15 (paginas 120, 121, 124 e 127).

6Pode-se dizer que um ciclo anual estd dividido para os Tukano do médio Tiquié em invernos
e verdes. O ocaso das constelagdes (seu desaparecimento aparente no horizonte oeste) € con-
cebido como marcador da ocorréncia de invernos ou enchentes de rio, designados como poero,
que levam os nomes das constelacdes que estdo “baixando” em determinada época. Os inver-
nos sdo intercalados por verdes curtos ou mais longos, chamados k#ma, ou wetiro (vazante do
rio). Os verdes mais longos sdo nomeados de acordo com outros fendmenos como o tempo de
determinada fruta, ou do aparecimento de certo animal, assim temos o verdo de ing4, o verdo de
pupunha, o verdo de umari, o verdo de lagartas. J4 os pequenos verdes muitas vezes recebem
o nome da constelacdo vigente ou que estd no ocaso. Os invernos e verdes coincidem com a
ocorréncia de uma série de fendmenos naturais (que por sua vez estdo associados a realizagdo de
atividades econdmicas e rituais. (Azevedo, Cardoso e Oliveira et all, 2010).
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Figura 4: Roca de Anita

Ao tempo que Anita ia tirando da terra as raizes, puxando-as por suas
hastes grossas e préximas ao chdo, também ia arrancando os matos das cerca-
nias. Assim que no final de uma ou duas horas de trabalho, uma quantidade
para dois aturds de mandiocas abriram um vazio em meio ao denso emara-
nhado de galhos e folhas, as vezes mais altos que a gente. As raizes iam
aos poucos sendo amontoadas no chio a espera que lhes oferecesse a de-
vida aten¢do, enquanto os matos e folhas de maniva eram amontoados para
decomposi¢ao num cantinho escolhido para esse fim. As manivas grossas
ficavam firmadas no ch@o e no futuro seriam as maes dos novos pés de man-
dioca. Entdo nos sentamos numa sombra para raspar as cascas das rafzes.
As mulheres seguram a mandioca numa mao e com a outra fazem um movi-
mento com o tercado levando a ldmina de uma ponta da raiz para outra, que
corresponde a dire¢do da ponta dos dedos que a seguram para o punho da mao
mesma mao que a apoia. Uma habilidade que custa a ser aprendida e que as
criangas praticam desde cedo. Nao raro a velocidade ou a for¢a do manejo do
tercado escapa do controle e abre um pequeno corte na pele do punho. Mas
disso elas nunca me contaram com preocupagao, antes com SoIriso.

As mandiocas de pequeno tamanho ganham o aturd antes que as mais
grandes que sdo enfiadas por entre as menores e formam uma montanha que
sobe da borda do cesto. Com destreza, equilibrio e forca, Anita agachou-se,
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colocou a tira vegetal ao redor da cabega, transpassando a testa, apoiou o
cesto entre as regides lombar e pélvica e esticando as pernas, mantendo a co-
luna reta, ergueu-se. O tercado suspendeu entre as mandiocas. E como uma
bailarina seguiu pelo caminho, atravessando o restante da roca, desviando
mandiocas e abacaxis, subindo troncos caidos, galhos frouxos, até alcancar o
caminho pela capoeira, percurso mais estavel mas que vai ganhando dificul-
dade conforme o tempo faz aumentar o peso do aturd. No igarapé proximo
a casa, lavou as raizes maiores com uma escovinha e as menores, dentro do
aturd, dentro da 4dgua, bateu com os pés. Depois de lava-las, lavou-se. Che-
gando com as mandiocas na casa, comeu quinhampira e teve um breve des-
canso.

Um descanso muito breve. O caititu’, 0 mesmo motor que se usa nas
rabetas acoplado em um encaixe de madeiras, permite a mulher ralar a man-
dioca em questdo de minutos, poupando-lhe muito, muito tempo e esforco
que seriam necessdrios com a utilizacdo do ralador de madeira com peque-
nas pedras incrustadas fabricados pelos baniwa e bem descritos nos textos de
Kock-Grumberg®. Anita passou toda a mandioca que colhemos por esse apa-
rato da cozinha indigena. Fazendo as raizes se transformarem numa massa
aguada que caia numa bacia de aluminio, komepa, depois de empurrados em
direcdo ao ralador que girava movido a pouca gasolina. Apds ser utilizado, o
caititu ganhou um detalhado banho, assim como todas as bacias que tinham
sido utilizadas.

Sem espera e sem pressa ela armou o tripé veado, iama, formado pelo
encaixe de trés madeiras compridas e finas num desenho cénico e armado
com trés hastes horizontais na altura da cintura, e apoiou o cumatd, topha’.
Jogou aquela massa de mandioca sobre o cumata depois de ter colocado sob
o tripé uma bacia que j4 continha um pouco de goma, devidamente espalhada
na bacia de aluminio. Num movimento agil, rapido e de for¢a ela espremeu a
massa fazendo o liquido da mandioca brava descer pelos finos espacos entre
as fibras do cumata e aterrizar na bacia abaixo a esperar que a goma decan-
tasse e o suco, a manicuera, fiohkd, pudesse ser retirado cuidadosamente com
a ajuda de uma cuia. A massa fibrosa que permaneceu no cumatd, conser-
vando parte de sua goma, ¢ um dos ingredientes da farinha, poka, e ficou
guardada esperando para ser usada. E como antes, todo o utilizado foi limpo.

7Caititu, como me chamou ateng¢fio Marnio Teixeira-Pinto, em alusdio ao animal. Trata-se
de um aparato circular com dentes de madeira acoplado a um motor, 0 mesmo que se usa para
rabetas. Ver foto 5, p.109.

8 A maioria das mulheres possui destes raladores em casa, embora na maioria dos exempla-
res o latdo substitua as pedras. A eles recorrem apenas quando ndo h4 combustivel para fazer
funcionar o caititu, ou quando este se encontra com problemas. Ver Figura 13, p.125.

9Cumati e peneira sio confeccionadas por homens Tukano, com algumas especificidades a
depender do grupo exogdmico. Como referéncia ver Foto 6.
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Eliana chegou com outras mulheres carregadas de mandioca raspada
e limpa nos seus aturds. Nada fizeram, apenas encheram com as raizes umas
quantas bacias de aluminio completadas com dgua que elas iam trazendo do
igarapé. O trabalho ficaria para o outro dia, um longo processo de preparagao
de caxiri. As mulheres comeram. Anita tirou a manicuera, que ja havia feito
decantar sua parte de goma, e num fogo forte e de lenha grossa, pos o liquido
venenoso cozinhar. José entregou a esposa os peixes e frutinhas que havia
conseguido naquela tarde. Ela recebeu-os € no mesmo movimento levou-os
a uma panela com 4gua a esperar que a manicuera estivesse boa para colocar
cozinhar a quinhampira naquele fogo. Levou ao marido um pouco de mujeca
com beiju e ficou com ele enquanto comia, conversando e fazendo caricias.
Percebendo a superficie da manicuera baixar na panela escaldante, Anita reti-
rou um tantinho com a cuia, cheirou e provou. Levou para José provar. Ainda
faltava.

E o dia j4 ia querendo escurecer. Todos se banharam e seguiram para o
encontro da ora¢io: um ter¢o com ave-marias € pai-nossos de um portugués
tukanizado e num ritmo que mereceria aten¢éo dos etnomusic6logos. Sempre
seguido de um banquete. Nao houve nenhuma oracio ou culto que ndo tivesse
sido seguido pelo compartilhamento de alimentos. Fazia muito mais sentido
o encontro e mais chamativo era a comida, que aquelas palavras da orag@o
catélica.

3.2 MARA

Um dia de Mara:

Contaram-me que Mara era das mulheres que levantavam mais cedo
em Serra do Mucura, junto com Lina e Nelson, o casal mais velho. As vezes
muito antes das cinco da manha ela ja estava preparando fogo, aquecendo
a dgua para o mingau, talvez passando um café. Dos dias que passei com
ela, o beiju poderia ficar pronto e a quinhampira fervendo no fogo antes de o
sol querer aparecer atrds da Serra do Inambu que bordeava o leste da aldeia.
Com a claridade era 0 momento em que despertavam o marido e as criangas
pequenas, duas meninas € um menino de pouco mais de um ano. As meninas,
levantavam e iam para perto da mae, tomavam um pouco do mingau e iam
para o igarapé proximo a casa lavar panelas, roupas ou apenas se banhar. E
como todos os dias, no centro comunitario as familias se reuniram para fazer
juntas a primeira refeicdo, requintada nesta ocasido por um jacaré oferecido
por um dos filhos de Nelson.

Mara é uma mulher tukana de Tauareté, talvez por isso domina muito
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bem o uso do portuguéslo. Calisto, seu marido, € o sexto filho de Nelson
e Lina. Ele foi soldado durante um tempo em lauareté quando conheceu
Mara. Casaram-se em 2003 e somente trés anos depois se mudaram para
Serra do Mucura. Moraram cerca de um ano e meio com os pais de Calisto até
construirem a prépria casa. A primeira roga abriram quando ainda moravam
com 0s Sogros e a capoeira que os anos dela fez, estd proxima da roga de onde
famos arrancar mandioca neste dia.

Durante a cheia o caminho se faz uma parte em canoa, passando pelo
igap0, a floresta alagada neste periodo, e uma parte a pé, quando se ganha um
caminho longo pela floresta, que nunca foi roga para os Nahuri. Aquela terra
que a trilha atravessa € terra de campinarana, arenosa € um tanto pantanosa
que apodrece as raizes da mandioca. No entanto, a meio caminho cruzamos
com uma roga de Lina, cujas mandiocas estavam terminando, deixando uma
grande plantacdo de abacaxi e uma capoeira que um dia ia tomar conta.

Uma vez que as meninas frequentavam a escolinha pela manha, Ca-
listo acompanhava Mara a roga para ajudar nos cuidados do filho. Naroga eles
colheram e comeram um suculento abacaxi e armaram a rede para o menino
dormir. Ela dizia onde arrancar e quanto. Ele ajudava, mas era ela quem tinha
mais saber, habilidade e autoridade. E era ele quem dava atencdo quando o
pequeno ficava inquieto na rede querendo a mae, de modo a ela poder seguir
trabalhando. Quando precisou amamentar, a mae segurou o filho nos bragos
enquanto manuseava o tercado tirando os talos das extremidades das raizes
de mandioca.

Mara e o marido trouxeram para casa raizes de siribi duhkst e semé
duhk#, ambas qualidades de mandioca branca utilizada para o feitio de goma,
na ro¢a de Mara e também de outras mulheres. Na casa, depois de lavar
as mandiocas no igarapé, se banhar e comer quinhampira, o casal raspou as
raizes. Com Calisto ela trouxe o caititu para o patio e pediu que puxasse o
fio para ligar. Mara passou trés vezes a mandioca no caititu e espremeu no
cumatd. A filha maior cuidava do irmao, dava banho, carregava para 14 e
para cd. Quando o menino dormiu foi ajudar a mae, trazer dgua e espremer
a massa de mandioca. O professor da escolinha, que por aquele tempo vive
com ela e o marido, trouxe-lhe um aturd de agai que ela pds de molho na
dgua quente e, depois de terminar com a mandioca, socou com um pedago
de madeira circular, peneirou e preparou vinho de agai, uma bebida deliciosa,
ndo alcodlica, que se toma principalmente com poka, farinha de mandioca.
No fim da tarde chegou o marido entregando-lhe o peixe que ela pds cozinhar

10Tauareté é um povoado indigena multiétnico localizado no trecho médio do rio Uaupés, local
de vivéncias entre mlhtares m1ss10nanos Vla_] antes, comermantes serlnguelros
agéncias indigenistas, institui¢cdes do poder local e vérios grupos indigenas.
Para uma andlise da histdria, cotidiano e transformacdes sociais de grupos Tukano e Tariano em
Tauareté e sua aproximagdo do que pode vir a ser uma “cidade do indio” ver Andrello, 2004.
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na dgua com sal e muita pimenta. Quase noite era quando a manicuera foi
quem ganhou o fogo. Sobre a bacia, para secar bem a goma que pousou no
seu fundo, as mulheres pousam um tecido e jogam as cinzas do forno.

Além desta roga que fica a um longo caminho da aldeia, Mara possui
uma grande roga proxima de sua casa, subindo a Serra do Inambu. Incrus-
tada por pedras e coberta por pés de mandioca de quase dois anos e outros
recém-plantados. Dali € muito mais tranquilo trabalhar, dizia ela, porque esta
perto para levar o aturd cheio de mandioca e porque podia deixar o pequenino
dormindo na rede da casa até ele acordar e poder vir com ela. E esta era a
terra que Mara mais trabalhava, tirava os matinhos, plantava novas manivas e
colhia uma grande quantidade de bananas, plantas cujo cultivo e cuidado es-
tava a cargo do marido. Trabalhava mesmo quando acompanhada do filho que
pelas tantas de brincar e saracotear por entre as ramas de mandioca se enfiava
no colo da mide para amamentar. Assim como Anita, ela conhece onde estd
plantada cada fruta, espécie, ou variedade de mandioca além das grandes pe-
dras ou troncos que compdem a geografia da roca (Figura 5). As mandiocas,
nas rocas de quase todas as mulheres, ficam separadas principalmente en-
tre buhtisé duhku e soasé dwhk#, mandioca branca e amarela (algumas vezes
traduzida literalmente por vermelha), e entre esses dois blocos esparrama-se
uma diversidade considerdvel de variedades.

Figura 5: Roca de Mara
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3.3 LUZ-CELINA

Preparando goma e farinha, poka:

Luz-Celina encerrou as primeiras atividades da manha varrendo o p4-
tio de sua casa. Ja havia preparado a refei¢do da familia, banhado e se ali-
mentado. A casa estava no siléncio das varridas com as criangas fazendo suas
brincadeiras na escola em Sao José II. Encerrando essa parte inicial do dia,
ela pegou um aturd e um tercado, deu destes para mim, e seguimos para uma
de suas rocas. O caminho era bastante longo, atravessamos um fio de dgua,
passamos por rogas e capoeiras, outro fio de d4gua e mais rogas e capoeiras
e finalmente um tltimo cérrego, que nos deu caminho pra a enorme roca de
cerca de um ano, aberta pelo marido, queimada pelo casal e plantada com a
ajuda das duas filhas de oito e dez anos.

Luz-Celina cortava as manivas, os ramos, separava as hastes boas para
replantio, amontoava os finos ramos e as folhas e limpava a terra, tirando-lhe
as plantas indesejadas. Deixava apenas os ramos grossos, ligados 4s raizes,
pelos quais eu arrancava as mandiocas e as jogava num monte ao redor do
qual nos sentariamos para raspar as cascas. Sérvulo, seu marido, que nos ha-
via alcangado no caminho, recolheu folhas de bananeiras e um grande cacho
ainda verde. Também ele sentou para nos ajudar na tarefa de raspar. O marido
sempre a acompanhava a essa ida para a roca, que € longe e perigosa. Em ou-
tra vez em que estava com eles, Sérvulo plantou ramas de mandioca em outro
local da roga e depois preparou uma sombra de folhas de bananeira para nos
proteger do sol forte enquanto raspdvamos as mandiocas, buscou dgua para o
chibé, ajudou no trabalho dela e a acariciava levemente.

O aturd ndo ficou tdo cheio de mandiocas. Ela o levou até o cérrego
proximo e ali descansamos brevemente tomando um pouco de chibé — fari-
nha com dgua. Submersos no fio de dgua, ha cerca de trés dias dois sacos
de rdfia guardavam raizes de mandioca amarela. Era a mandioca mole, um
dos ingredientes da farinha, poka. Luz-Celina forrou o outro aturd com as
folhas de bananeira e com as maos fomos tirando a mandioca mole de dentro
das cascas e colocando-as no aturd. Eram moles como manteiga e fizeram
encher o aturd que Luz-Celina levou molhando-se com as gotas que escor-
riam da massa molhada e pesada. O marido, quem recentemente havia feito
uma cirurgia na barriga!!, levou o aturd com as raizes recém colhidas. Por

""Um barco encarregado pelo DSEI, Distrito Sanitério Especial Indigena, eventualmente passa
pelas aldeias levando alguns moradores para atendimentos médicos e pequenas cirurgias em
Taraqud, no Uaupés. Sérvulo havia feito uma cirurgia de hérnia e havia sido recomendado a ficar
cerca de um més sem fazer esfor¢os. Recomendagdo necessdria desde a biomedicina, mas de
dificil encaixe num contexto indigena em que marido e mulher precisam trabalhar para a familia
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sorte, desta vez me encarregaram dos tercados e da panelinha com chibé. O
caminho de retorno era uma longa caminhada.

O casal decidiu tomar um rumo diferente e ir em dire¢c@o a antiga Sao
José 1. Do porto, Sérvulo nadou um pequeno trecho alagado para chegar a
Sao José do Meio e trazer uma canoa que facilitaria o deslocamento do pe-
sado aturd, encurtando o caminho a pé. Luz-Celina aproveitou para lavar as
mandiocas e se banhar, mergulhando-se na 4gua. Com Sérvulo, a canoa e as
remadas de Luz-Celina, baixamos o rio até o porto de Sdo José do Meio. Na
casa, o casal com as criangas comeram quinhampira e Luz-Celina j4 se pds a
ralar as mandiocas no caititu.

As mulheres sempre t€ém em sua cozinha uma grande bacia de alumi-
nio onde guardam a goma de tapioca que usam durante os dias para preparar
o beiju, conforme a necessidade da familia. A goma fica endurecida feito
pedra, protegida por uma camada generosa de fibras de mandioca ralada, que
depois vai fora, depositada sobre a terra na fronteira entre o quintal da casa e
a capoeira que o margeia. E todas as vezes que vao produzir mais goma, elas
retiram essa prote¢do, limpam bem a superficie raspando-a com uma colher
e depois fragmentam a goma compacta, formando um tapete macio no fundo
da bacia que fica pronta para receber mais uma camada de goma. Era o que
Luz-Celina ia fazer com a mandioca que havia trazido da roca naquele dia.

Armou o tripé, apoiou o cumaté e posicionou a bacia. Foi despejando
uma parte da massa de mandioca ralada fazendo descer a goma, jogando ba-
cias de dgua para ajudar e, quando na bacia em baixo ja pousava uma boa
quantidade de manicuera, usava daquele liquido para dissolver a massa de
mandioca e ir levando com ele, cumatd a baixo, o fino polvilho. Movimen-
tava as mdos com rapidez e agilidade, em uma danca que fazia mover o corpo
inteiro. Quando a goma j4 tinha bem se desapegado das fibras, finalizava jo-
gando 4gua e enxugando bem, pressionando com as maos contra o cumata, a
massa que ficava feito fibras e ia ser guardada para proteger a goma na bacia.
Faltava entdo repetir essa tarefa até encerrar com toda a massa de mandioca
ralada, puti, espremendo até fazer descer toda a goma, uma diferenca quase
imperceptivel aos meus olhos, mas que elas sabem reconhecer de olhos fe-
chados.

Nada melhor completar a tarefa com a ajuda de outras mulheres. Ou
mulheres meninas. Graciela, a filha de oito anos, subiu num banquinho e
ajudou. Fazia os movimentos miniatura da mae. Tinha habilidade e forga.
Remexia a massa de mandioca no cumatd, jogava 4gua ou manicuera, se-
cava e voltava a jogar. A mae ficava junto, sincronizando as quatro maos no
cumatd, seguindo quando a filha se cansava, jogando dgua, arrumando a pe-

e a aldeia. De fato, boa parte da atuacdo do Disei, quando ela existe, estd bastante distanciada da
cosmologia indigena e das praticas locais.
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neira, ajudando a secar. A pequena as vezes ainda saia para buscar mais dgua
na bica d’agua.

Luz-Celina também dava vez para que eu ajudasse. Para mim, custava-
me respirar o veneno da mandioca que subia e eu respirava, fazendo arder a
garganta. FEla dizia ja estar acostumada e devidamente benzida para que o
cheiro deste oficio ndo lhe causasse dores de cabega. Mas as dores nos pu-
nhos, resposta do movimento repetitivo, ela e a filha comigo compartilhavam.
E em trés mulheres esprememos a mandioca.

Depois de guardar o tripé e lavar as bacias usadas, Luz-Celina fatiou
as lenhas enquanto Graciela se enfiou embaixo do forno e fez o fogo. Mae e
filha prepararam o beiju. A pequena preparou um beijuzinho extra para si, do
tamanho da mao, e o pOs a cozinhar. Depois comeu.

Beiju pronto, Luz-Celina transferiu o fogo para fora de casa, limpou
uma panela e retirou um pouco da manicuera da bacia onde pousava a goma
recém espremida. Com uma parte ji fervendo foi que tirou o resto. Nessa
tarefa de espera, Luz-Celina aproveitou para pintar as cuias que estava fa-
bricando. FElas ja haviam secado ao sol e sido lixadas com uma lixa indus-
trial. Com um paninho {famos passando pelas cuias um liquido marrom aver-
melhado feito da casca da arvore wakog#. Seriam inimeras camadas desse
liquido intercaladas com pouso ao sol e isso levaria mais de um dia. Ao fim
da tarde colhemos folhas de mandioca no quintal da casa e colocamos a secar.
A manicuera ja estava boa. O filho mais pequeno, que chorava, ganhou um
pouquinho. O dia de trabalho terminou com a coleta de lenha.

Na manha seguinte, depois dos afazeres costumeiros, Luz-Celina e eu
nos centramos em pintar as cuias, passando tantas maos quanto foram ne-
cessdrias para as cuias irem ganhando uma cor escura e o sol ir passando do
meio-dia. Repetidas vezes famos pintando e lixando. A chuva nos fez levan-
tar e recolher as roupas lavadas pela manha que pendiam no varal. Entramos
na casa, onde pousam as redes, os utensilios domésticos, as roupas e o grande
e circular forno, ahtaro. Fizemos beiju e o comemos com quinhampira. As
criangas iam chegando da escola, depois da aula e das brincadeiras que atra-
vessam o caminho até a casa. Depois da refei¢do, Luz-Celina fechou a casa e
foi até a roca préxima a casa arrancar a mandioca amarela que acrescentaria
no feitio da farinha. Trouxe o aturd para casa e comecou a raspar as mandio-
cas. O filho de seis anos pegou uma faca e quis ajudar. Ia devagar, as vezes
ajudava com a boca ou dava para a mae terminar. Graciela apareceu trazendo
uma bacia de d4gua na cabeca e parou em frente a mae pedindo que a ajudasse
a baixar. E sem demora veio trazendo uma faca e um banquinho pondo-se a
ajudar. Ambas conversavam muito enquanto raspavam as mandiocas.

A mandioca recém raspada foi ralada no caititu e depois espremida o
suficiente para tirar-lhe o liquido, mas conservar a goma. Depois foi mistu-
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rada com a mandioca mole, que também tinha ganhado sua vez no caititu. A
massa ficou guardada num aturd forrado com folha de bananeira e tampado
com uma bacia, descansando por aquela noite.

No terceiro dia finalmente a farinha de mandioca ia ser torrada. Antes
de tudo a massa de mandioca, com mandioca ralada e mandioca mole, ganhou
o abrago apertado e prolongado do tipiti, wahti kéo, que fez sair por entre suas
fibras quase até a ultima gota de liquido. A massa ja bem enxuta passou pela
peneira, de ramas um pouco mais espagadas, para se esfarelar e se separar
das suas fibras. O fogo sob o forno ganhava volume e o controle de sua
intensidade correta ¢ um manejo dificil e essencial para uma boa torrada de
farinha. Enquanto a superficie do forno ganhava calor, Luz-Celina o limpava
e retocava com barro os buracos na sua lateral. Atrds da casa se escutava as
machadadas do marido que preparava a lenha.

A farinha crua e imida comecou a ser torrada pelo calor sobre o forno,
continuamente movimentada de um lado a outro por um remo de torrar fari-
nha, poka #hteri phi. O seu peso de inicio ia se transformando em um vapor
de cheiro forte e a farinha ia deixando sua cor amarelada pera ganhar o ocre
da farinha torrada. E também a consisténcia mais dura. Estando bem cozida,
as sucessivas cuias a tiraram do forno para mais uma leva ser ali torrada e
as criangas que por perto brincavam vieram petiscar com cuidado a farinha
ainda quente que pousava numa bacia.

Pela tarde, terminamos de pintar as cuias. Num cantinho da casa ar-
mamos uma cama com as folhas de mandioca que haviamos posto a secar,
apoiamos umas varetinhas e molhamos levemente. As cuias ficaram ali de
boca para baixo, cobertas por folhas de bananeira. Assim ficaram por cerca
de uma semana. Menos tempo levou para a farinha quase terminar e uma
outra producdo comecar a ser trabalhada.

Luz-Celina é uma mulher bara de 38 anos, Sérvulo, homem do cla
Hausiré Pord, de 42 anos. Além da lingua de seu pai ela fala tukano, tuyuka,
lingua de sua mae, espanhol, idioma com o qual eu me comunicava com ela, e
entende um pouco de portugués. Estudou até a terceira série em Trinidad del
Tiquié, na Coldmbia, onde nasceu. Seu esposo € o primeiro filho de Miguel e
Angela, casal mais velho da aldeia. Estudou alguns anos em Pari-Cachoeira.
Ambos trabalharam em Serra do Traira na época da mineracdo. Casaram-
se em 1994, moraram alguns anos com os pais de Sérvulo e alguns anos
na Colombia. Na casa em que viviam em S3o José do Meio, moravam em
nove pessoas, incluindo a made de Luz-Celina que depois de ficar sozinha
veio ficar perto da filha. Era uma casa pequena, onde se atravessavam as
redes formando andares ao lado do forno. Por aquele tempo Sérvulo estava
construindo um novo espago para fazer uma mudanga e aumentar o espago.
De todos os filhos, 0s seis mais novos viviam com o casal.
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3.4 LINA

Um dia de Lina: fazendo beiju e preparando wehta poka, farinha de tapioca

Lina é uma mulher buia-tapuya nascida na aldeia de Sdo Tomé, no
médio rio Tiquié, hd 64 anos. A mae, da etnia tukano, morreu muito jovem
e ela acabou sendo criada pela madrasta, também tukana. Com seu marido
Nelson, tukano do cla Nahuri, teve 12 filhos, alguns nascidos na Venezuela,
quando ela e Nelson foram trabalhar com piagaba no rio Orinoco, e outros
nascidos em localidades préximas ou em Serra do Mucura, aldeia em que
vivem ja ha muitos anos e que fizeram crescer com as familias de seus filhos.
Nelson € benzedor e conhecedor de plantas e das narrativas de seu cld e a
esposa aprendeu muitas destas coisas com a convivéncia e 0s anos.

A casa do casal € uma construcio relativamente grande préxima ao
porto principal e ao centro comunitdrio. Duas cozinhas abrem espago para
guardar os utensilios, que Lina foi adquirindo através dos anos principalmente
com a venda de farinha, e atualmente abre espaco para o trabalho de mais
duas mulheres, uma filha e um nora, que com ela estdo vivendo junto com as
quatro netas, um neto e o genro.

Bem cedo pela manha, quando ainda escuro, o casal ja estd pela cozi-
nha mais pequena cuidando do fogo, aquecendo agua, passando café e pre-
parando o mingau. Quase sempre a neta de trés anos, Naiara, os acompanha
nesse momento matutino. Nas ocasides em que eu estava por 14, Nelson safa
com uma garrafa de café, que ele adorava tomar, e ia conversar com o0 meu
marido, na casa onde nds ficivamos. Lina usava aquela cozinha para fazer
o fogo menor e na cozinha mais para cima da casa ficava o forno, o tripé,
as grandes bacias, o caititu, os aturds e a pilha de lenha, reconstruida diari-
amente. Assim que depois de cozinhar o mingau e aquecer a quinhampira,
ela subia para junto ao forno e armava um novo fogo para preparar o beiju,
hartiga.

Cuidadosamente ela tirava aquela camada de massa de mandioca que
protegia a superficie da goma e raspava com uma colher para tirar toda a
sujeirinha. Entdo cavava com o talher e tirava pedacos generosos da massa
branca e compacta. Peneirava seus pedacinhos fazendo aparecer o fino polvi-
lho. Quando era necessdrio, cozinhava um pouco dessa farinha para secar a
goma e depois de tudo novamente misturado e peneirado, jogava de uma vez
no forno quente e com uma pazinha de madeira alisava a farinha formando
um disco gordo e esfarelento que ela ia amontoado. E esperava cozinhar.
Quando as bordinhas comegavam a desgrudar, ela cortava o disco em quatro
partes para facilitar a viragem do beiju, de modo a cozinhar do outro lado.
Virar o beiju parece simples ao olhar, mas ndo raro acontecia das mulheres
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deixarem sem querer o beiju quebrar ou amontoar-se nas bordas. Com o
abano e as mios precisavam fazer um movimento ligeiro e certeiro. Ainda
assim, presenciei mulheres que viraram o beiju sem precisar cortar.

Naquele dia, depois de banhar e comer, Lina queria me ensinar a fa-
zer wehta poka, farinha de tapioca. Ela descobriu, limpou a bacia de goma,
despedacou-a e jogou uma boa quantidade de agua fazendo aquele duro tijolo
de massa de tapioca se dissolver numa agua leitosa e homogénea. Armou o
tripé, apoiou o cumata e acrescentou sobre as fibras entrelagadas da peneira
um lencol dobrado. E entdo fizemos aquele leite atravessar por entre os fi-
nos espacos do tecido e do cumata fazendo passar com a dgua um polvilho
finissimo e restar no tecido uma massinha branca.

Na espera pela decantagcdo fomos buscar lenha, ela, Josiane, a neta de
nove anos, e eu. Avo e neta remaram até a proximidade de uma roga recém
queimada e plantada para buscar troncos e galhos semi queimados. Cada uma
de nés com seu ter¢ado reuniu uma boa quantidade de lenha. Lina encheu um
aturd que ela carregaria e fechou um fardinho que ajudou a neta a apoiar na
cabeca, protegendo com uma amofadinha de folhas que a avé havia colhido.
Voltamos pelo caminho ajuntando dois abacaxis que a neta havia mostrado a
madurez e um tronco de imbatiba que Lina me deu para levar.

Na nossa volta, a dgua tinha ja se separado da goma mas ainda fal-
tava tirar bem a umidade e nada melhor do que o repouso de um pano com
cinzas. Foi o tempo de preparar um suco de abacaxi, de passear um pouco,
de oferecer quinhampira para quem descia o rio e parava para uma refeicao.
Quando finalmente achou que estava seco o suficiente, tirou a massa e muito
a0s poucos a passou por uma peneira um pouco mais fina que aquela usada
para peneirar goma para beiju. Uma vez peneirada, dentro de uma bacia, me-
xia a farinha em circulos fazendo o p6 fino e branco ir se transformando em
pequenos graozinhos parecendo bolinhas de isopor. “Tem que mexer sempre
para mesmo lado”, dizia-me ela. Lina me deixou trabalhando e foi receber o
peixe que Nelson trazia e prepard-lo para a quinhampira que comeriamos em
seguida. Tempo depois de executar essa tarefa, eu percebi que havia apren-
dido a fazer o que eu conhecia por sagu.

O fogo esperou para ser feito depois da refeicdo. Ja avancada a tarde.
Tinha que ficar bem quente, me fez notar ela, “um fogo mais forte do que
quando a gente faz farinha”. E as bolinhas, postas no metal quente, estoura-
vam feito pipocas. No comeco tinha que mexer bem rdpido com a vassou-
rinha, ensinava-me enquanto remexia a farinha de tapioca que estourava e
pintava de neve o chio de terra da cozinha. Quando bem sequinho, tirou e
peneirou, separando os grios que por ventura ficaram unidos.

A farinha de tapioca é uma receita bem apreciada embora pouco co-
mum. Podia ser preparada no mingau, com manicuera ou café, ou ingerida
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como chibé, no lugar da farinha, poka.
Depois desta empreitada, Lina quis descansar.

Lina e as netas na roga:

Numa das cozinhas da casa havia sempre um monte de aturas de todos
os tamanhos. Antes da ida para a roga cada mulher pegava um para si, bem
como um dos tercados guardados num canto da casa. Assim fizemos Lina,
Josiane e eu. E também a neta Clodomira, de cinco anos, e Naiara, de trés.
A roca escolhida estava proxima a casa, na encosta da Serra do Inambu, com
mandiocas de pouco mais de um ano cuja producdo estava comecando. Lina
nos indicou onde deveriamos arrancar, que vale dizer, quais variedades ela
queria levar para a sua casa: principalmente kahpé bid dwhk#, maniva olho
de pimenta, semé dwhk#, maniva paca, variedades brancas. Algumas quando
fora da terra revelavam ser amarelas e Lina dizia ter plantado por engano,
eram da qualidade comandante. Além de arrancar mandiocas, deveriamos ir
limpando a terra dos matinhos e separar as manivas para replantar na nova
roga, nos lugares onde ndo bem queimou e as mudas ndo desenvolveram.
As ramas e capins que iam sobrando, criaram grandes montes que alguns
dias depois colocariamos fogo para que quando a terra estivesse fria, Lina
aproveitasse a fertilidade das cinzas para plantar banana.

Além de me ensinar os nomes das variedades em maior quantidade,
Lina quis me mostrar duas plantas em especial, que muitas mulheres t€ém em
suas rocas: remédio de jararaca, usada nos pés e nas maos para a cobra dormir
ao se aproximar, e remédio de maniva, amassada nas maos durante o plantio.
Desta roca Lina levava a maior parte da mandioca que usava na alimentacio
da familia, uma vez que outras trés estavam terminando e uma estava recém-
plantada. Foi esta que ela escolheu quando eu lhe pedi que desenhasse uma de
suas rogas. Numa tarde, com a ajuda do filho, que segundo ela melhor sabia
desenhar, ela ia apontando e dizendo as variedades de plantas que em maior
quantidade possuia nessa roga (Figura 6). Embora o papel apenas sugira o
entendimento que as mulheres guardam na memoria da organizacdo de suas
rogas.

Josiane ficava trabalhando com a gente e as raizes que nao conseguia
puxar pedia a minha ajuda. As duas menores avangaram um pouco mais
morro acima e arrancavam pequenos ramos com pequenas mandiocas que iam
colocando nos seus mini-aturds. As vezes elas tentavam arrancar mandiocas
maiores e sem conseguir deixavam pela metade. Josiane apontava. A avé
achou graga quando Clodomira reclamou que estava cansada de ficar na roca
e a gente tinha recém-chegado. “Essa ndo gosta de trabalhar”, comentava
Lina.
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E se formou o costumeiro monte de mandiocas que vai crescendo num
canto da roga. As meninas pediram por chibé e todas nés aproveitamos. As
duas pequenas rasparam a terra de suas mandiocas e tiraram os talos. A avé
as ajudou a colocar o aturd na cabeca e a atravessar o monte de mandioca. Na
danga de equilibrio entre o peso e os obstaculos da roga, Clodomira deixou o
aturd cair e Josiane, sua irmd, a ajudou a recolocar. Naiara ia cambaleando,
0 peso se movimentava e a chuva tinha deixado o chao escorregadio. Pouco
depois se escutou ela chorar, mas Lina ndo se preocupou.

No igarapé as meninas lavaram as mandiocas como fazem todas as
mulheres: esfregando as maiores com as mios ou uma escovinha e pisando
as demais dentro do aturd dentro da d4gua. Apoiaram novamente o aturd na
cabeca, e na cozinha rasparam as cascas.
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Figura 6: Roca de Lina

As mandiocas amarelas se juntaram com uma boa quantidade de man-
diocas brancas, de tamanhos generosos que com casca, mas sem os talos,
foram com o saco de rdfia para o igarapé. Um aturd de mandiocas menores
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seria para fazer goma, que havia terminado com o feitio da farinha de tapi-
oca. Pela tarde, depois de ja termos raspado e moido no caititu, eu espremi
toda a mandioca para Lina que ficou sentadinha num banquinho jogando para
mim a d4gua ou manicuera no cumatd. Ficava comigo conversando, falando
da vida dos filhos, das esposas, das brigas em outras aldeias, de parentes que
ela sabia que eu conhecia, da sua relagdo com as noras. Fomos juntas com os
maridos buscar lenha para cozinhar a manicuera que pela noite, com a chuva,
tomamos com wehta poka na casa onde eu morava.

Com a filha na roca

Esta j4 era uma terceira roga, ja bem serrada e cuja producio estava
acabando. As bananeiras e arvores de cucura e ingd ja estavam grandes, bem
como as plantas indesejadas e espinhentas que chegavam a esconder as ramas
de mandioca. Quando essas tltimas mandiocas virarem alimento, a roga vai
virar capoeira e esperar longos anos até talvez ser aberta, queimada e nova-
mente plantada com manivas. O caminho ndo era tdo longo embora sinuoso
até alcangar o topo da Serra do Inambu e chegar a roca que desce a encosta
pelo lado da floresta. Naquela manha as meninas estavam na escola e Lina foi
acompanhada de sua filha Rosamira, que tem morado e trabalhado com ela
provisoriamente até a construcdo de uma casa e a produgdo da roga propria
que estava recém sendo aberta e queimada pelo seu marido.

Lina foi para um lado arrancar mandioca amarela. Rosamira e eu fi-
camos tirando mandiocas brancas, em outro lugar. Ela ia limpando as proxi-
midades dos pés, arrancando os matos e cortando as ramas e eu ia tirando as
mandiocas da terra e amontoando-as. “Assim fazemos”, disse-me, “quando
estamos trabalhando em duas”. A gente conversava quase o tempo todo
através do bom dominio do portugués pela mulher tukana.

Cada uma de nds carregou até o igarapé um aturd de raizes de mandi-
oca: dois deles de mandioca amarela, comandante, € dois com semé duhkit,
maniva paca, e seriphi duhk#, maniva andorinha, mandiocas brancas. No
porto as meninas se banhavam depois da escola e ficaram juntas enquanto
lavavamos as raizes e tiradvamos as mandiocas que estavam de molho no saco
de réafia de alguns dias atrds, substituindo pelas mandiocas amarelas recém-
colhidas. Na casa, entre mulheres e meninas, depois de comer quinhampira,
raspamos as mandiocas brancas, ralamos umas trés vezes no caititu e espre-
memos no cumatd — uma parte tirando toda a goma para fazer beiju e outra
somente escorrendo a d4gua da massa de mandioca para misturar com a man-
dioca mole a fim de produzir massoca, um tipo de farinha mais branca e fina.
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Preparando massoca e beijuzinho:

Em uma casa onde moram trés mulheres, a preparacao didria de ali-
mentos embora em maior quantidade, acaba sendo dividida entre seis maos.
Assim que enquanto Rosamira preparava o beiju, Lina requentava a manicu-
era e fazia a quinhampira com os peixes que o marido recém havia trazido e
a sua nora, uma mulher wanana, espremia a massa de mandioca amarela no
tipiti.

Estando a lenha ja proxima do forno, depois de irmos em caravana
busca-las, Lina armou o fogo e o cuidou enquanto instrufa que eu peneirasse
a massa de mandioca por duas vezes numa peneira com tiras bem préximas,
de modo que a farinha ia caindo em flocos bem finos na bacia, como farinha
de trigo, embora mais amarelada. O fogo, me ensinava, “tem que estar bem
baixo, as vezes até ficando pura brasa, mas tem que ser assim, se ndo em-
bolota tudo, tem que ter paciéncia, demora”. E de fato demora, uma grande
quantidade de farinha, separada em por¢des que vao ao forno, pode levar mais
de uma manhai para ficar toda torrada. O que exige muito da mulher que passa
todo esse tempo de pé préximo ao calor do forno movendo a farinha sem pa-
rar, de modo que nada melhor que outra mulher com quem se possa revezar
durante a empreitada. A massoca, disse-me, “é¢ uma farinha muito saborosa,
mas que d4 muito mais trabalho para fazer e rende menos”. Se por acaso for
feita para vender, ela é a de maior preco por lata'?.

Enquanto a farinha tostava, Nelson armava umas forminhas redondas
usando turi e tucum para que Lina preparasse beijuzinho com o pouco de
massa que ela havia separado para esse fim. Uma vez que o forno estava
liberado com toda a farinha esfriando numa bacia, Lina aproveitou o seu ca-
lor para assar os pequenos beijus, feitos com a mesma massa da massoca.
Apoiou no forno as forminhas, despejou uma quantidade de massa crua e a
compactou com as maos. Quando desgrudava das laterais era uma pista de
que a forminha podia ser retirada e o beijuzinho virado com a ajuda do abano.
E ja voltava a encher as formas vazias e repetir o procedimento. Assim foi
que preencheu o forno com pequenos beijus que ela virava e revirava até fi-
carem bem assadinhos enquanto as criangas ficavam ao redor com seus olhos

12Segundo Lina, o preco de venda da massoca é R$ 60,00 por lata, da poka R$ 45,00 por lata,
da wehta poka R$ 50,00 por lata e da goma R$ 55,00 o panero. Nao saberia precisar quantos
quilos equivale a uma lata, mas certamente leva uma manha torrando farinha para encher uma.
As farinhas geralmente sdo levadas nas viagens para Sao Gabriel, onde os indigenas vendem e
compram principalmente alimentos industrializados e gasolina que trazem na volta para a aldeia.
No tempo das missdes, havia muita demanda de farinha que os padres buscavam nas aldeias as
vezes a troco de nada, como ilustra as insatisfagdes levantadas por Guilherme, pai de Nelson, no
primeiro capitulo. Lina comprou quase todos os seus utensilios de cozinha, como o caititu e o
forno, produzindo quantidades enormes de farinha e vendendo na cidade.
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gulosos, beliscando aqueles que a avo tirava para esfriar.

Havia sido uma manha cansativa de trabalho que tinha avancado pela
tarde. Depois de comer, antes de separar as manivas que iria plantar no dia
seguinte e seguir com as suas tarefas domésticas, Lina sentou-se com Nelson
num banquinho na frente de casa, de frente para o porto, e fumou um cigarro
que o marido havia enrolado.

Plantando manivas na roga nova:

Naquela manha Nelson e o genro chegaram da pescaria trazendo mui-
tos peixes. Mais do que preparar uma quinhampira, ia ter uma boa quantidade
de peixe para moquear de modo a manter conservado por quase um més. Ideal
para trocar com 0s parentes que moram rio acima e que nesta época do ano
carecem de peixes ou para levar em viagens. Lina os limpou, arrumou num
jirau e armou um fogo de muita lenha. Isso tudo fez ela se atrasar para a ida
aroca, como me disse, empatou seu trabalho.

Era quase meio dia quando chegamos na roca, depois de percorrer a pé
o caminho que reapareceu quando a d4gua que o inundava desceu junto com o
rio agora no tempo que a cheia ia terminando. A por¢do em que se podia ir de
canoa seria novamente feita a pé resultando em quase uma hora de caminhada
para algumas rogas. Lina e eu o percorremos carregando cada uma um aturd
de manivas de mandioca de siriphi duhki#, maniva andorinha, e semé dwthkit,
maniva paca, além dos tercados, algumas bananas e uma panelinha de poka
para o chibé. Uma forte chuva nos alcangou na caminhada e fez Lina esconder
os fosforos num embrulho de folhas e tampar com outras a panelinha de poka.

Na borda da roca, largamos os aturds e com o fésforo protegido Lina
pensou que ja ndo ia dar para queimar as partes que faltava. Ndo importava,
ficaria para outro dia. As manivas eram para ser replantadas nos espagos
em que aquelas plantadas anteriormente ndo tinham desenvolvido. Ela cortou
duas hastes de uma pequena arvore e talhou uma ponta em cada uma. Deu-me
remédio de maniva para que eu esfregasse nas maos e nas pontas das hastes e
me indicou onde plantar. Eu a observei arrancando os matinhos, que cresciam
muito mais rapido na capoeira que na mata velha, abrir um buraco deitadinho
na terra com a ponta da haste e enfiar as manivas que haviamos trazido ja
cortadas com cerca de dois palmos de comprimento. A forma de plantar era
diferente de como havia feito com outras mulheres, quando se formava com a
enxada um monte de terra onde se enfiavam algumas quantas manivas de ta-
manho um pouco maior. E também era diferente de como eu havia aprendido
com meus pais, enterrando as ramas horizontalmente na terra. Vale notar que
tanto as mulheres indigenas quanto os meus pais conheciam as outras formas
de plantar.



103

Plantamos apenas um aturd de manivas, o outro foi esvaziado num
canto da roga e ia ficar para outro dia. Os aturds ndo iam voltar vazios para
casa. Precisdvamos levar mandiocas para misturar com a mandioca mole do
igarapé e no dia seguinte fazer poka. Atravessamos um cérrego d’dgua, co-
memos as bananas, enchemos nossa panelinha de chibé e descansamos bre-
vemente sobre a sombra de uma capoeira alta. Logo adiante estava mais uma
roga de Lina cuja producdo de mandioca estava terminando e se encontrava ja
quase tomada pela capoeira. Dali carregamos os aturds com, principalmente,
mandioca de fiumu duhk#, maniva bacaba, que na casa raspamos, moemos,
esprememos e usamos no preparo da manicuera.

Na aldeia os outros casais também haviam deixado suas casas para tra-
balharem nas rogas novas. Depois do tempo de Ard, chamado pelos tukano
em sua lingua de Wur#, Preguica'?, uma ou duas semanas que faz frio e fica
chuvoso, quando a constelacdo Jirau de Peixe, Wai Kahsa'*, comega a “des-
cer”, aparecer proxima ao horizonte oeste no por do sol, é tempo de derrubar
a capoeira, para depois queimar, benzer, de modo a fazer o calor esfriar, e
plantar as manivas. Todos os anos novas rocas sdo derrubadas e outras sdo
deixadas crescer livremente transformando-se em capoeiras, altas capoeiras
e no passar de muitos anos, mata velha, ou mata virgem, como os brancos
costumam chamar.

Segundo a mitologia sagrada dos Hausird Pora, quando o Avd do Uni-
verso, Ymiko Nehkd, ser que ja existia nesse mundo vivendo na Maloca do
Céu, criou os primeiros seres humanos, os Yepd Mahsd, ele lhes deu nomes
e falou de seus trabalhos. Yupuri Basebo, foi o quarto desses primeiros seres

13 Watrst (Preguica) é o modo pelos qual os tukano se referem ao periodo de frio e chuva
fina, que ocorre entre os meses de maio e julho, também chamado friagem, e pelos Baré (grupo
Aruak) Aru, na lingua Nheengatu. O Aru foi registrado por vdrios autores como Koch- Griinberg
e Hugh Jones (1979:196), e ndo apenas denomina um periodo do ano como faz referéncia a um
personagem mitico a ele associado, existente na cosmologia Tukano e Baré. Hugh Jones, S.
(1979:196) fala sobre o periodo de frio intenso e chuva fina chamado Aru em Lingua Geral que
ocorre no meio da estagio chuvosa entre o final de maio e comego de julho na regido do Uaupés.
Segundo o autor os barasana chamam esse periodo de Wuhau e dizem que é causado por um
grande sapo (bufo marinus) que agita a dgua. Os bard chamam esse periodo a preguica, e a
chuva fina e dizem que € causado por uma preguica que vem ao chdo nesta época. Refere-se aos
registros de Bruzzi (1962), que associa 0 més de maio a preguica, de Biocca (1965:426-7) que
fala do Pai do Peixe que usa um remo entalhado na forma de um animal para causar o periodo
de frio, que vem atrds dele; e de Stradelli(1928/9:380), que afirma que Aru € um sapo que se
transforma em um homem bonito e usa seu remo para viajar rio acima para para visitar a Mae
da maniva e pede que ela cuide dos cultivares e envie chuva no periodo certo para fertilizd-los.
(Oliveira, no prelo).

14 Area do céu corresponde a constelagdo de Hyades (Azevedo, Cardoso & Oliveira, et all, op
cit).
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humanos a aparecer e o Avo do Universo lhe disse: “Vocé serd o dono das
plantacdes e seu trabalho serd o de preparar a roga e plantar. Possuird grandes
poderes em ajudar nesse mundo” (Nahuri e Kumard, 2003: 34).

Essas foram as ordens que desde a criagdo do mundo Basebo recebeu
de Umitko Nehké. Um dia, depois de pensar consigo mesmo, Basebo pergun-
tou a Ymtko Nehki# o que iria comer, de qué iriam se alimentar. Foi assim que
Ymitko Nehk The deu vdrios pés de maniva, os pés que os Tukano chamam
de Ancestrais de Maniva. Voltando a sua maloca, no alto Uaupés, Yupuri Ba-
sebo comegou a fazer roga, plantando as mesmas plantas da roga que existem
hoje. E os pés de maniva “eram todos o corpo de Basebo, que era Gente de
Maniva, que iria ensinar a plantar e como trabalhar” (Ibid: 84).

Com o tempo vivendo neste mundo Basebo casou-se com a filha da
Gente Terra com quem teve dois filhos: Doé e Seribhi. Mas a esposa se
apaixonou por Hhsu (Cobra Cega) e dele engravidou. Basebo ficou furioso e
a amaldicoou e na hora do parto a mde e a crianga morreram.

Doé casou-se com a filha do vaga-lume. A esposa trabalhava, ia a roga,
mas ndo conseguia nada de tapioca. Basebo, com pena da nora conversou com
o filho. Ele deixaria uma pedra branca, pedra de tapioca de todos os pés de
maniva, sob a bacia onde a mulher coava massa de mandioca e o filho deveria
avisar a esposa que ndo mudasse a bacia de lugar. Mas Doé nao se lembrou
de avisar a esposa e quando ela voltou da roga, depois de descascar mandioca,
raspar e ralar, aproximou-se da bacia e mudou-a de lugar. Entdo ela escutou
um barulho, levantou a bacia, viu a pedra branca e a escondeu nos labios da
vagina.

Vendo que ndo havia dado certo Basebo entristeceu. Ele queria reto-
mar o ovo de tapioca. Procurou todas as plantas da roca para fazer caxiri e
benzendo-as transformou em uma bebida bem forte. No fim daquele dia, Doé
e a esposa ficaram muito bébados e foram para a rede. Quando a nora dormia,
suas pernas ficaram abertas e Yupuri Basebo tirou a sua pedra de tapioca. Ela
acordou e acusou o sogro de querer se deitar com ela. Doé brigou com o
pai sem dar atencdo quando ele disse que s6 queria sua pedra de volta, e foi
batendo nele. Arrancou os pés de maniva préximos da casa e com elas deu
uma surra no seu pai, quase acabando com sua vida.

Basebo ficou com muita raiva e estragou os pés de maniva, trocando-
os por varas do mundo inteiro. Depois foi embora para uma serra no Turi
Igarapé. Um dia, indo em direcdo sul, encontrou com as filhas da familia
Warirod, familia das pacas, cotias e acutiuaias, que esperavam por ele. As
mogas estavam no primeiro més de menstruacio e quando o viram o chama-
ram e contaram que viviam sem comida. Ouvindo isso ele mandou que elas
limpassem os jiraus da maloca e em seguida repartiu a sua pedra deixando
um pedacinho em cima dos jiraus que se encheram de peixes moqueados e
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pilhas de beiju. E a comida nunca acabava. Quando passou pela cozinha,
vendo as bacias vazias, pediu que as mogas a limpassem e ali também deixou
um pedacinho de sua pedra enchendo-as de tapioca até a boca.

Ao entardecer os warirod voltavam depois de procurar comida na
mata, traziam cestos de frutinhas com as quais tiravam tapioca e que hoje
sdo alimento das pacas, cutias e porcos. Conversaram com Basebo dizendo
que o estavam esperando e precisando da sua presenca. Basebo ordenou que
eles fossem tomar banho e que depois disso iriam jantar.

Vendo que nunca faltava alimento, os warirod quiseram dar as duas
mocas como esposas para Basebo. Ele recebeu com agrado, buscou na mata
sabdo e as benzeu para iniciarem seus banhos. Quando terminou, pediu que
elas jogassem as cascas do sabdo na dgua, mas elas jogaram na terra e por
isso hoje em dia, nas terras firmes, existem vérias espécies de samambaias
grossas.

Um dia Basebo quis ensinar as suas esposas, pensando que ndo poderia
fazer comida todos os dias sozinho. Levou-as na mata e disse que prepara-
riam uma roga. Elas se assustaram, nem imaginavam como seria uma roga.
Chegando em certo lugar disse a primeira esposa que delimitariam o tamanho
da roca. Pegou seu tercado e o entregou a esposa. O tercado “era como uma
corda cortante (sidpuri pihi), de pedra branca, de pedra preta e waiuku” (Ibid:
90). Ela foi rogando, mas marcou uma roga muito pequena. A segunda esposa
delimitou uma roca grande e bem redonda, como Basebo queria. Por isso até
hoje se diz que a primeira filha ou o primeiro filho sdo menos trabalhadores e
entendidos. Basebo foi até o meio daquela roca grande e pegou seu bastio de
manivas, dukaps yaigs.

Os dedos das maos de Basebo eram todos os pés de ma-
niva; suas pernas, seus caules; e os dedos do pé, as mandio-
cas. Este bastdo representava todos os membros do corpo de
Basebo, possuia também enfeites, cagantara de pena de arara,
pedra branca de danga, coroa de folha de cunuri, cruzeta de pe-
dras, todos a um s6 tempo eram seus poderes, espalhados na roca
delimitada (Ibid: 91-2).

Terminando, voltou na direcdo da maloca dos sogros e avisou as es-
posas que quando comegasse o barulho nao falasse nada a seus pais. Basebo
estava trabalhando com os poderes que havia espalhado na roga através de
seus pensamentos. Fez derrubada e queimou. Os warirod estranharam o
barulho, mas Basebo, ordenou que nada falassem. A roca ficou queimando
quase a noite toda. No outro dia disse que dentro de trés dias visitariam o
trabalho. As esposas quiseram ir antes, mas ele nao ligou para elas.

Depois dos trés dias foram para a roca com os aturds. Viram mui-
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tas plantagdes, manivas de varios tipos, card, batata comprida, batata doce,
kahpo, frutas. Vendo-as contentes, Basebo as ensinou a arrancar os pés de
maniva, “tirando sé a mandioca e ndo deixando quebrar nenhum galho, dei-
xando amontoadas em um unico lugar” (Ibid: 93). Mas uma das esposas
quebrou o galho de maniva e o leite de maniva caiu nos seus olhos dando
inicio a uma doenca chamada kahpeboboro, um tumor que da na parte in-
terna das palpebras e que por isso o benzedor invoca todos os tipos de maniva
para curar essa doenca.

As mandiocas safam ji descascadas e as mulheres encheram os aturés.
Basebo ordenou que elas retornassem sem olhar para trds. Mas a mais velha
se virou e na mesma hora desmaiou “pisando num toco e caindo, fazendo xixi
com toda forga, alcangando até o meio da roga” (Ibid). E a roga se encheu de
capins e pragas, como acontece hoje.

Quando as mulheres voltavam em direcdo a maloca, Basebo pegou
os pés de maniva que estavam amontoados e os fincou no chao, até ficarem
normais.

Na maloca, Basebo deu ordem as mulheres que antes ralassem a man-
dioca e ndo se preocupassem com comida. Mas elas ndo deram atencgdo e
estando a maloca cheia de comida foram comer. Com isso, as mandiocas que
estavam sem casca nos aturds comecaram a criar cascas. Se elas tivessem
seguido as recomendacdes do marido hoje em dia as mandiocas sairiam sem
casca da terra, ja raspadas.

Basebo morando com os warirod estava longe de seu filho. Foi até
o encontro dele e depois de conversarem o convidou para um caxiri na ma-
loca dos warirod. No dia marcado o filho de Basebo chegou na maloca e os
warirod comecaram a cagoar dele e a pronunciar palavras ofensivas. Basebo
ficou muito bravo. Chamou o filho para conversar e disse que depois de dois
dias limpasse todos os cochos de caxiri e potes, tampando e amarrando com
cipd, que no terceiro dia, ele chegaria para preparar caxiri. Explicou que ele
ndo ia chegar em forma de pessoa e que ele deveria esperar.

Ao anoitecer Basebo se transformou em um sapo enorme que comecou
a cantar. A chuva que cafa foi se transformando em caxiri nos cochos e potes
da maloca do filho. A esposa do filho ordenou que o marido pegasse o sapo
para fazer comida. Ele concordou e os dois sairam iluminando o sapo com
turi. Basebo ndo gostou e abaixou a cabega. O filho percebeu o pai triste por
ndo terem cumprido suas ordens. Era a dltima vez que Basebo tentava ajudar
o filho.

Disse entdo Basebo que a partir daquele momento iria distribuir seus
lugares. O lugar de Doé passou a ser o poente do sol, no lado das nascentes
dos rios, € o de Seribhi no nascer do sol, na foz dos rios. E os filhos se
transformaram em Gente Estrela, Nokod Mahsa.
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Terminando isso seguiu em direcao a montanha Bon#, a Serra da Bela
Adormecida em Sao Gabriel da Cachoeira, com seu sogro e cunhado e dis-
tribuiu uma maloca para cada. Para os Yepd Bahuari Mahsd, a Gente do
Aparecimento, as montanhas sdo as malocas.Depois disso Basebo subiu para
o céu como espirito e com seus poderes.

Basebo era Yepd Mahsd que deixou todos os alimentos desse
mundo tdo grande, antes da transformacdo dos seres humanos.
Hoje, todos os povos e geracdes, especialmente os povos indige-
nas, vivem com as frutiferas das matas e com as planta¢des da
roga, que é o alimento do homem nos tempos (/bid: 98).

*

Assim contam Miguel e Antenor da origem das mandiocas e das rogas.
Coisas que “o velho quem sabe” como me respondiam as mulheres quando
eu as perguntava sobre esses tempos primeiros!>. Como que se eles soubes-
sem da histéria de origem de um saber que até hoje sdo as mulheres quem
praticam e ensinam. Afinal, narrativas sdo propriedades do cla e portanto
transitam pelo universo masculino. Mas sdo as mulheres quem plantam, cui-
dam, colhem e processam as raizes da mandioca, dispondo grande parte de
sua vida nesse trabalho didrio e entrelacando identidade e prestigio com a
pratica deste conhecimento. Um conhecimento nio sobre as origens, mas
sobre a perpetuacdo. No entanto, mesmo que mulheres pouco falem des-
sas narrativas, seria erroneo dizer que disso elas nada sabem. Em algumas
situacdes as mulheres me contavam fragmentos de mitos que lhes vinham a
cabeca inspirados por algum evento experienciado'®.

I5E quando eu perguntava a Antenor e Miguel, eles me indicavam o livro que haviam escrito
anos antes, Dahsea Hausiré Pord Ukiishe Wiophesase Merd Bueri Turi (Mitologia Sagrada dos
Hausird Pord), embora sempre estivessem dispostos a tirar minhas dividas ou explicar detalhes
que eu perguntava sobre alguns assuntos que havia lido no livro

16Vale ressaltar que em tukano existem palavras distintas para se referir ao conhecer e ao ter
habilidade em fazer algo. Segundo o diciondrio de Henri Ramirez, masf traduz-se por conhecer,
saber, e me’ri por ser habil, experimentado em fazer algo (Ramirez, 1997: 96 e 99). Homens e
mulheres tém masi e me’ri, desenvolvendo especialidades de acordo com os géneros.
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Foto 4: Na roca
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Foto 6: Espremendo mandioca no cumata
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Ligh

Foto 8: Peneirando goma para fazer beiju



Foto 9: Carregando atura — a volta da roca
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4 SENDO CRIANCA E EXPERIENCIANDO

Em uma quantidade de momentos em que as mulheres praticam seus
conhecimentos elas estdo rodeadas de pequenos espectadores ativos e parti-
cipativos. Por entre as maos da mae que trabalha, por vezes se entrometem
maos mais miidas querendo experienciar texturas, movimentos ou brincadei-
ras mais sérias. Habitando um mundo que vagueia entre o cotidiano de traba-
lhos, diversdes e sossegos dos pais e o magico das brincadeiras nos quintais,
na casa, no porto e nos caminhos, as criangas experienciam. E experimen-
tando com autonomia e curiosidade, imitando e fazendo junto, vao apren-
dendo alguns dos conhecimentos que precisam dominar para se constituirem
como adultos, como homens e mulheres.

A aprendizagem dos conhecimentos femininos das rogas e da prepa-
racdo de alimentos pelas pequenas mulheres é uma prética cotidiana e per-
manente. No convivio com a mae, a avl paterna, as tias, irmas ou cunhadas
dos pais, — ou seja, com mulheres de diferentes grupos exogdmicos—, as me-
ninas experienciam e praticam saberes. A transmissdo destes conhecimen-
tos é mais aberta, ou horizontal, se comparada aos processos que envolvem
a transmissdo dos conhecimentos masculinos dentro dos clds. Mais abertas
porque acessiveis a qualquer menina que queira aprender e também para os
meninos, que 0s experienciam nos primeiros anos. Estou certa que as trans-
missdes de saberes masculinos e femininos possuem aspectos semelhantes,
como o preparo da pessoa para a aprendizagem através dos benzimentos e da
alimentagdo, embora ndo possa entrar em detalhes e aqui queira mais me ater
as dissemelhangas. A seguir entfo, busco narrar momentos de aprendizagem
e pensar aspectos da passagem entre as geracdes daqueles conhecimentos en-
sinados as mulheres por Yupuri Basebo, apresentar situagdes que se referem
a constitui¢do de género e delinear algumas diferengas com relagdo a trans-
missdo dos saberes de narrativas miticas e benzimentos cujo dominio pertence
aos homens, como propriedade do cla.

Nessas ocasides de aprendizado, também opera, portanto, um processo
de transformacdo de criancas em adultos e onde se vai incrustando proprieda-
des de género.

O nascimento indigena é repleto de cuidados, resguardos e benzimen-
tos. A aldeia toda sente e reage as mudangas que os dias de nascimento
provocam.

Nas primeiras semanas em que estdvamos em Sdo José do Meio eu
passei alguns dias oscilando entre mal estar e enxaqueca, algo nio raro para
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mim e sensagdo que poderia atribuir a inimeros fatores. Vendo-me um pouco
debilitada, um senhor da aldeia conversou comigo e pelas tantas disse: “... é
que nasceu o menino”. E aquele j4 era o dia do primeiro banho. Foi assim que
soubemos do nascimento de uma crianca. Na aldeia ndo se falou no assunto.
Quando o professor, pai do recém-nascido, ficou os primeiros dias sem ir a
escola o que se dizia era, “Ele ndo veio porque...” e siléncio. Sdo coisas de
que ndo se fala, para nfo abrir para os wai masa fazer mal, assim me explicou
aquele senhor fazendo-me entender o que o meu mal estar poderia ter haver
com o nascimento. Se, por exemplo, alguém tiver uma picadura de cobra e,
mesmo em outra aldeia nascer uma crianga, a picadura déi. Por isso, disse-
me, nesses dias pds-nascimento, as pessoas ficam em resguardo, até estarem
protegidas com os benzimentos do kumu.

Do nascimento da crianga pouco pude saber, mas era evidente os cui-
dados e rituais dispensados ao recém-nascido, a familia e a aldeia como meios
de prote¢do. Os pais passam por dias de restricdes alimentares, como nao to-
mar caxiri e ingerir pimenta, e de afazeres, ndo ir a roga, ndo trabalhar. Nos
primeiros dias o bebé ficava marcado com carajuru na cabecga e recebia com
frequéncia a visita do benzedor. Este ja havia acompanhado a gravidez com
benzimentos que protegiam mae e crianga e preparavam para um bom parto.
Alguns destes benzimentos eu pude observar na casa de José Vilas Boas Aze-
vedo, quando ele cochichava em um copo, recitando benzimentos, e dava para
a parturiente tomar. Essa mulher teve o seu bebé no fim de junho em um parto
que se complicou porque a placenta demorou em sair. Segundo me relataram,
os benzedores estiveram benzendo e as mulheres prepararam plantas, sobre
as quais t€m conhecimentos. Poucos dias depois do nascimento, as criancas
receberam seu nome de benzimento e nome estrangeiro.

Nao pretendo tratar detalhadamente do nascimento e da nominagdo de
criangas Tukano, que foi e é objeto de estudo para a antropologia', mas gosta-
ria de resgatar o que Stephen Hugh-Jones chamou de “padrio de duplo nasci-
mento”, um nascimento que é material e espiritual, que acontece na roga € no
rio, que vem da mae e do xama. O corpo do bebé seria formado pelo sangue
materno que se converte em carne e sangue e pelo s€émen do pai que se torna
0sso, constituicdo de maior durabilidade e que transparece o idioma da pa-
trilinearidade (Hugh-Jones, 2002: 57). Nos relatos de Christine Hugh-Jones
(1979) as meninas seriam feitas do sangue da mae e os meninos do sémen
do pai, as meninas parecendo-se com suas maes € 0s meninos com seus pais
(Hugh-Jones, C., 1979:115). O corpo tem coracdo, pulmao e respiracio, em
barasana a mesma palavra iisii, e ganha vida pelo sopro do xama e pelo nome,
hee #s#t ma, ‘”caminho da alma ou elo com os ancestrais™. Assim, a origem

10 trabalho doutoral em andamento de Melissa Oliveira serd um bom foco de estudo sobre a
noc¢ao de pessoa Tukano.
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material dos bebés provém das mulheres e a origem espiritual estd no rio.
Para uma pessoa ser considerada humana, o seu corpo, “alma-corpo”, e seu
espirito, “alma-nome”, devem estar unidos, o que acontece depois do periodo
de reclusao (Hugh-Jones, 2002: 57-58). Eu agregaria que esta alma-corpo e
alma-nome ficam em processo de formacdo e fusao durante toda a vida, pela
alimentagdo e cuidados com o corpo, no ambiente doméstico, mediados pela
mae; e pelos benzimentos — e para os meninos, aprendizagens dos saberes do
cla e contato com os ancestrais — a via patrilinear. Como veremos mais adi-
ante, essas caracteristicas sao chamadas a baila na constituicao das diferencas
de género, no caso que segue se referindo aos processos de aprendizagem e
dominio dos saberes femininos e masculinos.

No tempo dos antigos, segundo me contaram, muitas criangas morriam
pelos benzedores que lhes faziam mal. Como se os velhos ndo gostassem das
criangas. Esses relatos apareceram durante a construgcdo da genealogia dos
Hausiré Pord e dos Nahuri, na quantidade de pessoas falecidas ainda durante
a infancia.

O que marcaria a diferenciagdo de crianca para adulto seriam os ritos
de iniciagdo, natural para as mulheres e social para os homens (Hugh-Jones,
C., 1979: 153). No entanto, os ritos de inicia¢do masculina ndo sdo mais pra-
ticados nas aldeias Tukano do médio Tiquié. Durante a época dos padres, as
festas de jurupari, de iniciacdo masculina e dabucuri, teriam sido abandona-
das e hoje se tém medo de mexer com as potencialidades das flautas sagradas
e do kahpi®. Os ritos de iniciagdo feminina continuam sendo realizados em-
bora eu tenha pouca informagdo sobre como ocorre. O que me disseram é que
na primeira menstruaciio as meninas ficam reclusas recebendo benzimentos
e sendo alimentadas por comidas benzidas®. E também quando aprendem
como ser uma boa mulher e trabalhadora.

O Dia do Indio ganharia um caxiri de comemoracio e a animagdo
estava sendo pensada pelos alunos da Escola Indigena Tukano Yupuri. As
criangas do ensino fundamental estavam se preparando para apresentar um

2Muitos anos atrds, benzedores do alto Tiquié teriam se deslocado até Sdo José para fazer
iniciagdo em alguns meninos, adultos hoje. Os vizinhos hupdah e os tukano e tuyuka do alto
Tiquié, acima de Pari-Cachoeira, ainda fazem os rituais de iniciac@o e os dabucuri com jurupari
na época das frutas.

3Certo dia, durante a quinhampira matinal em Sdo José II, em conversa com um professor e
um benzedor da aldeia, eles reconheceram que minhas recorrentes dores de cabega provinham na
falta de benzimentos de menstruagdo. No fim daquele dia eu fui esfumagada com breu soprado.
O benzedor benzeu também as outras mulheres da casa, onde eu morava, e me regalou um pouco
daquele breu para que eu repetisse em minhas luas. Isso me protegeria das doengas e dores de
cabeca que eu poderia ganhar na ida para a roga.
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teatro e algumas rodas de mawacu, musica e danga. Dias antes, as aulas fo-
ram de ensaios. Distribuiram as frases de um poema, cada um desdobrando
seu pedacinho de papel e lendo na sua vez; cantaram uma musica e ensaia-
ram mawacu, oS meninos afiando a melodia nas flautas de broto de embatiba
que haviam feito e com as meninas aprendendo o ritmo e os passos — roda de
um passo, de dois passos, de trés passos. E ja iam servindo-se da merenda.
Organizavam-se sozinhos e tinham iniciativa para levar adiante os diferentes
momentos do ensaio. Nesse tempo brincavam, corriam para fora do centro
comunitdrio, até atrapalhavam os ensaios para dar risada e fazer rir. Os pro-
fessores permaneceram quase todo o tempo sentados observando, embora as
vezes se perdendo no devaneio.

Algumas vezes as criancas habitam seu préprio mundo e os adultos
pouco se entrometem. Muito do que elas experienciam e aprendem € umas
com as outras. Passam tempo distanciadas do mundo de seus pais e dos
outros adultos, transitando pelos quintais, armando brincadeiras nos patios,
habitando o porto e os galhos das drvores. Usando dessa autonomia para
experienciar. Assim fazem, entre criangas, as menores com as maiores.

Os adultos contavam que as frutas eram das criancas, nao pela proprie-
dade, mas pela ligeireza. Nem bem esperavam as frutas madurar e ja estavam
dependuradas nas arvores jogando as cascas para o ar. Uma das diversdes
durante o dia era organizar expedicdes para a coleta das frutas nos jardins
das familias. Numa tarde de forte chuva e vento, as raizes de uma arvore de
ingd acabaram se levantando da terra e fazendo suas frutas ficarem acessiveis
como nunca. Quando a tempestade andou, as criancas correram para a arvore
caida e se deliciaram com a dogura de suas frutas.

As criancas de Sdo José do Meio, pelas manhas em dias de aula, ndo
apareciam pela maloca para a quinhampira matutina. Em casa, sem a neces-
sidade da orientagdo dos pais, iam ao porto banhar, aproveitando para prestar
alguma ajuda para a mae ou banhar os irmaos pequenos, depois se serviam
da primeira refeicao do dia, organizavam-se para a escola e se encontravam
com outras criancas para dividir o caminho. As vezes rapidamente chegavam
na porta da maloca, de mochila nas costas, para tratar de algum assunto com
a mae. Em Sdo José II e em Serra do Mucura, onde as criangas ndo precisa-
vam caminhar tanto para a escola, apareciam para comer com os adultos, ja
preparadas para ficar na escola.

O caminho de retorno para casa depois da escola era um momento
convidativo para vivenciar uma brincadeira. Na época de cheia, o igarapé
entre Sao José do Meio e Sdo José II era um bom lugar para encurtar caminho
e estender a diversdo. As criangas subiam alto nas drvores e pulavam tantas
vezes o esfor¢o pudesse ser repetido. As roupas e mochilas que elas deixavam
na margem, eram depois levadas pela mao estendida ao atravessar o igarapé
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a nado.

Nos dias de wayuri, as criancas mais grandinhas tentavam algum tra-
balho, mas as menores ficavam olhando. Ficavam juntos ou tentavam alguma
coisa, porque queriam, e tampouco dispunham muito tempo. Preferiam se-
guir com seus transitos e aventuras pela aldeia e pelo porto. Certa manhi,
em Serra do Mucura, enquanto acompanhavam de longe os pais € mdes na
rogada, as criancas foram surpreendidas pela chuva. Rapidamente agarraram
as folhas grandes rogadas no chio e as amontoaram como guarda-chuvas. E
quando cansadas de olhar, foram se reunir e brincar no igarapé, inclusive os
bebés de colo, que estavam sob os cuidados das meninas maiores.

Nos dias de caxiri a autonomia das criancas € posta a prova. Nessas
ocasides nio poucas vezes elas se referiam aos adultos como estando bébados
e se comportavam como se de alguma forma as obriga¢des dos adultos tives-
sem que ser por elas assumidas. As irmas maiores, ainda pequenas, atendiam
aos choros dos bebés nas redes, iam para a bica d’agua ou igarapé lhes dar
banho, tomavam banho, dormiam quando tinham sono, comiam quando ti-
nham fome, pegando a comida das bolsas de suas maes ou dando uma parada
em casa. Algumas ocasides se apuravam um pouco. Em um destes dias es-
cutei um bebé chorando na bica d’agua. Uma menina recém dava banho no
pequeno de duas semanas. Perguntei se ela queria ajuda em colocar a frauda
de pano e em levar o bebé para a maloca e ela me indicou que sim. Levamos
0 pequenino e o entregamos a mae, ja bastante bébada.

Autonomia ndo significa que sdo deixadas ao deus-dard. Elas s@o ro-
deadas de cuidados e afetividades. Os bebés, quando choramingam, buscam
colo e os seios das maes e sdo rapidamente atendidos. Elas batem as rou-
pinhas quando os pequenos ficam com terra do engatinhar no chao, trocam
suas fraudas de pano molhadas, os levam para um banho na bica e no igarapé,
dao de comer na boca, ficam de olho quando a crianga sai para muito longe.
Quantas vezes vimos uma crianga cair no chao e assim ficar até que um adulto
a levantasse. Quando muito pequenas ao acompanhar as mulheres no cami-
nho da roga, seguem na frente da fila, sob olhares cuidadosos, acudidas com
os bichinhos, esperadas nas subidas, levantadas pelas mdos quando caem ou
para voar sobre os caminhos dificeis. Na roga s@o deixadas se aventurar pe-
las ramas de mandioca, escutando uma vez ou outra chamadas de cuidado.
Nos dias domingo, quando os casais passeiam pelas casas, as criangas vao
junto, e entre brincadeiras correm para o colo dos pais, ganham chamegos
ou orientagdes de como brincar. Recebem colo e atengdo quando os pais se
encontram na maloca ou no centro comunitario para tratar questdes da aldeia
ou em grandes encontros com liderangas ou com agentes do estado.

E essa autonomia que faz com que as criancas aprendam as coisas.
Elas praticam os conhecimentos, buscam experienciar o que observam o0s
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adultos fazendo. Imitam.

Imitam a mée a cortar lenha com a méo, dobrando pequenas raminhas,
ou usam uma haste para fazer um movimento de remador com os bragos. Na
cozinha, enquanto uma ou outra mulher prepara beiju, farinha, quinhampira,
caxiri ou qualquer outra coisa, as meninas seguem junto imitando. Dao uma
varrida no chio, depois que alguém fez isso em outra parte; limpam o forno
com a vassourinha, repetem as mdes a passar as mandiocas de um lado ao
outro, lavam aquelas que caem no chdo, colocam suas maos entre as da mae
para peneirar o beiju ou espremer a mandioca.

As meninas quando juntas de sua mde ou outras mulheres, sempre
imitam as tarefas executadas pelas mais velhas. Fazem junto, ou se ja sabem,
sozinhas, as vezes sob as orientacdes em poucas palavras. Juntas vdo fazendo,
repetindo, imitando os trabalhos de um fazer cotidiano que se repete e repete.
Mesmo pequenas, muitas foram as vezes que estiveram junto as mulheres
preparando goma, beiju, manicuera, farinha, caxiri, quinhampira ou o que
fosse. E com os irmaos menores dispensam os mesmos cuidados, imitando
as maes, assim como fazem quando repetem seus movimentos na roga e na
cozinha.

Numa tarde o filho de seis anos de Luz Celina se sentou com as mu-
lheres ao redor do aturd com mandiocas recém-tiradas e trazendo um ter¢cado
se pOs a ajudar a raspar. De seu modo devagar, as vezes ajudando com a boca
ou passando a raiz para a mie terminar. Repetindo os mesmos movimentos.
Pouco depois chegou a irma, de oito anos, trazendo sobre a cabeca uma pa-
nela com 4gua. Parou junto a mae e pediu que ajudasse. Entdo se aproximou
com uma faca na mao e um banco na outra e demonstrou toda a habilidade
que possuia nas pequenas maos, nao s para raspar, mas inclusive em tirar a
ponta dos talos, levando a lamina ao encontro da mandioca que muito perto
ficava dos punhos, mas que com o controle da forca e da dire¢do, ficava dificil
se machucar. Trabalhavam méos e afiavam as conversas. Na hora de ralar, o
barulho do motor escondeu as risadas das criangas que brincavam se depen-
durando nas colunas intercalando maos, pés e cinturas.

Os meninos pequenos também passam muito tempo com a mae e imi-
tam suas atividades, embora mais por descontragdo do que por obrigacgdo,
direcionada as meninas. Nas saidas do pai eles seguem junto e muito cedo
comegam a aprender a arte da pescaria ao ponto de se reunirem em grupinhos
e sozinhos sairem com a canoa pelo rio em busca de alguns peixinhos que
eles, como fazem os pais, entregam as maes. Na medida em que vao ficando
maiores, afastam-se da experimentacio das tarefas femininas, acompanhando
a mae de longe e simplesmente por dividir o espaco da casa e da cozinha, e
tendem a exercer com mais frequéncia as atividades masculinas, embora des-
frutem de uma boa quantia de 6cio.
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Certa vez trés meninas pequenas espremeram toda a mandioca prepa-
rando goma pra a avé. A maie as ajudou a ralar a mandioca no caititu e depois,
usando de um carrinho de mao para conduzir o peso, levaram a massa de man-
dioca até a cozinha da avd, onde armaram o tripé e o cumati e comecaram a se
revesar para fazer a goma descer por entre as frestas da peneira. Colocavam
menos quantidade de massa no cumatd, se comparado com as maes, e iam
devagarinho e entre brincadeiras. As vezes juntavam as seis mdos no cumata
e achavam graca. Pelas tantas safa uma ou outra para buscar dgua na bica.
As vezes jogavam demasiada 4gua ou manicuera sobre a peneira e em outras
esqueciam de tird-la da bacia embaixo, deixando derramar. A avé estava num
canto da cozinha, ralando mandioca branca num ralador manual, iniciando os
preparos de caxiri. Ela conversava com as meninas, dava orientagdes e a hora
de secar a massa e jogar as fibras fora, passava pela confirmacdo dela, para
estarem seguras de que toda a goma havia descido. Tudo terminado, limpa-
ram as bacias e desarmaram o tripé, guardando tudo em seus devidos lugares.
Prepararam o fogo no forno para a avo torrar a farinha para o caxiri e depois
ganharam quinhampira e chibé servidos pela avd. Depois sairam.

Todas as atividades sdo aprendidas muito cedo, porque cotidianamente
e repetidamente experienciadas desde o nascimento. Elas vivem também o
mundo dos adultos. A divis@o entre o mundo adulto e o das criangas existe
antes na nossa cabega.

Das criangas que ndo trabalhavam niao se falava bem. Assim como se
comenta do adulto que trabalha, levanta cedo, e daquele que ndo, também se
fala das criangas. No caso delas, hd uma forte valorizacdo da iniciativa para o
trabalho. Das criancas que ndo gostavam de trabalhar, de ir pra roga, as maes
reclamavam e os adultos comentavam. A falta de benzimentos teria nisso sua
parte, como me relataram. Nas ultimas geragdes as meninas estariam ficando
cada vez mais preguigosas e menos dispostas ao trabalho e a aprendizagem.
E por isso, aquelas que demonstravam aprecgo por fazer as coisas, eram muito
elogiadas.

Pensando em como as criancas poderiam narrar sobre as atividades re-
alizadas pelas, ou com, as maes, um dia pela manhd, no ambiente da escola
e com o professor, pedi as criancas de primeiro e segundo ciclo do ensino
fundamental, em Sao José II, que desenhassem as coisas que existiam na roga
ou na cozinha. Os desenhos falavam de situag¢des variadas, compostos com
uma eventual ajuda do professor — em algumas ideias e na escrita das frases
que eles queriam escrever — e alguns olhares copiosos. Eram desenhos das
situagdes, das coisas em agdo, sendo usadas, e ndo das coisas em si. Apre-
sento alguns destes desenhos.
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Figura 7: Kibo #tabuhgo, espremendo mandioca mole com o tipiti. Desenho
de Rodivaldo.

Figura 8: Whese ehako tohago wemo, ela esta voltando da roga. Desenho de
Gecksom.
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Figura 9: K7 omad thoago wemo, ela esta voltando carregando mandioca. De-
senho de Nalbert.

WA DOAGES

Figura 10: Wai doago, cozinhando peixe. Desenho de Graciela.
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As criancas maiores, do terceiro e quarto ciclos, na escola em Sdo
José do Meio, ja sabiam escrever e puderam anexar a seus desenhos pequenas
histérias ou narrativas dos eventos ilustrados*. Tanto nas imagens, como nas
palavras que as acompanham, as criancas, meninos € meninas, expressam
seus saberes e compreensao sobre o trabalho das maes e os detalhes daquele
mundo que com elas experienciam.

Durante muitos anos eu trabalhei como artista e educadora fazendo
atividades em desenhos com criangas e por isso me chamou atenc¢io a riqueza
de detalhes dos desenhos feitos pelas criangas Tukano. Tracos e cores imitam
na folha de papel o mundo experienciado. Se eu pedir para uma pessoa dese-
nhar uma planta de mandioca, ela pode fazer uma arvore com as mandiocas
penduradas no galho, pode deixar em branco, desenhar uma mandioca na pa-
nela, tracar uma planta que se assemelhe ou reproduzi-la com os formatos das
suas folhas, os detalhes das suas ramas, o formato das raizes, as diversas cores
que as variedades podem assumir, pintando galhos, folhas e ramas com dife-
rentes tons de verde, roxo e marrom. Quanto mais se conhece, mais fielmente
se pode retratar, porque de forma mais intima se vivencia. A experiéncia é
conhecimento.

4 Agradeco muito a Dério Alves Azevedo por ter feito a correcdo do tukano dos textos e
a traducdo ao portugués. Essas e outras narrativas compdem um livrinho ilustrado em tukano
e portugués para a alfabetizacdo das criangas na Escola Indigena Tukano Yupuri. Agradego
também a Rogelino Alves Azevedo, Romero Cabral Pedrosa, Vicente Vilas Boas Azevedo e
Antonio Nascimento Azevedo e as criangas Josivan, Ivania, Dialice, Aldineide, Maria Simone,
Jania Andréia, Silvaldo, Gessi, Domingo, Josimar, Jolito, Daiane, Denilson, Djanira, Alexsander,
Josiney, Rosieli, Rosijane, Graciela, Gleyson, Eder, Eliscarlos, Rodivaldo, Nalbert, J6, Geckson
e Antonio.
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Figura 11: Wéhse, roca. Desenho de Silvaldo.

Wéhse (texto de Silvaldo)

Ati wéhse mariré wetamu yursasa thowerd. Atinho wehsere mariyhe-
kizsstmta puta ko nikapd ati wehsere thowerd mari atoka terokahrd kwosam-
ha phaka wehseri 6mha wehseriakd kwosa mari mhasd ate wehseri merata
khatisa, ate wehseri mari bubemutamhasisa, dhuks moreré bubero nidporo,
soase mhekd, bhutise mhekd bubemha sidporo, ate dhwkw sirore ohtesama
serd, atesiro ohtesama namii, atesiro fiapi, atesiro dhutu atesiro khapo phe-
ohte sama. Atinho wéhse afiuro fiansritka afiuri wéhse bhuaporo mari fiansri
meritikd yabiori wéhse waporo.

Roga

Esta roca nos ajuda muito por isso nossos ancestrais ja tinham esse
tipo de roga. Entdo nds seguidores também temos as rocas grandes e rogas
pequenas, de mata virgem e capoeira, entdo com essa roca € que nds estamos
vivendo. Primeiro temos que plantar a maniva, vermelha em uma parte e
branca em outra, ja bem classificadas. Apds plantar a maniva, vai para as
frutas como abacaxi, card, batata doce, batata comum, khapo, muitas coisas.
Quando cuida bem a roga, a ro¢a é bem bonita. Quando nao é bem cuidada,
aroga fica feia.
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Figura 12: Wéhse thoago, voltando da roca. Desenho de Jania.

Wehsé thoago (texto de Jania)

Atigo nimo, wéhse thoago nimo, thowego atigo, ko ya wips dare bago
wamo ko yawipw# thowego ko thoaha, kii whua, 0é, bero oé peotha nukd ah-
koma oa, bero bihpe tha n#ko, bero ti wehtaro diakaria fiohkdma piosa, doa
sirisamo, tewehta diakana nhoa peo, te bohpoka haud peosamo.

Voltando da roca

Esta mulher estd voltando da roca, por isso ela estd voltando a casa
dela para trabalhar para o nosso sustento. Chegando em casa ela vai raspar
mandioca, ralar, assim que terminar de ralar ela vai ao porto carregar dgua,
depois vai espremer, vai esperar a goma descer, vai cozinhar manicuera, e vai
tomar. Assim que descer a goma ela vai secar com o pano com as cinzas, s6
depois que ela vai preparar o beiju.
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Figura 13: Dare Bariwii, casa de cozinha. Desenho de Aldineide.

Dare bariwii (texto de Aldineide)

Atigo nimo darebago nisomo, tho wehgo ko wmukhori nuhki& wéhse
wasamo, ateta nii mari kahtise nisa, temerdta mart kahtisa. Temarikd ne
kahtiti bapd. Tho wego atikese merd dare basamo,; wahtiked, tupha, swawa,
werird, whabiakaro thonikd piseri, wahbati, ahtaro, fiesamo. Ko n#mio ko-
dare bahse nisa ate merd fienosa mari mahsd nipetiro fiese niro wesa. Ate nit
mari fiese nif atea.

Casa de cozinha

Essa mulher € dona de cozinha, s6 por isso ela vai todos os dias na
roga, essas coisas que a gente come e vive todos os dias. Se ndo tivesse isso
nés ndo comeriamos nada. S6 por isso ela tem materiais para utilizar: tipiti,
cumatd, peneira, abano, whabiakaro (pedago de madeira para cortar beijii) e
aturds, balaio, forno. Com essas coisas que a gente utiliza todos os dias.
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Figura 14: Wéhse, roga. Desenho de Diolice.

Wehsé (texto de Diolice)

Ati wéhse nii wiakaro nasoekil kwmakaria hud na wekaro bero hudka-
bero, duhks bubekd wesama. Tho wero atore duhky pahka niri wéhse nimha,
tho werd mari ati wéhse pure atikese ohte nosa duhkw buhtise, duhkw sodse,
sord, iamu, Alahpi, ar#, #se, serd, duhtu atikese ohte nosa ati wéhse pure.

Roga

Esta roga é de capoeira. Depois de queimar a roga, vai plantar maniva.
Entdo é que a roca de maniva ja bem crescida. Na roca temos que plantar
o seguinte: maniva branca e maniva vermelha, e além destas plantam caju,
card, batata doce, cana, cucura, batata comum, abacaxi. Sao essas coisas.
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Figura 15: Darebariwi, casa para cozinhar. Desenho de Ivania.

Darebariwi (texto de Ivania)

Mari mahsa até merd dareba kahtisa thonikd, atikese fienosa dare
bara, diphi kit whwtari phi, thonikd basiapd fienosa, haud peord atiro wendsa,
ahtaro whia timé ahsikand wimd peo wenosa, ate merata mari mahsd ba kah-
tisa.

Casa para cozinhar

Com essas coisas que a gente vive, esses sa0 0s materiais de uso, faca
para raspar mandioca, e bacia. Para preparar beijui e seguinte: Faz fogo, vé se
estd dando bem, prepara o beijui. Essas coisas que a gente come e sobrevive.
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Figura 16: Yu pahko kii duago, minha mée arrancando mandioca. Desenho
de Jocivan.

Yu pahko kii duago (texto de Jocivan)

Atigo nimé kii duago

Atiro wesa; wehse wa piaha, bero kire dua, duatha nw#hko, tanika
kure kurewekd@ wesamo. Thonikd te kiire pipy duhtesa, bero ahpeye nine-
mokd dara, bero tipire oma thoa, bero tipire diapw mibua, te wuirire koe
bero toputa wuadwo, omamahtisamo. Bero suti dwakayu, biatw ba bero tere
darasamo, wua, bero oe, bero bhipesamo,bero bhipe dwhpo wehta diakdrna
flohkare wami doa, bero teithoka sahtikaiia wadshpo waso sirisamo biats ba-
rand, thonikd wehtare sutiro kahsero merd nhodpeo, bero thowheta diakaria
haud peoba wesamo. Thonikd ate kitmerdta kibokusamo, bero tekabikd iia
tere khaseri paré, bero mimhd timwhto, bero wtabhu, bero sua, bero poka
whtesamo thowekd whiasa poka thonikd, ate kii meraré peru wihasa phe wi-
akasa kii merare.

Minha mde arrancando mandioca

Esta mulher esta arrancando mandioca
Faz assim: Vai naroga, chega 14 arranca mandioca, termina de arrancar
ao mesmo tempo capinando. Depois pde a mandioca ja tirado a raiz no aturd,
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se tiver mais trabalho, trabalha ainda. S6 depois que ela traz o aturd para casa.
Primeiro leva no porto, limpa a sujeira ao mesmo tempo raspando algumas.
Retorna para casa. Ela troca a roupa, come quinhampira, depois comeca a
trabalhar, raspa, rala, espreme, deixa ji espremido e espera a goma baixar
tudo. S6 depois € que ela vai cozinhar. Quando estiver bem cozido, tira do
fogo, deixa separado numa panela mexendo para esfriar, deixa pronta para
tomar na hora da quinhampira. Para secar a goma tirar o pano e pde cinza
em cima. S6 depois é que ela prepara beiji. Com essa mandioca ela pde na
dgua para amolecer. Quando estd amolecido é que ela tira a casca, ela manda
para o ralador (caititd). Depois de ralar, espreme com o tipiti, vai peneirar,
vai torrar, s6 assim sai a farinha. Com essa mandioca faz caxiri e mais outras
coisas.

Temos entdo que a aprendizagem que faz com que meninas se formem
como mulheres Tukano é um processo cotidiano, ativo e criativo mediado
pelo fazendo junto e pela autonomia de permitir-se experienciar. Os desenhos
e textos dos alunos da Escola Indigena Tukano Yupuri sdo ilustrativos para
demonstrar como os conhecimentos das maes e mulheres com quem essas
criancas convivem sdo proximos, reconheciveis e aprendidos e de como nos
primeiros anos esses saberes sao experienciados por ambos os géneros. Elas
imitam no desenho ou traduzem em palavras, o que em suas agdes imitam
das praticas de conhecimento das mulheres. Sao situagdes e objetos com
0s quais as criangas convivem e elas proprias transmutam para seu mundo em
construcdo e que com o tempo vao reclassificando para compor sua qualidade
de género. Realizar algumas digressdes com outras etnografias € convidativo.

Algumas primeiras comparagdes podem ser tracadas junto aos Kaxi-
nawd. Cecilia Mccallum (1999) escreveu que para este povo os primeiros
anos de vida na aldeia preparam as criangas para uma vida produtiva dando
“aos jovens condicdes de se tornar adultos participantes, construindo suas ca-
pacidades de reproducdo sexual e producdo econdmica”. Construir o corpo
e a pessoa estd no fundamento da organizagio social Kaxinawa. E construir
o corpo é também talhar diferengas de género. A nominacdo, aproximada-
mente aos sete anos de idade, é o primeiro passo que se dd nessa diregdo.
Depois disso, as criancas passam a ter mais seguranca para 0s encontros com
manifestagdes animais e vegetais dos espiritos, com os quais podem se cruzar
na aquisicao do conhecimento especifico de género. “A producdo cultural do
género esta intimamente ligada ao processo econdmico, de modo que somente
adultos produtivos sdo totalmente generalizados, e somente adultos generali-
zados sdo pessoas completas”, sendo homens e mulheres dois tipos de seres
humanos.
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As mulheres kaxinawa aprendem predominantemente em um estado
de consciéncia e os homens em estado de consciéncia e também por meio de
alucinégenos, quando saem do mundo cotidiano. Eles saem, da aldeia para
a floresta ou para a cidade, ou do mundo cotidiano para o mundo espiritual,
e nestas viagens adquirem conhecimentos. S6é os homens podem aprender
com drogas, as mulheres aprendem quando “acordadas” (Mccallum, 1999).
Entre os Tukano do Médio Tiquié, embora ndo mais utilizado em muitas al-
deias pela interferéncia dos padres, o uso do kahpi pelos homens também é
lido como um exercicio pedagdgico, um meio de atingir um estado que au-
xilia na memorizacdo e entendimento dos benzimentos e narrativas do cla.
Trata-se de conhecimentos, como os xaméanicos, que se ddo em “ambiente
destacado das atividades cotidianas e dependem da produgdo de um estado de
consciéncia baseado nas capacidades de reflexdo, memoria e concentragdo”
(Lasmar, 2009: 24). Embora sem o uso do kahpi, o tabaco e o caxiri sdo
substancias chamadas a compor 0os momentos em que os velhos ensinam aos
meninos 0os conhecimentos propriedades do cld. Em consequéncia, de certo
modo, parte dos conhecimentos masculinos se daria em ambiente mais for-
malizado e ritual na medida em que os conhecimentos femininos t€m um
palco mais cotidiano. Mas localizar as préticas e ensinamentos desses sabe-
res em locus opostos me parece demasiado sintético, primeiro porque o que
é ritual e cotidiano as vezes ndo estd delimitado, depois que, justamente, 0s
meninos podem observar benzedores em suas a¢des corriqueiras ou benzendo
pessoas nas casas e por ultimo, seria tirar toda a ritualidade que possa existir
nas praticas de conhecimentos femininos. Outro aspecto é que as mulheres
Tukano também saem, enquanto esposas, saem de seu lugar de origem e expe-
rienciam conhecimentos de outros lugares, outros grupos exogamicos, outras
mulheres — muito embora ndo transitem pelo mundo de outras gentes, nem
pelo mundo dos brancos, ainda que este tltimo o tenham feito cada vez mais.
E certo que ha diferencas no ambiente de realizag¢@o dos saberes com relagdo
ao género, como que um mais formalizado e outro mais cotidiano, mas esses
dois lugares sdo como duas maos que entrelacam os dedos.

Retornando as criancas kaxinawd, Mccallum observa que a visao €
a habilidade essencial para quem estd aprendendo. Isso porque se aprende
pela observacdo e imita¢do e ndo pela explicagdo. A tecelagem, especialidade
feminina, comeca a ser aprendida por volta dos sete ou oito anos e quando por
volta dos onze ou doze, a menina vai aprendendo a fazer tecidos de algodao,
cestos e esteiras. A producdo de alimentos € aprendida pela menina com a
mae ou as irmds mais velhas a quem presta ajuda durante muitos anos, até
que seja uma mulher casada e também mae, quando comeca a executar essas
tarefas por si mesma. Como ¢ dificil cozinhar bem a mandioca e quando nova
ainda lhe falta habilidade, a menina ndo € confiada todo o processo de colheita
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a preparacdo dos alimentos. Ela ajuda enquanto aprende. E quanto melhor
executa essas tarefas, mais elogiada passa a ser: ‘““agora vocé é uma mulher
de verdade, vocé sabe cozinhar direito (bova unanki)”’ (Mccallum, 1999).
De sua vivéncia com os wajapi, Joana Cabral Oliveira (2006) cunhou a
expressao “aprender fazendo” para se referir a como os conhecimentos eram
passados para as geragdes mais novas e mesmo inter-geragdes. Como ela
observou, as tarefas didrias eram ocasides em que ndo somente se aplicava
os conhecimentos por suas finalidades praticas, mas também para compar-
tilha-los e troca-los com outros (Oliveira, J. C., 2006: 238). Também entre
este povo de lingua Tupi a socializac¢@o das criangas acontece primeiramente
na aldeia e nas rogas, uma vez que nos primeiros anos tendem a acompa-
nhar mais as mées. Nas aldeias os meninos brincam com pequenos arcos e
flechas emboscando pequenos animais e somente quando maiores passam a
acompanhar os pais em suas excursdes de caga pela floresta, tornando-se um
homem adulto quando tendo ja dominio dos conhecimentos e técnicas desta
atividade. Com o crescimento, meninos vao dominando mais conhecimen-
tos dos homens e meninas das mulheres, tendendo a uma especializacido dos
conhecimentos, “a enorme capacidade dos homens em reconhecer e nomear
espécies animais, em contraposi¢ao ao conhecimento minucioso das mulheres
em reconhecer variedades de mandioca, batatas, etc” (Ibid: 239). Mas apesar
dessas nunces na distribuicdo de conhecimento por género, Oliveira sugere
que os saberes sdo mais compartilhados e difundidos do que especializados”.
Mulheres sabem das atividades de caca, t€ém conhecimentos sobre os animais
porque escutam narrativas e eventualmente acompanham seus maridos. E os
homens t€m conhecimento sobre as plantas cultivadas na roga pois experien-
ciaram com a mie em seus primeiros anos e acompanham suas mulheres no
seu trabalho. E a imagem do homem fazendo farinha e da mulher trazendo
peixe de sua pesca para a quinhampira como narrado anteriormente. Para Oli-
veira, homens e mulheres wajapi conhecem do trabalho de cada género, mas
por praticarem mais aqueles relativos ao seu, acabam aprendendo mais sobre
estes, no “aprender fazendo” desde que se é crianca até ser avd ou ave.
Todos os dias mulheres wajapi trabalham em suas rocas e no processa-
mento da mandioca. Acompanhadas de suas filhas. Descascando mandioca,
sentindo texturas, cores, € conhecendo seus nomes. As mulheres sdo as mai-
ores detentoras deste saber porque sdo elas que fazem essa atividade. No
trabalho didrio hé o refinamento de um conhecimento (Ibid: 240-1). E por
isso Oliveira escreve que “talvez se possa dizer que os saberes em seu plano

5Gilton Mendes me fez observar que ao contrario do que aconteceria entre os wajapi onde
a prética definiria os papéis de homens e mulheres, entre os Tukano haveria um a priori que
definiria a prdtica, algo antes, como um principio constituinte da diferenca que tem relacdo com
aquilo que ficou "retido” a cada género.
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abstrato sdo difundidos e compartilhados, mas que as praticas, e os conheci-
mentos por elas informados diretamente sdo especializados”.

Quando entdo as criancas tomam parte das atividades, ajudando ou fa-
zendo sozinhas, imitando em menor escala, estio se constituindo como adul-
tos plenos detentores de saberes. Comeca como brincadeira e se transforma
em coisa séria, socialmente cobrada, conforme o crescer. Aos poucos in-
corporando o “saber fazer”, reformulando e reavaliando, repetindo e criando
(Ibid: 246-7). Em trabalho posterior Oliveira (2012) realiza a inversdo e fala
de um “fazer saber” enfatizando que os saberes s6 existem quando realizados.
Momentos de “fazer saber” ndo apenas reproduzem saberes, mas os fazem e
refazem na pratica, usando corpos que em inimeras ocasides se preparam
para estar aptos a conhecer e executar tarefas de forma habilidosa.

Os processos de preparac@o dos corpos onde se transmite a capacidade
para aprender, de que Oliveira fala, também estdo presentes entre os tukano.
Se o av6é wajapi cospe em seu neto de forma que ele cante bem, o homem
tukano que quiser tocar bem o carico deve morder a lingua de alguém que
saiba, embora neste caso para os tukano possa ser mais metaférico que para
os wajapi. As mulheres Tukano no aprendizado da preparagdo da mandioca
brava, preparam seus corpos através de benzimentos de modo a ndo terem
dores de cabega e enjoos com o forte cheiro do veneno ou estarem protegidas
dos perigos das rogas. J4 havia sugerido a partir dos Hugh-Jones que corpos
sdo formados por benzimentos e comidas, e também preparados para apren-
der. Como indicado por Oliveira, no processo de conhecer estd amalgamado
corpo, que é a dimensdo material, e mente, dimensao imaterial.

Portanto, retornando aos wajapi, conhecer, formar-se enquanto ““su-
jeito pleno de saberes”, requer um corpo apto e um “aprendizado interacional
e socialmente instituido”. Compondo um “estar junto” que remete “a um
aprendizado que é constituido no compartilhar de uma vida”, quando “trans-
missdo substancial e social” se fundem, “realizando-se plenamente na con-
vivialidade”. Entre grupos wajapi, “ensinamentos se diluem no cotidiano do
tecer a vida: € na participacdo das atividades ordindrias que os saberes sdao
gradativamente transmitidos em sua realizacdo, ou seja, que se faz saber”. O
que ndo invalida que haja momentos mais propicios para o ensino ou uma
certa formalizag@o desse processo (Oliveira, J. C., 2012: 173). Estando junto
circulam saberes que se transmitem por meio da observacdo, do aconselha-
mento, da anunciacdo, do siléncio e da sugestdo corporal, na indicacdo de
como fazer (Ibid: 175). Finalmente, aprender para os wajdpi requer certa
autonomia por parte do aprendiz, pois quando observa e repete uma tarefa
ele o faz de maneira autbnoma e reflexiva, ensinando a si mesmo, € niao de
modo idéntico. Assim aprender é percebido como um processo criativo onde
aquele que aprende trilha seu préprio caminho. Estando junto e aprendendo
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entre pais e filhos, avés e netos ou criangas com criancgas (Ibid: 176-7).

Esses enunciados me remetiam ao meu trabalho de campo e de como
eu aprendi e vi aprender. Naquele momento eu havia formulado no meu pen-
samento a expressdo “fazendo junto”, querendo pensar o que Oliveira chama
de “aprender fazendo” e “fazer saber”. Com relacio a autonomia eu a havia
pensado compartilhando o aspecto que Oliveira dera ao termo, como criagéo,
mas também no sentido de fazer por si mesmo e com iniciativa prépria.

A minha primeira empreitada com a manufatura da mandioca brava
demonstra um pouco o que venho dizendo. Havia poucos dias que haviamos
chegado na aldeia e numa manhad, depois de combinar com a mulher durante
a quinhampira, eu fui a sua casa e a encontrei colocando mandioca amarela
no tipiti e espremendo. Eu me acerquei e comecei a fazer com ela, o que ela
recebeu com gosto. Entdo repetindo procedimentos que eu tinha observado,
tomei o tipiti cheio e o pendurei na madeira que se estendia do teto. Posicio-
nei a madeira na alca de baixo do tipiti e fiz pressdo para baixo. “Pode sentar
nele”, ela me disse. Sentei e esperei até que toda a dgua tivesse escorrido en-
quanto ela peneirava a mandioca contornando com as pernas uma bacia e uma
peneira que usava para esse fim. Despejei a mandioca que havia espremido
e me aproximei da atividade que ela fazia. Ela indicou que eu pegasse um
banco e me sentasse junto dela, dando lugar para que eu esticasse as pernas
e juntas fechdssemos um circulo ao redor da bacia e da peneira. E ficamos
as duas, uma de cada lado da grande peneira fazendo a mandioca ralada e
seca sair em pequenos flocos amarelos na bacia de aluminio. Eventualmente
ela falava, “faz assim”, e movia as mados em circulos ou batia na peneira para
juntar os montinhos esparsos. Em alguns momentos rompiamos o siléncio
que acompanhava o fazer junto e conversivamos: “Com quem aprendeu?”,
perguntei. “Com minha mae”. “E como ela fazia para te ensinar?”, continuei.
“Ela fazia junto comigo e falava faz assim, faz assim”.

Depois mostrou que eu jogasse com a cuia a farinha no forno quente
que eu tantas vezes repeti até que ela me falasse: “ja chega, vamos esperar
que cozinhe essa”. E seguimos as duas caladas ao redor do forno, fugindo da
fumaca que levantava e fazia chorar nossos olhos. Ela me fez experimentar o
peso de mover a farinha crua no forno, como vai ficando leve na medida que
torra, do cheiro que fica no ar, do gosto quando ainda falta para ficar bom e
quando ja estd. E dando continuidade 2 manha de aprendizados anunciou que
irfamos fazer beiju “para vocé aprender” e me pds a peneirar goma e indicou
que observasse como ela preparava no forno.
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Foto 11: Espremendo mandioca com a mae
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Foto 13: Espremendo mandioca para a avé paterna
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5 CANOAS DE CAXIRI, UTEROS E A CANOA DA
TRANSFORMACAO

Falar sobre diferencas de género ndo é tratar sobre duas unidades ab-
solutas e afastadas promovidas pelas diferengas fisiolégicas. Pelo contrario, é
tentar abordar como qualidades sdo construidas e apropriadas de modo a in-
crustar diferengas de gé€nero perceptiveis, localizar caracteristicas e fungdes,
perceber qualidades cosmoldgicas que significam as posicdes e as relacdes
dos géneros. Penso que uma das qualidades que envolvem o género feminino
¢ a da transformacao.

Fertilidade e transformacdo! sdo potencialidades cujas mulheres tém
dominio e conhecimento. Pelo trabalho na roca e pela culindria transformam
mandioca em alimento, em seus uteros transformam criancas e nas canoas
de caxiri fazem fermentar a apreciada bebida. Sdo por essas transformacdes
produzidas nas rogas, nos dteros e nas canoas de caxiri que a continuidade dos
grupos agnaticos se faz possivel. E vice-versa. A Canoa da Transformacio
fermentou e conduziu as pessoas até a emergéncia pelo Buraco da Transfor-
magao, dentro dela se transformaram os povos Tukano, e as festas de caxiri
sao reproducdes deste evento primeiro nos dias de hoje.

Neste capitulo descrevo o feitio do caxiri como me foi ensinado por
Luz-Celina, que € similar a0 modo como fiz com outras mulheres, sem em-
bargo, apesar do compartilhamento dos conhecimentos de transformagao da
mandioca em bebida, cada caxiri faz referéncia a mulher que o fez, cujas
diferencas estdo talhadas principalmente pela pratica do preparo. Enlago
em seguida narrativas de eventos do consumo da bebida, trazendo algumas
ocasides particulares e pincelando as caracteristicas gerais as festas de caxiri
que aconteciam em quantidade. Finalmente apresento uma versdo enxuta da
narrativa Hausiré Pord da viagem da Canoa da Transformacao a partir da qual
procuro delinear meu argumento.

Era uma sexta feira, Luz-Celina retirou-se da quinhampira sabendo
que deveria arrancar mandioca para preparar o caxiri> que seria consumido
no wayuri da préxima terga-feira. Seu caxiri havia sido requisitado por Diva

'Em tukano, a palavra pamst, como consta no verbete do diciondrio de Henri Ramirez, aparece
sendo traduzida por fermentar, surgir, transformar (Ramirez, 1997: 135). No livro Mitologia
Sagrada dos Hausird Pora a palavra paméri, se refere a transformacdo e a fermentacdo.

2Caxiri ¢ uma palavra em nheengatu. Em outras populacdes amazénicas pode-se fazer re-
feréncia a bebida como caium ou chicha, tratando-se da cerveja de milho, macaxeira, mandioca
brava ou outras plantas. Em tukano a bebida é chamada de peru.
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que, pela gravidez e parto, havia estado distanciada de sua roga, permitindo
que todos os tipos de erva daninha crescessem e sufocassem as suas mandi-
ocas. O caxiri de Luz-Celina era conhecido na aldeia e bastante elogiado,
como um caxiri forte e que embebedava. Ela dispensaria dias na produg@o
e manicuera e goma de suas proprias mandiocas, ganhando da outra mulher
apenas o agucar que usaria para deixa-lo mais embebedante.

Cedo da manha seguinte, Luz-Celina ralou as mandiocas brancas que
haviam dormido fora da terra e sem casca. Armou o tripé, posicionou o cu-
matd e com a ajuda das filhas e da mae espremeu a massa de mandioca. O
movimento das mulheres e meninas dentro da pequena cozinha pareciam uma
danca sincronizada. Tantas tarefas aconteciam de forma tdo ligeira e suave
que mesmo um olhar atento nio poderia capturar tanto dinamismo. Um pouco
de massa de mandioca amarela foi separada para fazer farinha, um pouco de
goma foi preparada, pimentas foram colhidas do quintal e comegaram a se-
car ao sol, o forno foi aquecido, beiju foi assado. Uma por¢cdo de massa de
mandioca branca foi brevemente pressionada e movida no cumatd, de modo
a conservar sua goma, e em seguida separada da sua d4gua o maximo possivel
que o tipiti e o tempo de espera podem fazer, para depois ser peneirada de
modo a fazer surgir finos flocos de farinha que podiam se perder na leveza
e flutuavam como neve pelo ambiente escuro da cozinha, pintando o chio e
os corpos das mulheres e meninas. A mesma peneira bailada no ar fez o p6
branco se espalhar pelo forno criando sobre ele um fino tapete de fibra e goma.
Entdo comecava o trabalho solitdrio de Luz-Celina, perdendo a companhia
das filhas e filhos pelas brincadeiras que aconteciam pelos pétios e quintais.
Fazer caxiri € um trabalho de conhecimento, forca e espera. No forno, o beiju
de caxiri precisava queimar e no outro fogo a manicuera deveria se transfor-
mar, perdendo seu veneno para o ar e ganhando o seu adocicado. Queimar
beiju e ferver manicuera trés, quatro levas, intercalando esses cuidados com
varridas pelo patio, plantio de mudas de pimentas pelo quintal, alimentagdo.
E quando tudo cozido ou torrado, ordenou a pequena casa, lavou roupas no
porto, preparou mugeca com o0s peixes que o marido havia trazido e comeu
com a familia.

Com o sol caindo, tingindo o interior da casa com os raios horizontais
que cruzavam as frestas das cascas de madeira, Luz-Celina limpou a canoa
de caxiri, peru yuhkusu. Pediu que eu jogasse os cacos de beiju queimado e a
manicuera e ensinou-me a misturar o seco e o liquido apertando com as maos
a massa mole que deslizava pelos dedos. Esqueceu de me advertir de separar
um pouco de manicuera para ajudar na mastigagdo do beiju torrado, que ela
havia separado. Assim que o trabalho foi de sabor queimado e seco e entre
risadas, caras feias, conversas e siléncios. Sentamo-nos em roda, com alguns
de seus filhos, para dar ao beiju queimado as substincias que ajudariam na
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fermentacdo. As massarocas mastigadas se espalharam pelo mingau marrom
que pousava no coxo. Quando todos foram dormir, num canto da casa, pro-
tegido pela canoa de caxiri e coberto com uma lona, que poderiam ser folhas
de bananeira, o caxiri comegou a trabalhar e a se transformar. Por esses dias,
a mulher envolvida no feitio do caxiri deveria obedecer a prescri¢do de nao
manter relagdes sexuais.

Quando amanheceu o dia de domingo, depois da quinhampira os mo-
radores da aldeia se deslocaram para Sao José II para brincar nas quadras e
compartilhar alimentos e bebidas. A familia de Luz-Celina permaneceu na
casa pois haviam muitas tarefas para serem feitas. Ela e o marido desceram
ao porto e lavaram tantas roupas e as redes que o patio de grama perto da ma-
loca coloriu-se subitamente, com aquelas tramas tecidas de todas as cores que
abrigavam as pessoas em suas noites de sono. Numa panela borbulhante cozi-
nhava uma quantidade de macaxeira, num fogo que Gléria cuidava enquanto
espremia a massa de mandioca amarela no tipiti ou debulhava os graos de al-
gumas espigas de milho que antes pendiam préximo ao teto da casa. Depois
dos trabalhos fora de casa Luz-Celina chegou com uma boa quantidade de le-
nha, despejou-as perto do forno e preparou o fogo. O marido, a pedido dela,
emprestou do pai um ralador a manivela e o prendeu na extremidade de um
longo banco. Com duas cestas fez os graos de milho saltarem de um lado ao
outro fazendo as sujeiras escaparem com a ajuda do vento que ele produzia
com o assopro. As criancas gostaram da brincadeira e vieram ajudar, polvi-
Ihando de casquinhas os cabelos e as roupas. No ralador transformou os graos
maduros e duros na fina farinha que Luz-Celina fez virar massa, adicionando
dgua morna, e moldou sobre folhas de bananeira criando dois beijus de milho
que pousou sobre o forno quente que recém havia torrado farinha. A maca-
xeira ja esfriava longe do fogo e nas brasas que restaram Luz-Celina colocou
brevemente as pimentas que haviam descansado no dia anterior ao sol adici-
onando agora uma quantidade de sal. Depois fez as pimentas passarem pelo
ralador e se transformarem num tempero picante e apreciado.

No fim da tarde, sentada em um banquinho fora da casa, Gléria mas-
tigou as macaxeiras. As criangas e eu nos sentamos junto dela e trabalhamos
com o beiju de milho, mastigando a parte fofa de dentro e colocando a casqui-
nha numa panela com a dgua que havia cozinhado a macaxeira. Luz-Celina
e o marido vieram ajudar®. O beiju de milho era tdo gostoso que eu tinha
vontade de comer. Mas por sorte eu me aguentei, pois quem toma a manicu-

3 Era bastante comum que as filhas pequenas ajudassem a mde a mascar, no entanto, esta
foi a Gnica vez que presenciei um homem ajudando a esposa. Nao presenciei nenhuma restri¢do
quanto ao fato de a mulher ndo poder estar menstruada, como observado por Nicole Soares Pinto
(2009) entre os wajuru, embora tivessem ocorrido ocasides propicias para tal aconselhamento.
As restri¢des sobre menstruacdo que mais chegavam para mim, advindas de diferentes pessoas,
era com respeito a ida para a roga.
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era ou come do beiju, ou outros vegetais que temperam o caxiri (como card,
batata ou macaxeira) fica bébado bem rapido quando € hora de toma-lo. O
resultado dessa roda de pessoas mascando e a panelinha com as casquinhas
dissolvidas na dgua foram para o coxo de caxiri e se misturavam ao liquido
que j& fermentava e que por mais uma noite, dormiria num canto da casa.

No entardecer do dia seguinte, Luz-Celina subiu da bica carregando
uma grande panela com dgua trazendo atras dela a pequena Graciela, também
com sua panela repleta de d4gua. No chdo marcado de outros fogos, armou
uma panela com a superficie ja preta pelo repetido uso sobre a chama e colo-
cou ferver um pouco da dgua e dois quilos de acticar. A dgua doce ferveu por
alguns minutos e quando achou que era suficiente, Luz-Celina levou-a com
repetidas cuias até uma panela maior onde esperava a outra parte da dgua, até
que agarrou a panela tingida de fumaca e calor com um pedago de roupa e
despejou tudo de uma s6 vez. E tornou a enché-la, com mais uma quantidade
de dgua e mais dois quilos de agicar que, como antes, borbulharam sobre o
fogo. A espera de uma dgua que esfriava e outra que esquentava, Luz-Celina
lavou um tonel, desses que para nés sdo feitos pela industria para depositar
as coisas que menos temos aprego, o lixo, e que uma vez levado para as al-
deias passa a guardar o liquido de grande preciosidade, substituindo os jarros
de barro de antigamente. Devo confessar minha falta de senso de volume e
proporcdo das coisas, e no tonel ndo havia nenhum escrito que me pudesse
ser esclarecedor, mas apontaria que ali teria espago para quase cem litros de
caxiri. O coxo de caxiri comecou a ser esvaziado pelo liquido que aos poucos
ia sendo levado para o tonel com repetidas cuiadas. O cheiro da cerveja ja se
espalhava pelo ar e impregnava nas maos que nele mexiam. O tonel foi le-
vado para fora da casa, sob um telhado, e recebeu toda aquela 4gua j4 morna
e adocicada com agucar cristal.

Ja chegava a noite roubando-nos a luz que facilitava o servico. Mas
Luz-Celina tinha tanta habilidade em buscar e armar o tripé com o cumata
que nem notou. Eu ia despejando o liquido no cumati e ela ia mexendo e
remexendo fazendo o liquido descer e o sélido ficar. Quase todas as grandes
vasilhas de uma cozinha sdo usadas nessa hora. Aquela que pousa sob o
cumata e recebe a cerveja que cai, aquelas que recebem a cerveja no ritmo que
a primeira vai enchendo, aquela onde espera o bagaco até que seja novamente
diluido em dgua e mais algumas vezes passado pelo cumatd, aquela com dgua
doce reservada para limpar o tonel e as demais vasilhas.

As primeiras a tomar do caxiri vivo, doce, e ainda quente sdo as crian-
cas. Escutando o liquido descer pelas frestas do cumatd, agarram uma cuia e
interrompem o percurso de algumas grossas gotas, que nao alcan¢am a bacia
no chio, mas enchem de doce os desejos daquelas criancas. Tomavam a von-
tade. E ofereciam para aqueles que passavam e se aproximavam para provar
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o liquido doce que ainda ndo embebeda.

Nagquela noite o tonel dormiu cheio acompanhado com mais uma gran-
de panela, também cheia. Até o amanhecer, o doce ia fermentar e o caxiri ia
ficar pronto. Em algumas ocasides, poucas pessoas ji se reuniam na casa para
ir bebendo o caxiri que com o passar das cuias e da madrugada ia ficando mais
embriagante.

Este era o caxiri de Luz-Celina, uma mulher bara do alto Tiquié. Algu-
mas vezes me disseram que era forte como costuma ser os caxiris das mulhe-
res do alto. Apesar das diferencas no sabor e nos efeitos no corpo que possam
existir dependendo da mulher que o produziu, o caxiri costuma sempre levar
o beiju ou farinha queimada e a manicuera, como o vinho sempre leva uva.
Mas assim como cada variedade de uva faz um vinho diferente, com as man-
diocas ndo seria diferente e algumas variedades estdo na preferéncia. Aquelas
mais bravas produzem uma manicuera mais doce e que fermenta mais. Para
temperar podem usar card, macaxeira, kahpo, algumas vezes milho, ou ndo
usar nenhum. Quando tem, usam cana-de-agicar para adogar, mas o agicar
industrializado quase sempre ganha a vez e por isso € um material de troca
sempre requisitado. Existem ainda apreciadas bebidas alcodlicas a base de
frutas, como vinho de pupunha ou guarapo de abacaxi, mas estes feitios eu
ndo cheguei a acompanhar.

Cada caxiri € a extensdo da mulher que o fez. E quando em gran-
des festas as filas das donas de caxiri passam pelos convidados, os paladares
exigentes identificam aqueles mais fortes, mais bem cozidos e mais embebe-
dantes. E a mulher ganha prestigio. E ganhando prestigio pratica cada vez
com mais gosto esse conhecimento.

Na manha de terga-feira Diva e o marido ofereceram para a aldeia uma
refeicdo de feijdo com macarrdo, arroz e mujeca. As mulheres trouxeram de
suas casas as panelas de quinhampira, de mingau e beiju. “Dia de wayuri é
dia de festa” assim me diziam®*. Eu procurei me alimentar bem, atendendo
aos conselhos que me davam, e nem havia terminado quando somei ao ali-
mento as primeiras cuias de caxiri que circulavam pelas maos dos maridos,
enquanto Luz-Celina e Diva faziam como eu. Essas duas mulheres haviam
feito caxiri em quantidade e bem forte, para festejo de todos. Os dois homens
nem sentavam, refaziam de modo continuo o percurso circular servindo as
pessoas. Choveu e reapareceu o sol, a manha foi passando com caxiri, con-
versas e risos até que se decidiu que era hora de partir. Todos se dispersaram,
levando as panelas de comida em casa, trocando de roupa, afiando ter¢ados.

“Isso se aproxima ao comentario feito por Nicole Soares Pinto (2009) de que para os wajuru
a divisdo entre chichada (ou caxiri) para festa ou para trabalho era um tanto arbitrdria, pois
um levava ao outro: “é¢ mesmo a possibilidade de uma chichada de trabalho virar uma festa o
que anima a todos, bem como as festas oferecidas por ocasides comemorativas podem envolver
algum tipo de trabalho” (Pinto, 2009: 147).
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A um chamado os adultos da comunidade e quatro criancas se reuniram no
porto para embarcar numa grande canoa movida a rabeta que faria um trecho
pelo rio encurtando a distancia de caminhada até a roga. Na aldeia ficaram
os velhos, os alunos e professores na escola. Na rabeta iam todas aquelas
pessoas, muita animagdo e trés grandes panelas de caxiri. No percurso a pé
as panelas iam rebolando sobre as cabecas. As mulheres seguiram em frente
levando uma delas, e os homens vieram atras com as outras duas. Assim iam
aquelas pessoas em trilha, percorrendo capoeiras, passando por outras rogas.
Com conversas, gritos e risos que deviam assustar os bichos mesmo que dis-
tantes. Quando chegaram a roca de Diva, os homens escolheram uma porcao
da capoeira que a margeia e abriram uma clareira, juntando troncos de modo
a formar bancos e pendurando a rede do bebé que, de certo modo, era o mo-
tivo daquele wayuri. Sentamos as mulheres de um lado e os homens de outro,
cada género em sua meia lua de frente um para o outro, fechando um circulo
por onde circulavam as cuias de caxiri. O caxiri j4 tornava as risadas mais
soltas e ndo havia limite para as piadas.

A um comando de voz masculina, todos se levantaram e bem se equi-
librando seguiram para a roga com seus tercados, cruzando-a até a outra mar-
gem e voltando tirando da terra o que havia nascido e crescido ao bel prazer.
Era barulho de ter¢ado, de conversa, de risada, de planta sendo puxada da
terra. Uma festa. A fila avancava e deixava para trds um tapete verde de mato
arrancado sob os pés de mandioca. Luz-Celina, ao meu lado, dispensava cui-
dados e ensinamentos: “nosotros hacemos asi”’. Quando tinha uma planta
com espinhos, me mostrava o perigo e como lidar com ele.

L4 pelas tantas, entre as conversas € risos se comegou a ouvir ’ga-
solina!”, “combustivel!” Sem demora dois adultos apareceram por entre as
mandiocas servindo cuias de caxiri que molhavam a garganta e embriaga-
vam ainda mais. No entanto, mesmo com um refor¢o no “combustivel”, o
cansago do trabalho e do sol comecou a se intensificar e dentro de algum
tempo, aos poucos, os adultos foram se juntando com as criangas que espera-
vam na sombra. Sentaram como antes e recebiam as rodadas de caxiri. Uns
j4 iam se deitando, outros continuavam com as conversas mais enroladas e as
risadas mais altas. Novamente a escuta de um comando de voz, mais uma vez
se levantaram. J4 ndo bem se equilibrando. Luz-Celina, novamente, ia me
ensinado, falando de tudo que havia me ensinado, que ndo mesquinhava co-
nhecimento e tagarelava sozinha. Uma menina, do meu outro lado, trabalhava
em siléncio. Seguimos com o trabalho num ritmo mais lento. Perto dali dois
homens comecgaram a brigar. Eu logo lembrei dos tercados e decidi cami-
nhar para longe quando encontrei outros adultos sentados numa sombra bem
acompanhados com uma panela de caxiri. Para somar chegou Luz-Celina e o
marido, entre empurrdes e palavras de briga, mas sem demora se acalmaram.
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Foi entdo que pela dnica vez escutei uma mulher Tukano cantar. Luz-Celina
cantava para mim, que eu era sua amiga, companheira, que ndo ia me esque-
cer, que ela ndo mesquinhava conhecimento.

Estdvamos todos muito bébados. Também as criancas tinham tomado
algumas cuias, alimentando-se do que havia. Luz-Celina chegou para mim e
me convidou para retornar a aldeia, “Vamos Adriana”. Sim, eu lhe disse. “En-
tonces levantate!” E vendo-me levantar tomou o caminho levando a panela
com um choro de caxiri. Na sua frente o pequeno filho ia cambaleando. Eu o
ergui e o levei no colo. O menino empacotou. Ia eu com ela, escutando-a can-
tar e tagarelar. Logo atrds viriam os outros. Todos preparados para tomar o
resto de caxiri que esperava nas casas. Reunindo-se com aqueles que tinham
ficado na aldeia e fazendo a noite amanhecer com musica, paquera, brigas,
rizadas e muito caxiri. A festa acabou na tarde do dia seguinte quando tudo
ficou calmaria, casas de portas fechadas e na aldeia circulando as criangas e
os velhos.

No segundo domingo as mies foram acordadas em suas casas por se-
renatas organizadas pelos alunos da escola pelo Dia das Maes. Na maloca
organizada para o culto, elas entraram acompanhadas de seus maridos e se
sentaram numa fila de cadeiras dispostas préximas a santa. Eles voltaram
para seus lugares de costume, no lado esquerdo da maloca, préxima a porta
da frente. Eu fui chamada para entrar com elas. “Nao sou mae” lhes disse,
mas recebi a explicagdo que uma vez casada eu ja era considerada mae, assim
que fui homenageada como elas. O culto seguiu como todos os domingos,
uma missa recitada pelo catequista sem a celebracdo da eucaristia. A quie-
tude do mondlogo se dispersou com um “parabéns para voc€” e os cumpri-
mentos dos homens e das criancas que apertavam a nossa mao, davam uma
batidinha nas costas e diziam as frases de parabéns pelo seu dia e feliz dia das
maes. Sem demora as cadeiras foram afastadas e a mesa posta no centro de
modo a receber panelas de mingau, arroz, feijao, frango, peixe e bolacha. As
maes foram sendo chamadas de uma a uma para levar um prato até essa mesa.
A misica acompanhou a espera enquanto alguns homens e filhos serviam os
pratos®. Pratos cheios, as maes novamente foram chamadas para se aproxi-
mar e comer. Aquela comida era para elas. Se sobrasse, para as criangas.
Os homens comeram, numa mesa separada, a comida de todos os dias. De-
pois da refeicdo, as cuias de caxiri embalavam os movimentos na maloca, a
organizagdo do espaco, o recolher de panelas e pratos, a preparacdo para as

SE interessante notar que somente se usava de pratos particulares quando no consumo de
comida de brancos, no mais das vezes se comia todos das panelas, usando de méos e beijus.
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apresentacdes, as conversas nos grupos de pessoas que iam chegando. Or-
denaram as cadeiras de frente para um espago de apresenta¢des e chamaram
as maes que se sentassem. Os homens, com os caxiris feitos pelas esposas,
passavam enfileirados servindo as cuias as mulheres, enquanto elas assistiam
aos teatros, cangdes e poemas apresentados pelos alunos da escola. De to-
das as festas de caxiri que presenciamos, esta foi a tinica vez que os homens
serviram caxiri e nao as mulheres®.

Feitas as homenagens, panelas de caxiri postas na voadeira, pessoas
fazendo o caminho pela trilha, a festa continuaria em Sao José II, com as ou-
tras maes e as outras panelas de caxiri. Mulheres de comunidades diferentes
se encontravam e conversavam. Musica, danga, risada, conversas, caxiris € a
festa do dia das maes prosseguiu em Sao José II até o anoitecer, quando os
moradores de Sao José do Meio retornaram a aldeia e seguiram com a bebe-
deira até o dia seguinte consumindo o caxiri que as esposas haviam guardado
em casa.

O lado da maloca ou do centro comunitario destinado as mulheres era
difusor do cheiro forte da bebida fermentada que esperava nas panelas tam-
padas, com as quais as mulheres iam trazendo aos poucos a bebida que ficava
em casa no tonel. Se elas tomavam a qualquer momento, oferecendo entre
elas os caxiris, os homens tomavam quando as mulheres safam com pequenas
panelas e cuias para oferecer. A maioria das vezes quando um grupinho de
mulheres decidia se levantar para servir caxiri aos convidados, as outras mu-
lheres seguiam atras, formando as vezes longas filas de mulheres e panelas de
caxiri que ofereciam da sua bebida com a cuia, de modo que as pessoas ao re-
ceber e tomar a primeira cuia ja tinha ao lado uma outra cheia a sua espera, e
depois outra e outra. As vezes elas se revesavam e com isso algumas mulheres
permaneciam sentadas e recebiam caxiri de outras mulheres. Servindo caxiri
uma para a outra, dispendiam um tempo com conversa, uma de pé com a pa-
nela, outra sentada com a cuia. Aquelas que esperavam sentadas ofereciam
do seu caxiri para a outra, que de pé esperava que a companheira tomasse
da cuia oferecida, e elas iam conversando e bebendo. As vezes eu chegava a
pensar que elas tomavam mais do que os homens, mas conversando com San-
jay, que tomava com eles, avaliamos que isso era independente do género,
porque conforme a fila de mulheres ia passando, os homens iam ingerindo
repetidas cuias, sempre cheias de caxiri. Somente no final da festa, quando
o tonel quase vazio as vezes era levado até as pessoas, que todos se serviam
diretamente dali, ou qualquer um oferecia ao outro.

Assim, durante as festas de caxiri, os grandes tonéis da bebida que

SEventualmente acontecia durante os trabalhos coletivos de algum homem servir caxiri, en-
quanto a mulher comia ou na sua auséncia. Durante as festas eram as mulheres que se enfileira-
vam com suas cuias e panelas servindo aos participantes.
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esperam nas casas iam sendo esvaziados na medida em que as panelas iam
sendo levadas ao encontro das pessoas na maloca ou no centro comunitario.
E destas para panelas menores, que as mulheres carregam quando oferecem
seu caxiri usando de uma cuia. A cuia geralmente era mergulhada nessa pa-
nela de modo a ser oferecida cheia. A pessoa que recebe toma aos goles e
devolve. A cuia € esvaziada dentro da panela, se sobrou alguma coisa, para
novamente ser enchida e servida a outra pessoa. Se tudo foi tomado, é motivo
de contentamento e a pessoa que bebeu pode usar da mesma panela para en-
cher a cuia e oferecer a mulher dona do caxiri. Recusar beber é uma ofensa,
e se induzir ao vomito for necessdrio para liberar espaco, ndo hd vergonha
nisso. Beber muito e ficar na festa até os dltimos goles disponiveis sdo sinais
de resisténcia e sempre se fala das pessoas que bebem bastante e daquelas
que ficam bébadas rdpido. Todo o caxiri produzido pelas mulheres deve ser
consumido até acabar e portanto, ficar bébado é uma prerrogativa’.

As festas eram animadas pela musica forrd ou brega que saia das cai-
xas de som. Enormes caixas de som ligadas, por um lado a cabos conectados
a computadores, oferecidos pelo estado aos professores, e por outro a gerado-
res movidos a gasolina ou a baterias que guardavam energia das poucas placas
solares®. Nesse uso das tecnologias ocidentais os indios faziam todo tipo de
peripécias e acontecia de queimarem os aparelhos eletrénicos®. Uma vez dis-
postos a funcionar, por meio da gasolina ou da energia solar, os aparelhos
faziam entoar o volume mais alto que as caixas de som poderiam suportar,
usando a uma s6 vez todo o recurso energético. Definitivamente eles usavam
toda a gasolina e a bateria para ter a musica mais alta e vibrante (incluindo as
batidas ruidosas das caixas estourando) ainda que por menos tempo.

O som daquelas caixas passava pelas portas da maloca ou pelas aber-
turas do centro comunitério, ultrapassavam os limites da aldeia, atravessavam
a floresta e o rio e alcancavam as aldeias vizinhas, chamando seus morado-

7E 0 mesmo “secar o cocho” como anunciado pelos wajuru (Pinto, 2009) e o “beber até zerar”
como Laércio Fidelis Dias (2008) resgata da fala de algumas populagdes das Guianas. Este autor
discorre sobre como essa concepgdo se desloca para o consumo de outras bebidas alcodlicas,
como a cachaca. Sobre isso ver também Renato Szutuman (2008).

8Em Séo José do Meio Instaladas na secretaria da escola e na casa de apoio do ISA.

9Na nossa primeira noite em campo, os moradores de Sio José do Meio estavam se organi-
zando para fazer um caxiri de Pdscoa. J4 estava escuro, as mulheres jd haviam coado o caxiri, e j&
se bebia pelas casas, mas o gerador que produziria a musica da festa ndo funcionava. Os homens
chamaram o Sanjay, talvez por ser o inico homem branco da aldeia, para fazer o gerador ligar.
O gerador pareceu funcionar, mantendo um vazamento considerdvel de gasolina, mas a vontade
deles pela musica era tanta que mesmo com o vazamento eles manteriam o gerador a funcionar.
O problema s6 foi consertado por insisténcia dele, percebendo a quantidade de gasolina que ia
fora, que desmontou e montou novamente a maquinaria, enquanto tomava o caxiri que os ho-
mens lhe ofereciam. Com o gerador finalmente funcionando e sem vazamento, a festa estava
garantida. Esse episodio certamente garantiu uma boa entrada em campo, além dos 10 litros de
gasolina que nos foi requisitado dar.
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res para a danga, o encontro e o caxiri. Assim como faziam os tambores de
antigamente — e ainda o fazem em outros lugares — como aquele comprado
por Kock-Grunberg dos tukano em Pari Cachoeira, “feito de um sé pedaco de
madeira: um cilindro grandioso de 1,81m de comprimento e 2,12m de circun-
feréncia” cuja vibracdo quando entoada por duas baquetas, “ouve-se de noite
a distancia de milhas” (Kock-Grunberg, 2005, 292-3). Antenor Azevedo me
contou que antes o que chamava as pessoas para a festa era o som de um
tambor como este. Dependendo do toque era para arrancar mandioca, depois
preparar, temperar e chegar ao lugar da festa, da onde partia o grave som.

Os rapazes quando iam tirar as mogas para dancar, aproximavam-se
e bastava um sinal. J4 viravam de costas sabendo que elas iram se encon-
trar com eles no patio para a danga. Por vezes acontecia de mulher dangar
com mulher o que de certo modo era visto com desgosto pelas liderangas
que em algumas poucas ocasides chegaram a parar a miusica e incitar aos
mocos que chamassem as mulheres para dancar. Entre adultos casados, a
danga com o cOnjuge ndo era obrigatéria e entre os jovens era um momento
de aproximag@o que poderia culminar numa experiéncia sexual ou casamento.
Essa aproximacdo na danga de casais interessados um no outro ¢ uma carac-
teristica que advém dos tempos de antigamente, como me diziam, quando nas
dancgas de kapiwaia ou carigo as mocas iam para dancar junto dos rapazes que
lhe interessavam.

As musicas e dancgas de cari¢o e kapiwaia, as pinturas corporais com
jenipapo e carajuru e a fumaga de breu benzido eram elementos das “festas
tradicionais”, como eles chamavam, que pudemos presenciar e eram apreci-
ados pelos indigenas embora fossem praticadas com menos frequéncia. Ao
carigo, por exemplo, faltava as flautas ou alguém que sabia puxar, e o breu es-
tava cada vez mais dificil de ser encontrado, ndo tanto pela escassez mas pelo
desconhecimento dos lugares da floresta onde sdo encontrados. A chamada
“festa tradicional” aconteceu algumas vezes e tomava o formato do dabucuri,
com a presenca de homens e mulheres de outras aldeias, embora as dadivas,
macaxeira, frutas e carne moqueada, na ocasido tivessem sido oferecidas pe-
los moradores da aldeia para os professores e para os brancos, em suma, pes-
soas que vinham de outras comunidades, contrariando um pouco a légica das
visitas como doadoras de oferendas (Lasmar, 2005: 80). Além disso, acredito
ser vélido neste caso o que Laércio Fidelis Dias (2008) escreveu sobre alguns
grupos do Uacd, de que essas festas chamadas “tradicionais”, colocadas por
ele como “festas ligadas ao xamanismo” eram realizadas em ocasides espe-
ciais — como ocorria entre os Tukano do Médio Tiquié, no Dia do indio, nas
festas de formatura escolar dos alunos ou em encontros esportivos — assu-
mindo por vezes um “carater de apresentacdo”, enfatizando mais os aspectos
étnicos que os cosmoldgicos.
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Além de dias de wayuri ou dias comemorativos, os dias de santo sem-
pre eram motivo para a realiza¢do de uma festa de caxiri. A lembranga dessas
entidades catdlicas era antes um pretexto para preparar e tomar caxiri, do que
uma crenga religiosa. Na verdade, qualquer evento era motivo para se armar
uma festa. Em Sa@o José do Meio e Sdo José II, chegamos a presenciar seis
festas de caxiri no espagco de duas semanas. Também durante as reunides
realizadas na maloca de S@o José do Meio, trazendo liderangas e demais par-
ticipantes de diferentes aldeias para discutir com agentes do Estado questdes
relativas a educacdo e satide, as mulheres ofereciam caxiri doce deixando
aquele embebedante para os festejos que seguiam a esses encontros'?,

Ja avancadas as festas, as vezes eu olhava a minha volta e era uma
desordem: gritos, conversas, histérias, fofocas, lamentos, risadas, muitas
panelas de caxiri, umas outras chegando pela cabeca das mulheres, casais
dangando, criancgas circulando. Pelo chao iam salpicando cuspes e se espar-
ramando aqueles que caiam de bébado ou simplesmente se pousavam para
dormir. Por vezes os homens se aproximavam do lado feminino, e certa vez
cheguei a escutar um grito: “Tem homem aqui! Vai pro outro lado!” No
entanto, no andar da bebedeira, essa divisdo ia se dissociando e os géneros
se misturando. E no meio de tantas coisas que aconteciam, por hora os jo-
vens meninos se juntavam com os mais velhos e partilhavam longas conversas
regadas a caxiri e tabaco, em ocasides em que os meninos aprendiam os co-
nhecimentos de seu cla. Embora as festas de caxiri atravessem dias e noites,
homens e mulheres costumam fazer intervalos. Por momentos saiam para um
banho, vomitar ou dormir e entdo retornavam, renovados € com mais espaco
para as cuias que continuam a passar. Os jovens usavam das rogas, das redes
e das noites para ter experiencias sexuais com parceiros que niao necessaria-
mente correspondiam as regras matrimoniais. Em algumas ocasides por entre
as cuias de caxiri circulava de mdo em mao uma ou outra garrafa de cachaga,
cujo efeito, como eles mesmos diziam, “era muito mais répido”l L

Nao havia consumo de alimentos durante as festas. Nao somente pela
caracteristica quimica de que o caxiri continuava fermentando na barriga,
deixando-a estufada e cheia, mas também porque se dizia que o caxiri ele
mesmo alimentava. Embora os tukano ndo concebam a propriedade alimen-
tar — simbdlica e fisioldgica — do caxiri como o fazem os wajuri, para quem,
segundo os relatos de Nicole Soares Pinto (2009), a chicha tem a capacidade
de “criar” um bebg, por vezes substituindo o leite materno, ndo apresentando
perigo ao recém-nascido e bebida da qual as criangas se alimentam e sio in-

10gs0 vai de encontro ao comentério de Sztutuman (2008), de que os contextos de consumo
da bebida influem na receita, ou seja, se o caxiri serd mais ou menos fermentado a depender do
efeito embriagante que se deseja para a ocasido.

1T Alguns homens nos contaram que antigamente se fazia a destilacio da bebida, mas hoje ela
¢ trazida da cidade.
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centivadas a consumir. Criangas Tukano tomam caxiri fermentado quando
escondidas tém a iniciativa de servir-se de uma cuia sendo, dependendo da
embriagues dos adultos que as flagram, reprimidas ou motivo de risada e as
maes recém parturientes estd vetada o consumo da bebida.

Nenhuma festa grande de caxiri passou sem briga. Os tercados ndo
poucas vezes foram a extensao dos bragos e da ftria. Homens brigavam. Mu-
lheres brigavam. Casais brigavam. Alguns espectadores riam, outros se preo-
cupavam. Era evidente, no entanto, o auto-controle dos benzedores. Cristiane
Lasmar (2005) havia assinalado a forma expansiva que irrompe em homens
e mulheres nas noites de festa, “numa inversdo bastante visivel do padrdo
de moderacdo que regula o comportamento cotidiano”, deixando transpare-
cer uma quantidade de “conflitos eclipsados”, em suma, “cada festa fornece
novo contexto para catarse emocional” (Lasmar, 2005: 83). Assemelha-se
em sua forma naquilo que Victor Turner (1974) chamou de “liminaridade”,
um estado de desordem, propiciador dessa ordem que ali se desordena, como
parte daquelas trés fases pensadas por Van Gennep de separacdo, margem
e agregacdo. Nao pretendo olhar as festas de caxiri a luz destes autores
classicos dos estudos sobre rituais, mas a mensagem de anti-estrutura para
a estrutura € bastante esclarecedora para pensar os efeitos no cotidiano de
toda a “catarse emocional” que explode nas festas de caxiri. As brigas, das
mais suaves as mais assustadoras, que acontecem depois de algumas quantas
cuias de caxiri sdo de grande importancia para a sociabilidade da aldeia de-
pois que todos acordam e recomegam suas atividades. Como se costuma dizer
entre nés, muita roupa suja foi lavada. Mas € verdade que algumas brigas tal-
vez ultrapassem essa ldgica da catarse, ou da anti-estrutura para a estrutura,
causando mortes ou violéncia doméstica.

A respeito das festas de caxiri entre os Wajapi, Renato Sztutman (2003)
relatou aspectos semelhantes. Segundo ele — ao contrdrio das consultas xa-
manicas que t€ém lugar em dominios que se poderia qualificar como priva-
dos — as festas de caxiri abracam um cardter publico e a exaltacdo que se
realiza com as dangas, musicas e a embriaguez chamam um sentimento de
humanidade comum, que suspende as diferencas. Como vivenciei com os
Tukano, aos poucos se aproximavam moradores locais com convidados e se
dissolviam divisdes que persistiam na maloca ou no centro comunitdrio nos
eventos cotidianos, como a separacdo entre homens e mulheres. Com a be-
bedeira, lacos delicados e frageis entre as pessoas iam sendo aproximados e
enlagados. Mas como bem observou Sztutman, essa incorporacdo do ideal do
comum ¢ o dpice de uma curva que tende a descer com as situagdes de dese-
quilibrio, que guardam seus riscos, ou nas palavras dele, “bebe-se para come-
morar, mas também para vingar, para pagar; se a festa sela aliangas, também
pode inaugurar ou desencadear hostilidades” (Sztutman, 2003: 33). Por essa
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aproximacio com o risco, e com a alteridade, por mais que possamos pensar
essas festas como uma desordem para a ordem, como anunciado recém, ou
seja, como algo reversivel, precisamos pensa-las também desde suas potenci-
alidades transformadoras, que podem suscitar em eventos irreversiveis, como
cissoes.

“A bebida revela um fundo comum de humanidade e trans-
forma de modo passivo sem excluir a possibilidade de uma trans-
formagao mais radical, quigd irreversivel, uma vez que faz com
que os homens sejam acometidos por um estado de vulnerabili-
dade” (Ibid: 34).

A percepg¢ao da festa de caxiri como transformadora se configura de
forma mais visivel em algumas ocasides. O wayuri, pensado como festa, no
caso narrado no comeco deste capitulo, fala exatamente disso, uma transfor-
macao ndo s6 na familia, pela recep¢do de mais um membro, mas nos corpos
e na roga mesma, pelas plantas que crescem desvairadamente. Procura-se
transformar o que mudou movido por outra transformacéo, pela fertilidade
do ttero e da roca; saem do resguardo, limpam a roca e pela aldeia cresce
mais uma criangca. Subjaz entdo a ideia de um “marcador temporal”, situ-
ando momentos de passagem na vida das pessoas ou atividades coletivas,
como assinalou Sztutman quando resgata as festas da bebida fermentada e a
antropofagia entre os antigos Tupi da costa (Sztutman, 2007). Como Sztut-
man sugeriu em outro escrito “ao mesmo tempo em que suportes para uma
interrogagdo sobre o mundo e sobre a condi¢dao humana, substancias como as
bebidas fermentadas revelam-se agentes cruciais no processo de fundacio e
refundacdo da humanidade e da socialidade” (Sztutman, 2008: 222).

Enfatizando marcas semelhantes, Peter Gow (1989) observou que a
circulagdo de caxiri configurava duas formas de sociabilidade, o trabalho co-
letivo e a festa, ambas essenciais para o casamento, pelo conjunto de trocas
entre os cOnjuges que o constitui, e porque juntam jovens amantes. No en-
tanto era também fonte de tensdes entre os casais: os homens bébados dei-
xavam de trazer carne, tida como comida de verdade para os Piro, para as
esposas e os filhos, sendo por elas rechacados. Gow sugere entdo uma ana-
logia entre a producdo de caxiri com a concep¢io e nascimento de criangas.
Assim como o caxiri perturba o fluxo de carne do marido para a esposa, o
nascimento da crianga perturba as relagdes conjugais de seus pais, uma vez
que eles ficam cercados de proibigdes e restrigdes pos-nascimento. Caxiris e
bebés sdo necessarios, mas causam uma interrup¢ao no fluxo das coisas.

Sobre isso, Christine Hugh-Jones (1979) havia sugerido que o pro-
cesso de producdo e consumo da mandioca é andlogo ao processo de repro-
ducao tanto dos individuos como da estrutura social. As mulheres barasana
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tém seus filhos na roga, da onde trazem a mandioca, produto da fertilidade da
terra e das manivas que nela sdo introduzidas. Criangas e raizes de mandio-
cas, identificadas umas com as outras, sao levadas para a maloca pelo mesmo
caminho. Segundo ela, a troca de irmas, a perda e a renovagdo do sangue
menstrual, o nascimento e a formacao de um novo feto, o uso e a substituicao
da energia corporal pela producio e consumo, sdo exemplos de ciclos forma-
dos por fases interdependentes, onde uma leva a outra. Dany Rubio (2004)
comenta que para os makuna do Baixo Apaporis partes das raizes que sus-
tentam as raizes sdo como corddes umbilicais com os quais recebem dgua
e alimento da terra, sendo esta como um ttero ou placenta. Além disso, as
mulheres makuna sdo reconhecidas como maes das plantas.

Mas me detenho aqui querendo abrir passagem para mais uma histdria
narrada e escrita pelos Hausiré Pord.

No tempo da Gente do Aparecimento, Bahuari Mahsd, os primeiros
humanos e os aminais se reproduziam entre si. Todos eram gente. Mas como
se o limite entre cada corpo ndo estivesse ainda bem definido e se podia pular
de um ponto de vista a outro com menor dificuldade.

Vendo que a primeira humanidade nio gerava e se casava com qual-
quer animal, Umitko Nehk#, o Avo do Universo, pediu ajuda a Hmatko Nehko,
a Avé do Universo, para fazer uma segunda criacdo. Depois de tentar muito e
sem sucesso, ambos foram para o porto tomar banho e deixaram, sob a mesa
de pedra branca cercada de paris de pedra branca, a forquilha de cigarro, o
cigarro de gerar humanidade e o suporte de cuia com a cuia de gerar humani-
dade. As mulheres da primeira criacdo, Bahuari Mahsd Numid, viram aquilo
curiosas e se aproximaram. Duhigd, a mais nova, abriu o cercado de pari e
lambeu a colher de osso de veado que pousava junto a cuia. Na mesma hora
a cuia ficou mais vazia e ela gestante. Depois de uma gestacao de trés meses,
quando comecou a época das frutas, Duhigdé comegou a sentir as dores do
parto. Mas ela ndo tinha vagina e os benzimentos das mulheres nio faziam
efeito. Avod do Universo, vendo aquilo, fez as mulheres adormecerem, trans-
formou com ora¢do um dente de acutiuaia em dente de pedra branca, pousou
uma cuia de pedra branca embaixo das coxas de Duhigé e abriu-lhe a vagina.
Esse foi o primeiro parto. Mas a segunda tentativa de criacdo do Avo do uni-
verso ndo havia dado certo, aquela crianga, conhecida como Filho das Frutas
do Mundo do Universo, acabaria por resultar num espirito maligno (Nahuri e
Kuamaro, 2003: 36-52).

E assim seguiu naqueles primeiros tempos, sendo dificil para os Bahu-
ari Mahsd encontrar mulheres eles se casavam com os animais. Foi na busca
por parceira que os primeiros homens se envolviam nas mais diversas situa-
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¢des, percorrendo os mundos, as diferentes perspectivas, e provocando even-
tos que faziam surgir coisas no mundo que eles viviam como os astros do céu,
as frutas, as palmeiras cujas folhas s@o usadas para cobrir as casas, algumas
espécies de peixes, as caracteristicas dos animais, os instrumentos musicais
(Nahuri e Kamaro, 2003).

Depois de um tempo e de suas trajetérias, os Bahuari Mahsd subi-
ram ao universo. Yepa Odk#, o primeiro a sair da cuia na primeira tentativa
de criacdo dos seres humanos, pediu ajuda ao Avo do Universo para fazer a
transformacgao dos seres humanos, como os que existem hoje. Avd do Uni-
verso explicou:

Primeiro, na Maloca do Céu (Hmitsé Wikha) existem varios
instrumentos. Com isso voc€ conseguird transformar os seres
humanos. Segundo, coloca dentro da cuia todos os ossos das
coxas, costelas e membros. Terceiro, terd que procurar arvores
deste mundo que tém sangue igual ao dos humanos. Quarto,
precisa ajuntar todas as aves deste mundo, Mirid Pord Mahsd
[Gente Passaro, também designa as flautas sagradas]. Quinto, a
transformacgdo em seres humanos ird se iniciar na cuia do uni-
verso até a cuia da terra, através do cipd kardkd, cip6 de leite
(Ibid: 177).

Ouvindo isso,Yepa Odks# fez oracio na forquilha de cigarro e com ele
soprou em cima do suporte de cuia. Os primeiros a sair foramDoetiro, Yu-
puri, Buii e trés mulheres, Yepario, Yupahkoé e Duhigo. Yepa Odkw seguiu
com a transformacio e a Maloca do Céu ficou metade cheia de seres huma-
nos. E continuou com oragao, ele precisava escolher com que forma os seres
vivos seriam iniciados. Com a ajuda da Gente Passaro juntou vida e sangue e
langando raios de trovao transformou o sangue dos seres humanos. Os seres
vivos iniciariam a transformacg@o em forma de pdssaros e peixes. Yepa Odku
fez oracdo e a humanidade, transformada em pdssaro, caiu no Lago de Leite,
transformando-se em peixe. Os corpos dos préprios peixes se transforma-
ram numa cobra que era como um barco, a Cobra da Transformacao, Pamari
Piré. Doetiro recebeu de Yepa Odk# a langa-chocalho de pedra branca, que
os guiaria até o Buraco da Transformacao, a cachoeira de Ipanoré.

E comecaram a subir dentro da Canoa da Transformag¢do. Na primeira
viagem tiveram que parar e pedir ajuda do Av6 do Universo, mas na segunda
seguiram. O barco partiu do Lago de Leite impregnado de leite e mel da
frutinha kardko e os Pamuri Mahsd, a Gente da Transformacio, “estavam
crescendo na viagem como a crianga se desenvolve na barriga da mae” (Ibid:
184). Durante a viagem, os Pamuri Mahsd paravam um tempo em cada Ma-
loca da Transformacdo, onde proferiam benzimentos e adquiriam banco de
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vida, suporte de cuia, peneira, penugens. Eram “como uma crianga dentro do
utero, alimentando-se pelo corddo umbilical” (Ibid: 194). Entrando pelo Rio
Amazonas e seguindo pelos rios Negro, Tiquié, Uaupés, Papuri, a Cobra da
Transformacao foi deixando os povos indigenas pelo territério. Da primeira
vez passaram direto pelo Buraco da Transformacao, para levar os outros po-
vos, mas quando retornaram era o momento de se transformar em pessoas,
ganhar forma de pessoas. Embora um maku quisesse de adiantar, o primeiro
a sair foi Doetiro, depois Yupuri e seguiram seus irmaos menores. Dentro da
maloca, sobre uma mesa, havia vérias coisas. Eles pegaram ornamentos, ban-
cos, cari¢os e maracds. O tltimo, que era o branco, pegou o livro, a toalha e o
sabdo e saiu mergulhar no buraco naquela dgua que parecia ferver. Os indios,
sem coragem, s6 molharam as palmas das mdos e dos pés. Depois de banhar,
o branco pegou o chapéu, a espingarda, o espelho e quis lamber um pouco do
ipadu de vida longa. Doetiro o impediu e vendo que ele queria pegar muitas
coisas, mandou que fosse para outra parte (Ibid: 192-207)'2.

Ap6s a transformacgdo os Pamuri Mahsd, ficaram morando na Maloca
da Transformag@o em Ipanoré. Falando uma s6 lingua e sem poder ter fi-
lhos. Entdo a histéria descrita aqui se junta com a histéria do Inambu Rei,
narrada alhures. Foi com a tonteira causada pela presenca da crianca, Kapi
Mahs# — filha da Gente kahpi, Kapi Mahsd, gestada no ventre de uma das
filhas de Diapiro — que se comecou a falar diferentes linguas: Tukano, De-
sana, Tariana, Pira-tapuya, Cubeo, Maku. Segundo Christine Hugh-Jones os
sibs teriam origem a partir desse momento, com a origem da reproducio se-
xual (Hugh-Jones, 1979: 39). Sé entdo Doetiro seguiu com seus irmaos a
sua trajetdria, deixando descendentes que seguiram percorrendo, até chegar
ao Tiquié. E a trajetéria, citada no inicio deste trabalho, dos descendentes
de Doetiro e seus irmdos menores no Turi Igarapé e no deslocamento até o
Tiquié, depois que os ancestrais emergiram pelo Buraco da Transformacao.
No decorrer das primeiras geragdes, os irmaos foram se separando e se distri-
buindo pelo territério, conformando a organizacdo hierdrquica e a localizagao
dos sibs, segundo as narrativas dos Hausiré Pord.

A Cobra da Transformacdo tem as potencialidades de uma entidade

feminina. Ela tem fertilidade, faz fermentar. Dentro dela os Pamuri Mahsd,
Gente da Transformagao, cresceram, se transformaram, como uma crianga

12Essa narrativa estd grosseiramente resumida aqui, de modo que este resumo néo faz justica a
riqueza de detalhes da histéria contada por Miguel e Antenor e omite eventos como a inundagdo
e queima do mundo, a origem do ipadu, a transcricdo dos benzimentos. Para um aprofunda-
mento da versdo Hausiré Pord da transformagao dos seres humanos, desde o Lago de Leite até a
emergéncia no Buraco de Transformagao, recomendo a leitura do livro “Mitologia Sagrada dos
Hausird Pord” (Nahuri & Kamard, 2003).
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cresce, se transforma, no tdtero de uma mulher. A viagem desde o Lago de
Leite até o Buraco da Transformag@o ¢ uma gestacdo. Nessa gestac@o os seres
humanos sofreram uma fermentagdo como o caxiri que se transforma na ca-
noa de caxiri, peru yuhkus#. Ha portanto uma analogia entre a transformagao
dos seres humanos completos, a gestacdo das pessoas e o feitio do caxiri. E
embora tenham a participa¢do das potencialidades que competem ao género
masculino (como o kahpi), indo de encontro com a ideia de complementarie-
dade dos géneros, esses processos dizem respeito as potencialidades que fica-
ram “retidas” no género feminino (em alusao a Stephen Hugh-Jones, 2001),
a dizer, a transformacdo, a fermentacio, a gestagao, a fertilidade.

A fermentag@o dentro da Cobra da Transformacdo gerou as pessoas e
pelo efeito do cip6 fermentado, que € uma crianga crescida no ttero de uma
mulher, os ancestrais passaram a falar diferentes linguas e puderam se casar
com afins e ndo com parentes, de modo a constituir os povos Tukano. De certo
modo as festas de caxiri recriam permanentemente esse povo, sa0 processos
transformativos, pelos conflitos internos que s@o resolvidos impedindo o co-
lapso, pelos encontros entre conjuges que convida ao casamento, a alianga
e as novas geracdes, pela bebida fermentada que rompe com o cotidiano e
refor¢a o magico e o ritual.
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Foto 15: Tomando caxiri durante wayuri
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Foto 16: Levando caxiri para o wayuri na roga
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6 CONHECIMENTOS FEMININOS: UM EIXO DE
HORIZONTALIDADE

A literatura etnografica do Alto Rio Negro ¢ desdobrada em questdes
que se referem as posi¢des e relagdes de hierarquia que permeiam as diver-
sas esferas da vida e da organizacdo social (a titulo de exemplo, Andrello,
2004; Cabalzar, 2009; Hugh-Jones,1979; Hugh-Jones, 1993; Lasmar, 2005 e
Wright, 2005, para grupos Aruak. Sobre a circulacdo de “saberes maiores”,
aqueles que operam principalmente pela linha agnética, ver a tese de Flora
Cabalzar; 2010).

O que eu gostaria de propor para dialogar com esses estudos € que esse
eixo vertical compartilha espago com um eixo horizontal, como j4 havia sido
apontado por esses mesmos autores, especificamente por Hugh-Jones 1993
e Wright, 2005. Através da descricdo de algumas préticas de conhecimen-
tos femininos, dos significados que permeiam a presenca das mulheres nas
aldeias e no grupo de irmios de seus maridos, de seus lugares de origem e
das relagdes que elas estabelecem entre si, argumentando que na pratica de
seus conhecimentos elas desenham um eixo de horizontalidade num mundo
marcado pela hierarquia. N@o que nao haja um senso de mesquinhez ou pro-
priedade, mas que de alguma forma os conhecimentos femininos sdo cotidia-
namente partilhados, ensinados e aprendidos, porque praticados por mulheres
de diferentes etnias e lugares de origem que se encontram, trocam saberes e
trabalham juntas.

Preciso esclarecer que trato aqui de alguns dos conhecimentos relati-
VoS a roga, ao plantio da mandioca, ao preparo dos alimentos, que conformam
um arsenal enorme de saberes mas que ndo € sindnimo de todos os conheci-
mentos que habitam o mundo das mulheres Tukano. E apenas uma faixa de
possibilidades de conhecimentos.

Deixo adiantado que embora eu acredite que as hierarquias entre os
clas e grupos exogidmicos permeiem as relagdes entre as mulheres que com-
partilham o ambiente de uma aldeia, sobre isso muito ndo poderia falar por-
que meu trabalho de campo foi muito curto para que eu pudesse tirar boas
conclusdes. Aparentemente poderia dizer que isso ndo ocorre, mas esta seria
uma andlise precipitada. De que forma a hierarquia entre os grupos permeia
essas relagdes igualitdrias de saber é uma questdo muito mais ampla e que
este trabalho pretende apenas dar um pontapé.

*

“wz

Stephen Hugh-Jones (2002) sugere que “é a propriedade material e
imaterial e as nocdes de esséncia, propriedade e identidade que constituem
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0s grupos e os tornam ’patrilineares”, e ndo o contrario (Hugh-Jones, 2002:
47). Ou seja, a identidade de pertencimento a um grupo estaria antes ligada as
propriedades do grupo do que a descendéncia. Em contraste aos conhecimen-
tos masculinos — os benzimentos, as narrativas miticas, as cangdes, que sao
tidos como propriedade dos clds junto com nomes, adornos, flautas e outros
bens simbdlicos e que justamente conformam o cla, seguindo a indicagio de
Hugh-Jones —; os conhecimentos femininos pareceriam ser mais abertos, de
maior circulacdo e de propriedade compartilhada. A circulagdo de manivas
seria uma extensao a circulacdo de mulheres e com elas, a circulacdo de seus
conhecimentos.

Como vimos anteriormente, as meninas aprendem pela convivéncia
principalmente com suas maes, com suas avos paternas € com suas sogras,
depois de casadas, além de todas as outras mulheres com as quais partilham a
vida nas aldeias. Neste processo de aprender fazendo junto se retinem mulhe-
res de diferentes clas e grupos exogamicos, o que implica diferentes posicdes
hierarquicas'. Para ilustrar, tomo o exemplo da pequena Graciela, uma me-
nina tukana, de méae bara. Mae e filha trabalham com a avd materna, uma mu-
lher tuyuka, que vive com a familia. Vez e outra, a menina com a irma mais
velha e uma amiga desana, encontram-se para trabalhar com a avé paterna,
desana (Genealogia 8). Das coisas que me ensinou, Luz-Celina dizia que al-
gumas havia aprendido com a mae e outras com a sogra, na época em que
moravam juntas. Quando Graciela formar-se como mulher e esposa deixando
a aldeia, vai levar consigo tudo o que aprendeu por esses meios, expandindo
seu acervo de conhecimentos pelo trabalho com sua sogra e cunhadas. Diva-
gando ainda mais com o futuro da ainda crianga, Graciela ensinard suas filhas
cujo grupo exogamico ndo serd 0 mesmo que o seu, podendo vir a ser aquele
de sua mae ou ndo. Isso € ilustrativo para sustentar que os conhecimentos da
roga, da mandioca e do feitio dos alimentos, transcendem os limites dos gru-
pos exogdmicos. Ndo sendo portanto propriedade de nenhum em especifico,
mas de todas as mulheres com as variantes que a pratica pode incrustar na-
quilo que € aprendido com outrem.

No ambito de constitui¢do da aldeia, situagdes como a descrita para
a menina Graciela se encontram. Em Serra do Mucura as mulheres me con-

'Em tempos anteriores a preferéncia era realizar casamentos entre conjuges de clis de hie-
rarquias equivalentes. Essa preferéncia ainda existe embora na pratica muitos casamentos nao
tenham mais se realizado de acordo com essa expectativa. Em todos os casos, essa € uma
considerag@o importante e que causa um empecilho nesse argumento da horizontalidade, pois
afinal o matrimdnio agregaria mulheres de grupos exogamicos diferentes mas de clas de hierar-
quias equivalentes. Sobre isso duas consideragdes: primeiro que os ordenamentos das hierarquias
530 um tanto mais complexos, hd um continuo esfor¢o por parte dos clds e grupos exogdmicos em
ordend-la a seu favor; segundo que falar em horizontalidade remete antes as relacdes de partilha,
de comum, de acesso, de circula¢do, que numa ideia de todos serem iguais.
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Graciela

Genealogia 8: Grupos exogamicos na genealogia de uma menina tukano

taram sobre os grupos exogimicos de seus pais, maes, avés e avOs paternos
e maternos, onde tinham meméria®. Casamentos realizados, a aldeia reu-
niu mulheres de diferentes grupos exogamicos: Nelson, cuja mae era tariana,
casou-se com Lina, mulher buid-tapuya de mae e madrasta tukana. Os fi-
lhos do casal casaram-se com mulheres das etnias tukano, tuyuka, desano e
uanano, cujas familias se formaram de matrimdnios com tukano, arapago e
tariano (Genealogia 9, p.176). No convivio no espago da aldeia, algumas das
esposas moraram, ou moram, na casa dos sogros e em algum momento com
a mae de seu marido, com as outras noras e as cunhadas cuidaram, ou cui-
dam da roga e prepararam os alimentos. Permeando o cotidiano, as mulheres
trocam alimentos, variedades de plantas e conhecimentos, nas conversas € no
fazendo junto.

Para além da aldeia, os lugares de procedéncia dessas mulheres re-
cobrem toda a regido do Tiquié, Uaupés e Papuri e as manivas que crescem
em suas rocas provém dos mais diversos lugares, desenhando uma extensa
rede de trocas, aliangas, parentesco, partilha de conhecimentos e variedades
de plantas. O Mapa 2 (p.177) traca a aldeia de origem de quatro mulheres,
de onde também trazem manivas, e as aldeias de onde provém algumas das
variedades de manivas que cultivam em suas rogas.

Se manivas circulam predominantemente com mulheres que, por sua
vez, também circulam, a composic¢do das rocas tem sua analogia com a das

2Essa genealogia étnica de cada mulher indica uma preferencia de os casamentos ocorrerem
com pessoas de grupos exogamicos que jd tiveram relacdes matrimoniais na familia, o que vai
de encontro com a légica apontada por Christine Hugh-Jones (1979) de que de alguma forma,
permeando a descendéncia patrilinear, existe uma descendéncia matrilinear. Mas € uma pre-
feréncia, ndo uma regra, que tem perdido relevancia com as novas geragdes. Os filhos homens
de uma mulher t€m a possibilidade de se casar com mulheres de etnias que ndo a de sua mae,
porque além da preferéncia de se casar com alguém que fale a mesma lingua da mae estd em
jogo coisas como a disponibilidade de mulheres, a importincia de se fazer novas aliangas, novas
relagdes geradas pelos cargos e convivéncia com os brancos, como o de soldado ou professor, e
que também podem levar os homens para longe de suas aldeias, onde conhecem suas esposas.
Além disso, cada vez mais, segundo me relataram, os jovens tem tido espago para opinar a cerca
de suas preferéncias.
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aldeias. Entdo para este caso € valido aquilo que um indigena Piaroa teria
explicitado a Heckler e Zent (2008), de que assim como era bom ter uma casa
cheia de pessoas com diferentes rostos, tamanhos, idades e personalidades,
era bom ter uma roca com diferentes variedades de mandioca. Nas locali-
dades Tukano, a diversidade de grupos exogamicos que compdem a esfera
feminina de uma aldeia se estende as variedades de mandioca e outras plan-
tas nas rogas de suas mulheres. Ainda que a diversidade de plantas nas rogas
em niimero seja bastante maior. Dizendo de meméria® Lina classificou entre
brancas e amarelas 19 tipos de mandioca que cultiva em suas cinco rogas, em
diferentes estdgios de produgdo, excluindo dessa lista as poucas variedades
de macaxeira, mandioca doce, que ela mantém no quintal de sua casa. Cada
variedade foi referenciada por sua utilidade e seu lugar de procedéncia ou
pessoa que lhe deu a maniva.

Lina:

Buhtisé duhk# — mandioca branca

Kahpe bid duhky goma Mulher tuyuka
Semé duhkw magoca, goma, fari- Taracua
nha
Siriphi duhku magoca, goma, fari- Pirarara Pogo
nha
Buhtisé duhks goma Sao Tomé
Mumita dwhks goma Sdo Tomé
Epesé dehka goma Sdo Tomé
Ihkiperi dehks goma, magoca Pirarara Poco
Behkaria dehkw goma Pirarara Poco
Mehka diard dehke  goma Sao Tomé

3Certamente se fizéssemos um levantamento em loco e detalhado Lina apresentaria uma
maior variedade de mandiocas e outras plantas. Além disso, embora possa se esquecer de alguns
tipos no momento de fala, as mulheres ndo possuem em suas rocgas variedades que lhe sejam
estranhas, a ndo ser aquelas que nascem por sementes cujo crescimento sera acompanhado. O
Instituto Socioambiental e a Escola Indigena Tukano Yupuri estdo realizando um projeto que
busca abarcar a diversidade das rocas indigenas, usando como metodologia a delimitacdo de
quatro ou mais transectos de 20m? ao longo da roga e o cruzamento uma linha reta de um metro
de largura a cada ponta da roga, que pode chegar a 70 metros de comprimento, e anotando todas
as variedades encontradas.
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Buhpo deahku
Isteio dwhkt

Poari Soase duhki
Pahkut duhkst

Pahti duhku
Comandante duhka
Umiisua duhka
Pisana dehka

O’ri duehkw

Tapé dahka

farinha, caxiri
farinha

farinha
farinha
farinha
farinha
farinha
farinha
farinha
farinha

Cunhada
acima de Sdo Ga-
briel

Mulher tuyuka
Sao Tomé

Sao Tomé
Pirarara Poco
Taraqua

Tia

Mulher tuyuka
Tia

As noras de Lina ganharam da sogra boa parte das manivas para o

cultivo em suas rocas e outras variedades foram trazidas de seus lugares de
origem ou foram obtidas através de trocas ou presentes de mulheres de outras

aldeias.

Enedina e Rosimery:

Buhtisé duhku — mandioca branca

Ihki Peri dwhks

Semé duhkut
Siriphi dehkw
Ho duhku
Epesa duhkw

Kahpe Bia duhkw

goma
goma, caxiri
goma
goma
magoca,
mole
goma

mandioca

Soasé duhku — mandioca amarela

Acara Poco
Acara Poco
Lina
Colina
Lina

Acara Poco

Buhpo duhkw

Comandante duhky

Nise duhku
Serd duhku

Lurdes:

farinha
farinha
farinha
farinha

Lina
Acara Poco
Acara Poco
Lina
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Buhtisé duhk# — mandioca branca

Semé duhkt goma, magoca Lina
Siriphi duhk tapioca Lina
Kahpe Bia duhks tapioca Lina
Ihki Peri duhk beiju Lina
Puri Piri dithks beiju Sdo Pedro
Soasé duhks — mandioca amarela
O’ri duhku farinha Lina
Buhpo duhku farinha Lina
Poari duhki farinha Lina
Comandante duhkw  farinha Lina
Mara:
Buhtisé duhkw — mandioca branca
Siriphi dehku tapioca, magocae ca- Lina
Xiri
Semé duhkst tapioca, macocae ca- Lina
Xiri
Numu duwhk caxiri, farinha, goma  Mae, lauareté
Epesd duhks goma, beijusica Lina
(haupora)
Thki dehka goma Lina
Soasé duhks — mandioca amarela
Ori duhky Farinha Lina
Buthpo duhku Farinha Lina
Amiisud duhki Farinha Lurdes trouxe de
Sao Gabriel
Poari Soase dwhk#  Farinha Lurdes trouxe de
Séo Pedro

A diversidade na roga dessas mulheres, donas de roga h4 poucos anos,
€ menor com relagdo aos dados obtidos com Lina o que pode sugerir uma
correspondéncia entre a quantidade de variedades e o tempo que levam sendo
esposas e sendo donas de rogas, embora esse nao seja um fator determinante.
Parece que quanto mais tempo uma mulher tem de casada, maior a diversi-
dade em suas rocas e maior o nimero de relagdes estabelecidas com outras
mulheres. Ela comecaria sua roga com manivas doadas pela mae ou pela
sogra e requintaria seu estoque por meio de outras relacdes*. E como uma

“4Dany Rubio (2004) faz uma considerago bastante pertinente para este trabalho: “Idealmente
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mulher detém o conhecimento de apenas algumas variedades, sempre lhe é
possivel ser apresentada a uma qualidade nova.

A grande variedade de espécies que compdem as rocas indigenas bem
como as redes de reciprocidade que se materializam nessas trocas sdo carac-
teristicas recorrentes nas etnografias realizadas junto aos povos amazonicos>.
Partindo dos Tukano em dire¢@o a territérios mais longinquos, muitos aspec-
tos sdo coincidentes. Estudos de Laure Emperaire e Ludivine Eloy (2008) em
sitios agricolas nas proximidades de Sdo Gabriel, Barcelos e Santa Izabel do
Rio Negro — centros urbanos que retinem indigenas das familias linguisticas
Aruak, Tukano, Maku e lanomami — apresentaram a mesma referéncia a
transmiss@o via nora ou filha do material biolégico das rogas, como neste
trabalho sugerido a partir de Serra do Mucura. Em pesquisa realizada com 32
agricultoras, as autoras registraram as variedades “paca” e “seis meses” como
as mais comuns e notaram que das 142 variedades encontradas, 69 eram cul-
tivadas por apenas uma mulher, indicando ora um compartilhamento gene-
ralizado de certas variedades, ora a existéncia de um senso de propriedade
com outras. Em algumas aldeias Piaroa, no alto Orinoco, Serena Heckler e
Stanford Zent (2008) registraram mulheres que possuiam de sete a 39 tipos
de mandiocas em suas rocas, também classificadas entre brancas e amarelas,
catalogando ao todo cerca de 90 variedades. Laura Rival (2001) comentou
que entre os Makushi, na regido do rio Branco-Rupunuri, foram encontradas
76 variedades de mandioca, reincidindo que as mulheres nio tinham conheci-
mento da extensdo da diversidade que englobava toda uma aldeia, resumindo
seu conhecimento a algumas variedades, embora ndo poucas. Segundo esses
relatos etnograficos, as mulheres demonstravam sempre o interesse em culti-
var novas variedades, trocando, tentando novas variedades, ou dando oportu-
nidade aquelas que nasciam espontaneamente na ro¢a por meio de sementes
— podendo ser uma nova variedade. Ao mesmo tempo, evitava-se a perda das
variedades j cultivadas, conservando as plantas que num plantio néo se da-
vam bem, a ver se saiam melhor numa préxima, e dedicando cuidados durante
secas e inundagdes para evitar perder as plantas sensiveis a essas variacdes
(Emperaire e Eloy, 2008; Heckler e Zent, 2008; Rival, 2001).

se considera que as sementes devem circular entre as maes e suas filhas e entre sogras e suas
noras, posto que com elas se transmite também o pensamento da dona e com ele o pensamento
da Gente de seu cOnjuge e o de sua prépria Gente. E inclusive [os makuna] afirmam que cada
grupo conduzia variedades de mandioca brava, coca e tabaco especificas, as quais receberam
no momento de seus nascimento mitolégico. Como resultado dos processos de migracgio e a
conformagdo de suas comunidades atuais, tem acontecido um enorme intercambio de espécies
vegetais e como parte disso, t€m incorporado uma ampla gama de variedades” (Rubio, 2004:
123).

SEmbora a extensio desta diversidade existente nos solos amazdnicos possivelmente nio
possa ser registrada com a amostra de um tinico povo, muito menos com a ro¢a de uma unica
mulher.
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As razdes encontradas pelas mulheres para justificar essa sede por va-
riedades eram as mais diversas. Faziam referéncia a caracteristicas ecoldgicas
e morfoldgicas, falavam de seus usos, das facilidades de cultivo, do apresso
por variedades raras, exprimiam o simbolismo e a significancia social do cul-
tivo da mandioca e a histéria de cada planta (Ibid). Mas como observaram
Heckler e Zent, embora todos esses fatores tivessem peso na hora de plantar,
determinantes simboélicos e sociais seriam os mais explicativos do porqué de
tanta variedade.

Percorrendo essas etnografias, ramas de mandioca sdo levadas de uma
roga a outra para ajudar uma filha ou nora a cultivar uma roga nova; como
retribui¢do a um trabalho prestado; como cambio entre comida industrializada
ou produtos manufaturados, como presente de alguém que visita um parente
e oferece uma maniva ou leva outra na volta, num transito de reciprocida-
des geralmente realizado pelas mulheres, mas que ndo exclui a participagdo
de homens (como também observado em campo). Um estudo nos anos 80
realizado por Janet Chernela, com duas aldeias Tukano, uma no Uaupés ou-
tra no Tiquié, revelou que dois tercos variedades cultivadas nas rogas haviam
sido trazidas as aldeias a partir das décadas 40 e 50. Antes disso, figuravam
as variedades consideradas locais, cuja localidade de procedéncia perdia-se
no tempo. O lugar de origem dessas variedades trocadas poderia oscilar em
poucos quilometros a quase setecentos, por rio, levadas pela maos de mu-
lheres, quase sempre parentes. Com a pesquisa Chernela concluiu que as
aliancas matrimoniais criavam canais de circulagdo de espécies por toda a ba-
cia do Uaupés por meio da circulagdo de mulheres (Chernela, 1986). Com
referéncia a localidade Piaroa de San Juan de Manapiare, Serena Heckler
(2004) comentou que as trocas de variedades de mandioca quase sempre ocor-
riam entre pessoas que ja se conheciam e essas trocas eram gestos de afeicdo
e interacdo pessoal. Também entre as agricultoras Makushi, Rival comenta
que a troca teria grande parte na diversidade, ganhando e dando de volta va-
riedades que geralmente nio estdo entre as mais comuns, que justamente sao
as mais encontradas, nem entre as mais raras, que se guarda um pouco de so-
vinice. Os wajapi, igualmente sobrepdem as redes de trocas matrimoniais as
redes de trocas de plantas cultivadas, como observou e descreveu Joana Ca-
bral Oliveira (2006). Os wajapi prezam um repertério agricola diferenciado,
que vai para além das exigéncias culindrias, pois variedade indica relacdes
sociais estabelecidas e reforcadas, ou como ela escreveu, “as espécies cultiva-
das operam como um verdadeiro ’capital social’, agregando, materializando
e promovendo uma série de relagdes sociais” (Oliveira, J.C., 2006: 213). Ca-
samentos encorporam novos membros e também novas espécies de plantas
cultivadas. O filho que saiu de casa e foi morar na casa dos pais de sua esposa,
um dia recebe a visita da mae que percorre as rocas da aldeia e leva alguma ou
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outra maniva. A nova variedade, adquirida através de relacdes de afinidade,
pode vir a ser distribuida dentro de sua prépria aldeia, chamando relagdes de
consanguinidade. As trocas nao se ddo, portanto, de modo aleatdrio, mas res-
pondem a “relacdes de proximidade estabelecidas pela malha do parentesco”
(Ibid: 217). Por isso a roca de cada mulher € o espelho de suas relagdes soci-
ais, pois cada mulher € um n6 dessa rede. E ha trocas que so realizadas com
outros grupos indigenas ou com os brancos, agregando novos cultivos que
entdo se esparramam pelas redes de parentes. Com isso, Oliveira comenta
que as espécies cultivadas objetificam relacdes existentes entre os grupos lo-
cais e também relacdes histéricas, que tem a ver com comercio € migracio
nas Guianas, ou seja, “cristalizam em si momentos significativos dos movi-
mentos migratérios e do contato com outras unidades sécio-culturais” (Ibid:
220).

Nesses circuitos, portanto, usando de trocas, replante das ramas e
reproducio sexual, diferentes grupos étnicos t€m construido a diversidade
da mandioca na Amazo6nia, como salientaram Laura Rival e Doyle McKey
(2008). E ““ao reproduzir a mandioca e sua diversidade”, escreveram, “agri-
cultores indigenas reproduzem diferentes relacdes sociais e significados cul-
turais” (Rival e McKey, 2008: 125).

Quando entdo manivas sao trocadas por trabalho, ou trabalho por ma-
nivas, quando manivas assumem a forma de presentes, quando em encontros
maiores manivas sdo trocadas entre diferentes grupos étnicos, Heckler e Zent
sustentam que hd uma teoria da troca no sentido maussiano e “ao trocar varie-
dades de mandioca como presentes ou por trabalho, as mulheres Piaroa criam
e geram relacdes produtivas seguras” (Heckler e Zent, 2008: 687).

A teoria da dadiva de Marcel Mauss € bastante elucidativa para pensar
também os arranjos e contextos de troca Tukano. “Tudo vai e vem como se
houvesse troca constante de uma matéria espiritual que compreendesse coi-
sas e homens, entre cls e individuos, repartidos entre as funcdes, os sexos e
as geragdes” (Mauss, [1925] 2003: 203). No caso das manivas, assim como
os vaygu’a, objetos do kula, elas ttm um nome, uma personalidade, uma
histéria; ou como para os Maori, 0 seu mana, uma forca magica, espiritual.
Potencialidades que nao deixam as coisas ficarem paradas, mas as fazem cir-
cular (Ibid). As manivas t€m também a sua magia assim como as caixas de
adorno e as flautas de jurupari. Mas ao contrario das propriedades mascu-
linas, que ficam asseguradas para o cla, as manivas estdo na “obrigacdo” de
serem dadas, recebidas e retribuidas, enlacando as mulheres, as aldeias, os
grupos exogamicos.

Isso aponta para algumas consideragdes. Uma determinada variedade
de mandioca ndo é somente a composi¢ao de suas ramas, folhas, cores, ca-
racteristicas, que as mulheres reconhecem e classificam, ndo é somente a
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identifica¢do de uma variedade, no sentido botanico. Para uma mulher, cada
maniva € um nome. Portanto ndo se diz, “essa € uma maniva de tal varie-
dade”, mas sim, “esta € Siriphi duhku, aquela Semé duhk#”, “hoje vou colher
Kahpe Bia duhk#”. Um nome remete a um lugar, a uma pessoa, a maniva é
uma memoria, é a objetivacio de lacos e eventos. Por isso o nome fala mais
do que uma classificagio botanica, fala de uma personalidade. E essa perso-
nalidade, esse nome, essa memoria, perduram para além da vida de uma roga,
da vida de todas as rogas de uma mulher, da vida da prépria mulher. Uma roga
€ a imagem do passado e do presente, a escrita das memorias, o desenho das
relagdes entre afins e parentes, um conjunto de lembrancas transpostas para
a realidade tatil. Naquele lugar em meio & mata velha, aberta pelo marido,
a mulher escreve as suas paginas, usando de manivas para tragar na terra as
suas narrativas. As vezes o lugar onde se abre a roga, é capoeira alta que se
ergueu depois da roca de outra mulher, e isto também estd na memdria.

A maniva € uma dadiva que se recebe e se doa, manejando entre a so-
vinice e a obrigacdo, dentro de uma rede de reciprocidades. E como dédiva,
no sentido dado por Mauss, tem uma memdria e uma personalidade. Mas ao
contrario de um bracelete ou colar do Kula, que ndo servem para uso, as ma-
nivas acionam as suas memorias e potencialidades, para além do momento da
troca, também quando usadas, plantadas, colhidas, cuidadas. Quando na roga
manivas se emaranham umas as outras, refrescam a memoria das relacoes,
aproximam aldeias e pessoas distantes, fazem daquele pedacinho de terra um
pouco da mulher que a cultiva, seus sentires e saberes, e agrupa um pouco
daquilo que a hierarquia separa em outros planos da vida.

A unidade do grupo de descendéncia abre passagem para a mulher —
que entra de fora e indica para a alteridade, como comentado alhures — de
modo que dentro de seu ttero novas criangas sejam transformadas e a conti-
nuidade do grupo de descendéncia possa se realizar — embora a transformacao
em pessoas envolvam tantos outros elementos. E preciso, em suma, que ve-
nham mulheres de outras aldeias, outros grupos exogamicos, de modo a con-
formarem pares de esposa-marido e a permitir que o grupo tenha continui-
dade. Mas a participag¢do da mulher para esta continuidade ndo estd somente
no casar e ter filhos, mas também na memoria dos grupos que suas praticas de
conhecimento inscrevem nas rogas. Nas rogas e nos territérios, uma vez que,
sempre ha rocas em cada lugar de moradia e, como enunciado no primeiro
capitulo, a proximidade da morada com a roca € um dos elementos que levam
ao deslocamento territorial.

Com isso, poderia até arriscar que as manivas tendo um estatuto de
“objeto” propdem uma reflexdo com respeito as observacgdes feitas entre po-
vos amazdnicos de que, ao contrdrio do que ocorre na Melanésia, os objetos
tenham que desaparecer com a morte de seus donos, devam ser eles mesmos
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destruidos ou enterrados, terem também a sua morte (Lagrou, 2003: 106).
Qualidades de manivas sobrevivem para além das pessoas, persistem através
das mudas de mesmo nome, das memorias de relagdes que sao. Como um ob-
jeto do Kula, “incorpora uma histdria que faz falar e lembrar, e se torna uma
extensdo do seu dono original, aquele que o fez comecar a circular” (Ibid).
Embora a aproximag¢do com a Melanésia para tragar uma distingdo do No-
roeste Amazdnico com outros povos amerindios possa ser frutifera, ela deve
ser elaborada com cuidado — por exemplo, embora manivas personifiquem
relacdes, manivas nunca sao trocadas por esposas. O trabalho de Stephen
Hugh-Jones (2001) aponta para estes aspectos comparativos entre pessoas e
coisas na Melanésia e no Noroeste Amazonico. Colocar as manivas neste
debate ultrapassa o folego deste trabalho e a sugestdo fica em suspenso. Ge-
raldo Andrello (2010) traz uma reflexdo semelhante com respeito aos livros,
que entram em cena como objetos de valor, e que pela sua circulagio reforcam
as diferencas que compdem as hierarquias a0 mesmo tempo em que expan-
dem as relacdes. E sabido que no Noroeste Amazdonico uma quantidade de
artefatos circulam pelos grupos — bancos tukano, aturds hupda, raladores ba-
niwa, canoas tuyuka, peneiras desana — e assumem caracteristicas que fazem
as coisas se assemelhares as pessoas ou mesmo, como anunciou Andrello
com referéncia ao trabalho de Alfred Gell, antecederem as pessoas atuando
na fabricagdo delas.

Para além de todas as rela¢des entre parentes e afins que sao objetifica-
das e reforcadas nas trocas de plantas, do circuito de manivas que metaforiza
o circuito de matrimdnios e reciprocidades, desenhando em sua distribui¢do
pelo territdrio a circulagdo de mulheres e saberes; navegando por outras etno-
grafias encontramos aspectos das rogas e das mandiocas que dizem respeito
ao género feminino, as propriedades das substancias, ao prestigio, a fertili-
dade, as nocdes de pessoa, aos manejos de potencialidades e aos didlogos com
as entidades. A seguir transito sumariamente por algumas dessas divagacoes
a fim de pensar o enlace entre mulheres e rocas para os povos Tukano do
médio Tiquié.

O primeiro aspecto que gostaria de comentar diz respeito ao prestigio.
Como vimos, troca-se para ter variedade de mandioca e de aliangas, onde“os
fluxos de plantas materializam relagdes sociais”, como escreveram Laure Em-
peraire e Ludivine Eloy (2008). Mas esses fluxos também materializam pos-
ses de conhecimentos®. Uma mulher que tem uma roga povoada por diferentes
qualidades de maniva é uma mulher “detentora de um amplo saber sobre a di-
versidade agricola” e de uma ampla sociabilidade (Emperaire e Eloy, 2008:

°F importante notar que este senso de propriedade ¢ diferente daquele que se refere aos clas.
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206). O almejo pela variedade anda junto com a necessidade de fazer as ma-
nivas circularem. Com o primeiro se tem prestigio, com a segunda se reforga
o lugar que faz o prestigio ter sentido, a relagdo com outros. Para os Tukano,
as propriedades dos sibs nao estdo nesta rede de trocas. Os homens perma-
necem em seus lugares de origem e com eles as coisas materiais e simbdlicas
que seu cla possui, seu prestigio se funda pelas coisas que nfo circulam e
estdo a disposicao da hierarquia. Por outro lado, os conhecimentos femininos
e as manivas estdo em constante circulacdo e pelo movimento dessas pro-
priedades as posicdes de prestigio das mulheres sdo desenhadas — “gosto de
visitar a roca de fulana, 14 tem muitas variedades de mandiocas”, “esta mu-
lher sabe cuidar da sua roga”, “aquela sabe preparar um bom caxiri”, “vai
trabalhar com fulana, ela sim que sabe pra te ensinar”’, como enunciavam as
mulheres Tukano.

Outro aspecto pode ser pensado junto aos Piaroa. Serena Heckler re-
lata que quando uma mulher Piaroa lhe falava de suas variedades, evocava
e trazia memorias e relacOes presentes em sua vida. As rogas, através das
variedades, criavam uma ‘“continuidade” entre as suas donas e as mulheres
com as quais elas t&ém, ou tiveram, relagdes, num espago em que elas culti-
vam também suas proprias histérias de vida. Em cada roga, “todas as plantas
que crescem podem ser uma expressdo da vida das mulheres”. Nesse seu
espaco mais pessoal, na sua roga, a mulher vai cultivando a memdria de seus
ancestrais e parentes (Heckler, 2004: 249). Essa percep¢do de cultivo da
memoéria dos ancestrais e parentes € interessante ao olhar as rocas Tukano —
como comentado recém —, abertas nas aldeias dos maridos e geralmente longe
da aldeia de origem de uma mulher. Como que se as manivas fossem a me-
tonimia de seus parentes que ficaram em um local outro. Seus parentes que
sao uma planta de mandioca que se fragmenta e oferece como dadiva suas
manivas para darem filhos em outras rogas.

Mas as manivas ndo representam apenas os seus parentes que fica-
ram distantes, elas falam da fertilidade mesma que faz com que as mulheres
se desloquem para a aldeia de seus maridos. Mandiocas e pessoas reprodu-
zem. O modo como os Makushi percebem essa semelhan¢a pode ser bastante
explicativo. Para este povo na regido do rio Branco-Rupunuri, haveria uma
associagdo entre o corpo humano e a planta da mandioca que influenciaria no
cultivo e na troca de material genético entre as donas de roga. As plantas de
mandioca sdo como pessoas e assim deveriam ser tratadas. O crescimento das
plantas € cercado de cuidados, assim como com as pessoas, uma vez que se
deve proteger a vida que se perpetua em ambas. Para alguns, as mandiocas se-
riam propriedade da Mae Mandioca (Cassava Mother) que teria demandado
aos humanos que protegessem suas filhas. Para outros a roca é propriedade
de um casal, mas as manivas pertencem a Mae Mandioca, uma vez que se
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originam de seu corpo (Rival, 2001) — assim como para os Nahuri e Hausiré
Pord as mandiocas seriam o corpo de Basebo’. Tanto plantas como pessoas
tém a possibilidade de procriacdo, a capacidade de em certo momento da vida
gerar novos seres e chama-los filhos. Em Makushi a palavra Imun se refere as
raizes da mandioca, a primavera e as criangas. E por isso dizem que as man-
diocas carregam criancas assim como as mulheres o fazem em seus tteros.
No entanto, as relagdes consanguineas que enlacam pais e filhos ou conjunto
de irmaos ndo seria redimensionada para a maniva de uma planta e a nova
planta que ela faz crescer. A consanguinidade nas plantas de mandioca so-
mente estaria entre o ramo e a raiz. Assim, antes que a consanguinidade, o
que esta representado nas plantas de mandioca é a fertilidade (Rival, 2001).
Isso para pensar o caso Tukano é sugestivo uma vez que as relagdes con-
sanguineas estdo estabelecidas pela linha paterna, a descendéncia do cla, a
mulher cabe a perpetuacdo do grupo, a nutricdo, a fertilidade. A mandioca
tem potencialidades femininas. E também uma extensdo da mulher. Ambas
sdo levadas para gerar filhos em outro lugar, distanciando-se de seus lagos
consanguineos, passando a viver longe de seus parentes.

Sobre isso, o estudo de Dany Rubio (2004) com os makuna do Baixo
Apaporis relata que as mulheres adultas e as mandiocas compartilham atribu-
tos — as folhas tém a forma da mao aberta com as palmas para baixo, o talo é
seu corpo. Plantas de mandioca também se desenvolvem e menstruam, mu-
dando assim de folhagem, crescendo mais saudavel e dando mais goma. Um
consequéncia desta relacdo entre a mulher e suas mandiocas, é que a doenga
ou o0 mau augurio de uma atinge o corpo da outra. Em suma, as mulheres
makuna comentam que através do contato e consumo com a mandioca brava
seus corpos “vdo aos poucos se consubstancializando com a planta e seus
bragos adquirindo propriedades que lhes permitem obter cada vez mais fibra
e goma” (Rubio, 2004: 128).

Aspectos relativos as substancias sdo trabalhados durante todo o tra-
balho de Christine Hugh-Jones (1979). Sobre as plantas cultivadas pelos ba-
rasana, a autora observa que as substancias cujos cuidados e produgdo estdo a
cargo das mulheres, a dizer, a mandioca, a manicuera e a pimenta, sdo alimen-
tos do corpo e consumidos durante a vida secular; ao passo que as substancias
cujo manejo € reservado aos homens, a coca, o kahpi e o tabaco, sdo alimen-
tos da alma e consumidos em eventos rituais. O tabaco é associado a alma
insubstancial (insubstantial soul) e a pimenta ao corpo substancial (substan-
tial body), sendo esta ligada a menstruag@o e ao crescimento do feto. Deste

7Para os wajuru a macaxeira surgiu a partir dos dedos indicador e do meio de um menino
morto: “E assim desenrolou a histéria da mulher que safa a cabecga, que havia transformado ratos
em gente, que por sua vez foram transformados pelo sogro pajé em porcos, € que mataram um
menino cujos dedos se transformaram numa arvore que depois viera a ser a macaxeira” (Pinto,
2009: 162).
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modo, pimenta e tabaco representariam “a dicotomia entre o corpo feminino
controlado pelas forgas naturais e a alma masculina que controla forcas na-
turais [ambito do social]” (Hugh-Jones, 1979: 231). Dando continuidade,
ela sugere que o kahpi e a manicuera representariam o elo entre os mem-
bros do grupo de descendéncia e a origem de seus aspectos insubstanciais e
substanciais, estes representados pela coca e pela mandioca, respectivamente.
Finalmente, “os produtos masculinos sdo assim associados com fendmenos
insubstanciais e os produtos femininos com aqueles substanciais: isso en-
caixa essas respectivas associagdes com a mudanga da alma e a mudanga do
corpo” (Ibid: 232). E justamente por se tratarem de elementos do corpo, e
ndo da alma que os endossaria nos termos da propriedade, os conhecimen-
tos femininos do manejo da mandioca, e portanto dos corpos, tém circulacio
liberada.

E finalmente, uma ultima digressao junto aos achuar. Embora as rela-
¢oes entre pessoas Tukano e rocas ndo sejam pensadas na mesma ordem que
as relacdes sociais estabelecidas entre os seres humanos e os seres da natureza
para os achuar, uma breve olhada para as no¢des deste povo de lingua Jivaro
pode nos fazer pensar certos aspectos para os Tukano, pelo menos no que se
refere a relacdo entre as mulheres e suas rogas. Digo que ndo seja na mesma
ordem porque nao presenciei nenhuma mulher Tukano se referindo a man-
dioca como portadoras de humanidade como o fazem as mulheres achuar,
segundo os relatos de Descola (1996)%. De acordo com a etnografia deste
autor, os seres da natureza, animais e plantas, possuem atributos da huma-
nidade, a vida da consciéncia e o estabelecimento de relagdes sociais, assim
como os seres humanos, as “pessoas completas”. As aparéncias, entretanto,
sao diferentes e somente os humanos mantém a aparéncia de humanos. Isso
me remete a no¢do de humanidade como comum a todos os seres, mantendo
com os corpos como diferenga, assim como enunciado por Viveiros de Cas-
tro (2011), embora para os achuar ndo haja referéncia da nogao da perspectiva
de cada corpo vendo-se a si como humano, para eles, as mandiocas veem-se
como mandiocas. Enfim, as mandiocas para os achuar, possuem uma alma,
wakan, e sdo um povo, “este pequeno povo de plantas estabelece em seu seio
relagdes de sociabilidade idéntica as dos humanos” e por essa razdo, com
eles também se estabelecem relagdes sociais. Uma vez que cada um possui
uma aparéncia e, portanto, um idioma, podem se comunicar nas “viagens da
alma”, em sonhos e pela inducdo de alucindgenos, quando a alma fica des-
provida de corpo. Sdo nessas situacOes que se recebe amuletos (nantar) e
cangdes (anent), que assim como utilizados nas relagdes com pessoas, sdo
utilizados e entoadas desde o coracdo, lugar do pensamento, da memoria e

80 fato de eu ndo ter presenciado nio significa que assim ndo seja, apenas que disso nio
posso falar.
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da emocg@o, para comunicagdo com o povo da mandioca e sua mae, Nunkui.
A mulher usa desses meios para conseguir tocar a alma, wakan, com que
sao dotadas as plantas, pois esta é sua faculdade de entendimento, o meio de
comunicagdo pelo qual as mulheres conseguem transmitir suas mensagens.
Uma vez que o manejo da roga é cercado de perigos, com mandiocas sugado-
ras de sangue, o uso desses amuletos e cangdes € tido como um saber essen-
cial e guardados como propriedade, como um tesouro precioso oferecido por
Nunkui, sendo passado, de modo geral, de mae para a filha.

As mulheres achuar, além dos artificios mégicos, trabalham em sua
roga com muito zelo arrancando-lhe todas as ervas indesejadas, fazendo apa-
recer nela aquilo que é tido como uma roga bonita, “uma roga perfeitamente
dominada, onde nenhuma erva adventicia venha lembrar a desordem cadtica
da selva tdo proxima” (Descola, 2012: 117). As mulheres Tukano também
almejam uma roca sem ervas daninhas, mas por gastarem demasiado tempo
no processamento da mandioca brava, suas rocas ficam bastante longe daque-
las achuar que cultivam mandioca doce e outros vegetais e dispensam mais
esforcos na limpeza das plantacdes. Apesar dessa diferenga, para os Tukano
também ¢é valido o escrito para os achuar, de que “cada roca € o lugar de uma
associacdo quase carnal com a mulher que a criou e a faz viver. Constitui
como uma proje¢ao publica da personalidade e das qualidades de sua usudria”
(Descola, 1996: 243), para as mulheres Tukano, agregaria o processamento
da mandioca e o feitio do caxiri com as plantas de sua roga.

Os achuar assinalam a dependéncia reciproca entre as plantas cultiva-
das e os seres humanos que as fazem existir para consumi-las. Descola co-
menta que a mandioca aceitaria morrer e ser alimento para os humanos para
que por eles suas ramas fossem replantadas e ela pudesse entdo reproduzir
(Descola, 2012). Essa relagdo no entanto, ndo € de todo estavel e Nukui pode
deixar de oferecer suas filhas aos cuidados e consumo dos humanos, como ja
havia feito no tempo mitico. Por isso, a mulher ndo s6 lhe cabe dispensar cui-
dados a roca, mas respeitar uma série restricdes alimentares, principalmente
no tempo do plantio, e realizar rituais na intimidade da sua roga usando de
seus conhecimentos e propriedades de nantar e anent. Finalmente, “a roca é
o Unico espaco absolutamente feminino dentro do sistema de topografia so-
cial achuar, o unico lugar onde se exerce realmente uma hegemonia material
e simbolica das mulheres” (Descola, 1996: 293). Quando ela chega em sua
roga, carregando a cesta, o bebé, preparando fogo, chamando os cuidados
para com as criangas, capinando e arrancando mandiocas, batatas, cards, estd
“em seu reino, no cora¢do do pedaco de chio que ela criou”. Ali ela esta
em relacdo com uma sociedade vegetal e dispdem de um conhecimento acu-
mulado desde a infancia e que seus maridos praticamente ignoram (Descola,
2012).
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A roca como uma entidade espiritual, por intermédio de Nukui e suas
mandiocas, perigosa mas com potencialidades vitais e maternais, com a qual
as mulheres dispensam um leque de conhecimentos aprendidos de suas maes
ou com os espiritos pelos sonhos ou transes, conhecimentos sem os quais
ndo se poderia existir, fala de um dominio feminino, que enfrenta perigos
e é dotado de poder. Essa nocdo estd estendida para os Tukano, guardando
as suas particularidades. Se as mulheres Tukano ndo t€m acesso direto as
potencialidades do jurupari, o tém as potencialidades de Basebo, através de
suas rogas e mandiocas. Ou como escreveu Christine Hugh-Jones (1979), o
processamento da mandioca parece ser a contrapartida feminina dos rituais
masculinos. Manivas sdo quebradas assim como a paxitiba o é para o feitio
dos instrumentos.

Ha de certo modo uma semelhanga com o carater ritual Yekuana que
reveste as relacdes das mulheres com suas rocas. Segundo David Guss (1990)
transformar uma raiz venenosa na principal fonte de alimento ndo € apenas
resultado da atividade de ralar e espremer mandioca, mas de habilidades ri-
tuais que desintoxicam essas plantas de forcas ainda mais maléficas, que tem
haver com a dualidade invisivel dos seres. As rocas das mulheres Yekuana
recriam o espago sagrado da casa, atta, dividida em um espago central, mas-
culino e onde reside o ritualmente puro, e um espaco periférico, dos com-
partimentos familiares. Na rog¢a, no entanto, a parte central é feminina por
exceléncia, onde e mulher pratica seus conhecimentos rituais e cultiva suas
ervas magicas, e a parte periférica € destinada a producdo material de comida.
Esse lugar de dominio das mulheres, “nao é somente fonte do seu poder ma-
terial, mas também o locus do seu poder ritual e sagrado” (Guss, 1990: 33).
Serena Heckler (2004) comenta que para os Piaroa a habilidade de cultivar,
assim como a maternal, € repleta de perigos. O processamento da mandioca
¢ revestido, portanto, ndo s6 importancia social, mas simbélica. Como um
ritual cotidiano de transformacdo quimica e simbdlica da substancia téxica
em comida segura.

Stephen Hugh-Jones (1997) havia comentado sobre a ideia da vertica-
lidade e da horizontalidade a respeito do xamanismo para povos Amazdnicos,
no geral, e para aqueles do Alto Rio Negro, em particular. Muitas consi-
deracdes feitas pelo autor podem ser deslocadas para ajudar a pensar meu
argumento, por isso gostaria de me debrucar um pouco sobre este artigo.
Segundo Hugh-Jones o xamanismo amazdnico pode ser dividido “grossei-
ramente” em dois “tipos ideais”: o xamanismo vertical e horizontal’. No

9Fago notar essas palavras utilizadas pelo autor porque nos alertam para o peso que damos s
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primeiro, o conhecimento esotérico ¢ um componente predominante e trans-
mitido apenas dentro de um grupo especifico, estando portanto associado a
povos cuja organizagdo social € mais sedimentada, hierarquizada, e onde os
poderes seculares e rituais ficam limitados a alguns homens, revestidos de
status e prestigio, cuja figura ndo sugere ambiguidades morais e com papel
fundamental na elaboragdo social por meio da ligagdo com os ancestrais e
o uso das flautas sagradas. O xamanismo horizontal, por outro lado, parece
estar associado as organizacdes sociais mais igualitdrias e aos povos que co-
locam énfase na guerra e na caga. Aqui o xama € cercado de ambiguidades
morais, bom ou mal, preciso e temido, tendo pouco status e prestigio. Seu co-
nhecimento ndo € transmitido de modo hereditdrio, como no primeiro caso.
O “fazer” adquire uma relevincia maior que o “dizer”, o que envolve os in-
gredientes do transe e do uso de alucingenos e que trazem uma perspectiva
individual a experiéncia com a mitologia, uma vez que os aprendizes devem
interpretar e experienciar as coisas por eles mesmos. Povos Yanomamo e
Achuar sdo ilustracdes para esse segundo tipo. Em povos Bororo, Aruak e
Tukano esses dois tipos de xamanismo coexistiriam, numa relagdo nao sim-
plesmente de complementariedade, mas que também parece conter “elemento
de contradicdo e tensao politica que estdo entrelagcados com outros principios
cosmoldgicos complementares e abstratos” (Hugh-Jones, 1997: 33) — e que
justamente ird refletir na relacdo entre o xamanismo horizontal e os cultos
milenaristas ou na manutengdo, pés contato com cristdos, de um tipo de xa-
manismo em detrimento do outro, dependendo do lugar e das tensdes que
subjazem a essa dualidade, questdes estas que o autor aborda no artigo. A
proposta dessa divisdo entre o xamanismo vertical e horizontal para os Aruak
se assentaria, respectivamente, nas figuras dos donos de cantos e dos xamas, e
para os Tukano nos yai ou payé, e kubu'®. De modo sintético, o poder do yai
esta no uso dos alucindgenos e na sua relagdo com o trovido e a onga, e o do
kumu reside no corpo narrativo, “conhecimento esotérico contido no mito”,
nos feiticos verbais, que ele domina e que é, justamente, de propriedade do cla
ao qual ele pertence, sendo pois transmitido pela linha paterna (Ibid: 41-4).

dicotomias que muitas vezes ndés mesmos criamos para viabilizar nossas anélises — uma vez que
€ um pouco assim que funciona o lado cartesiano do nosso pensamento. Como tentei explicitar
no capitulo 2, ao utilizar as nogdes homem-mulher, politico-doméstico, hierarquia-igualitarismo,
vertical-horizontal, gostaria de fazer conduzir nosso pensamento pelas relagdes que constroem
lugares de poder e saber distintos, e passando longe dos termos estanques dado as pessoas, fixa-
dos no tempo-espaco (outra das nossas dicotomias).

107 embrando que em tukano diz-se kumu e se traduz como benzedor. E a figura que aparece
em intimeras passagens deste trabalho, realizando benzimentos para pessoas, alimentos, malocas,
festas, rocas e afastando perigos de raios ou jararacas. Nas aldeias pouco se falava do yai, embora
se fizesse referéncia a ele em histdrias dos primeiros tempos e em noites de muito reldmpago,
apresentando a caracteristica ambigua de que fala Hugh-Jones, como alguém com muitos poderes
e também muito temido. Yai é também onga em tukano.
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Essas diferencas apresentam suas matizes no comportamento e orde-
namento da vida social e econdmica — tanto para os Aruak como para os
Tukano. A igualdade de status entre as fratrias exogdmicas (natural social
mode, referéncia que Hugh-Jones faz a Jonathan Hill) como uma abertura
que culmina nos rituais de trocas de comida (dabucuris) e nas aliancas entre
o0s grupos exogamicos, fazendo associacgio, dentre outras coisas, como:

(1) caca, pesca e atividades agricolas; (2) complementarie-
dade feminina e masculina das atividades produtivas; (3) troca
aberta e indireta entre fratrias afins de igual status (competing af-
finally related phratries of equal status); e (4) relacdes simétricas
ou homogéneas entre os individuos, com pouca ou nenhuma es-
pecializacio.

E a hierarquia dos sibs que compdem as fratrias (ritual-hierarchical
mode), associando, dentre outras coisas, com:

(1) a sincronizagdo do comportamento social e econémico
com o amadurecimento das frutas da floresta e com os processos
fisiol6gicos humanos; (2) polarizacdo entre as atividades mascu-
linas e femininas; (3) troca fechada e direta entre parentes divi-
didos entre os grupos hierarquicos; e (4) relacdes heterogéneas e
diferenciadas entre os individuos, com especializagdes de acordo
com os critérios rituais. (Ibid: 44).

Esses diferentes modos — assim postos para fins analiticos nao estando
tao diferenciados na pratica, salienta o autor — sobrepdem-se em partes com
a disting@o entre xamanismo horizontal e vertical, representados pelo kumu
e o yai. Em nota Hugh-Jones argumenta que para os barasana esses dois
modos fazem também correspondéncia com dois ciclos principais na mito-
logia: o modo vertical a origem das flautas sagradas; e o modo horizontal a
origem das aliangas e trocas entre os grupos que foi o pré-requisito para o
desenvolvimento da humanidade de verdade, pela reproducdo sexuada com
afins e ndo parentes (Ibid: 45). Como vimos nos estudos destes mitos, essa
correspondéncia pode ser deslocada também para os tukano do médio Tiquié.

Apbs essa exposi¢do penso que a associag@o das préticas de conhe-
cimentos femininos, da roca e da preparacdo da mandioca brava, com um
eixo horizontal nos aparece com mais clareza. Em muitas dimensdes meu
argumento vai de encontro ao de Stephen Hugh-Jones. Talvez aquela da
circulag¢do, do igualitarismo ou compartilhamento sejam as mais evidentes.
Mas ha mais que se pode retirar daqui. A pitada de ambiguidade que reveste
a figura do yai, também fala da posicdo feminina. A mulher é de fora mas
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€ de dentro, é necessaria para a perpetuacido do grupo mas € também ingre-
diente de alteridade, ela precisa em algum momento se desconsubstanciar e
em outro consubstanciar. A transformag@o mesma, que neste trabalho venho
vislumbrando como uma potencialidade feminina, pode agora ser expandida
e pensada como componente deste eixo horizontal, uma vez que também
o yai é portador dessa potencialidade, podendo-se transformar em onga ou
transmutar-se para outros mundos. Ao mesmo tempo, a transformagdo é de
certo modo excluida do eixo vertical, quando se busca reafirmar as posicdes
hierarquicas, a unidade do cla e o corpo de narrativas que lhe é de proprie-
dade. O modo como se di o aprendizado das meninas nas rocas e cozinhas
também condiz com a 16gica da horizontalidade: aprende-se pela experiéncia,
um conhecimento compartilhado e aberto,deixando espaco para individua-
lidades por meio de interpretacdes, praticas e vontades de cada uma. Ao
contrario aos conhecimentos que envolvem as potencialidades das flautas sa-
gradas, os bens materiais e imateriais do cla, que sd@o aprendidos de modo
secreto, com preponderancia da fala, por apenas alguns aprendizes e que de-
veriam ser transmitidas mais como espelhos que como criacdo — embora a
transmissdo de uma cdpia sempre fiel transite pelo impossivel.

No recém citado artigo, Hugh-Jones comenta que em muitas regides
do Noroeste Amazdnico o xamanismo horizontal acabou cedendo lugar ao
cristianismo, ou melhor, o que antes era dividido entre o kumu e o yai, agora
estaria dividido entre o kumu e os representantes catdlicos, padres, irmas,
catequistas; como resposta as tensdes entre essas duas figuras indigenas e aos
diferentes focos de ataques por parte das missdes.

Na situacdo das dltimas décadas, em que os indios tém apostado numa
retomada dos costumes dos antigos, € principalmente de priticas de conhe-
cimentos masculinos que se estd falando, os componentes da verticalidade.
De certo modo, os homens estariam acabando por perder a posse das flau-
tas sagradas, por eles mesmos. Ainda que em partes, pois os benzimentos
e narrativas miticas estdo entre os acervos mais bem guardados e cultivados.
Lembrando aqueles tempos, os homens nas aldeias com frequéncia salienta-
vam que quando os padres vinham lhes abominar os bens simbdlicos materi-
ais de seu cla (as caixas de adorno, as flautas sagradas) os velhos diziam que
as novas geracdes deveriam continuar recitando e ensinando os benzimentos.
Os conhecimentos femininos nao eram tao ameagadores. As mulheres conti-
nuavam praticando seus conhecimentos de roca e mandioca no cotidiano das
aldeias. E na horizontalidade de circulagdo de seus saberes, insistiu uma per-
manente reapropria¢do desses poderes — talvez de modo mais fluido, sem as
entravas da verticalidade. Muito embora tampouco estejam inumes de passar
ou fazer-se passar por alteracdes que as conduza demasiado longe do corpo e
dos saberes de Basebo.
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7 CONSIDERACOES FINAIS

A tentativa deste trabalho foi enunciar qualidades, especificidades, do
género feminino, falando também daqueles masculinos, ainda que sumari-
amente. Como se qualidades transformativas, férteis, e mais horizontais (de
compartilhamento e circulagdo) tivessem ficado “retidas” no género feminino,
mais uma vez em referéncia ao anunciado por Hugh-Jones (2001). Qualida-
des que lhe conferem lugar de saber e poder. Essas caracteristicas e poten-
cialidades tidas como femininas sdo anunciadas ou percebidas no didlogo e
interacdo com aquelas percebidas como masculinas, partindo entdo da ideia
de que as configuragdes e potencialidades de cada género sdo construidas pela
relacdo de um com o outro.

Quando pensamos sobre nosso trabalho e comecamos a escrevé-lo,
pouco podemos vislumbrar do fim e do desenrolar de seu enredo (que nunca
termina ou se desenrola por completo). Cada questdo que abordamos € um
nd a menos no nosso pensamento e um pedaco de fio a mais que temos que
alinhavar. A ideia condutora deste trabalho foi as praticas de conhecimento
feminino acerca das rocas e da transformagao da mandioca em alimento, co-
munhao ou festa e os modos como esses saberes eram experienciados e incor-
porados pelas meninas. Conforme eu fui vivenciando o campo, escrevendo e
apreciando outras etnografias, fui construindo a percep¢do de que estes sabe-
res apontavam também para outras possibilidades. As manivas foram se mos-
trando como extensao do feminino, respondendo as suas trajetdrias e relagdes,
e como dadivas que se prolongam pelo tempo e trazem memdrias. E a roga in-
dicando para o mais intimo da mulher e também como metafora da diferenga
que compde a aldeia.

Talvez se ndo fosse essa horizontalidade que compde as priticas de
saberes femininos, a hierarquia no Alto Rio Negro nfo seria possivel, no sen-
tido de que essa hierarquia também se constréi quando no cruzamento com
o outro, quando diferengas narrativas e simbdlicas sdo diagnosticadas, e isso
se faz possivel pela circulacao de mulheres e manivas, embora nao s6. Assim
que a continuidade de um grupo exogamico, com tudo que ele venha a ser,
uma posi¢do hierdrquica, a produ¢do de novos individuos, a manutengdo de
um acervo mitolégico, cosmoldgico e narrativo, se realiza por meio de al-
gumas rupturas. A ruptura do nucleo familiar para a entrada de mulheres, a
ruptura do ligamento da mandioca com a terra, de modo a fabricarem pes-
soas e alimento e a reforcarem os lagos entre os grupos exogamicos — pelo
casamento, pela troca de manivas, pela festa de caxiri. Processos estes que
envolvem de um lado, hierarquia, politica, continuidade e saberes secretos;
e por outro, transformacdo, fertilidade, e horizontalidade pela circulagdo de
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mulheres, manivas e conhecimentos.

Quando mulheres de diferentes grupos exogdmicos deixam os seus
para se reunirem, por meio do casamento, na aldeia de seus maridos, elas
agrupam singularidades, que sdo a composi¢ao que cada uma € e tem do cru-
zamento de saberes e variedades de mandioca — e outras espécies de plantas,
como pimentas. Assim que nas aldeias, no ambiente feminino, diferencas tra-
balham juntas e experienciam outras diferencas. As meninas crescem neste
ambiente e conformam suas singularidades pelos cruzamentos e trocas de sa-
beres de suas maes, avés e tias, e depois continuardo se tecendo junto as suas
cunhadas e sogras, quando casadas.

Essa horizontalidade que permeia as praticas de saberes femininos
deixa também disponiveis aos filhos e maridos, que também experienciam
esses saberes, ainda que de modo diferente das mulheres, uma vez que viven-
ciam, mas muito pouco apropriam. Isso refor¢a o argumento da horizontali-
dade dos conhecimentos femininos como dissemelhanca com a verticalidade
que cerca os conhecimentos masculinos, uma vez que as mulheres pouco tém
acesso a estes saberes, que se realizam e se vivenciam em ambientes mais
privados. Mas por mais que se diga que mulheres néo tém acesso aos saberes
secretos do cla de seus maridos — ou do de seus irmdos —, ja que elas sdo
ingrediente de alteridade na unidade dos grupos exogamicos, elas ndo estdo
de todo alheias. Um exemplo disso estd em que as mulheres dos benzedo-
res conhecem alguns benzimentos e eu me lembro do comentario de Stephen
Hugh-Jones (informagao pessoal), marcando a diferenca entre o que se diz
que ndo se sabe e o que realmente se sabe, ao lembrar de um episédio con-
tado por Christine Hugh-Jones de que durante uma festa de iniciacdo mas-
culina barasana, enquanto as mulheres se escondiam das flautas sagradas em
uma choupana, um dos homens veio perguntar a mde como dar continuidade
ao ritual. Ou seja, existem essas diferencas ou potencialidades que caracteri-
zam os géneros, mas elas sdo permedveis uma a outra. Essas divisdes existem
e por momentos nao existem. E talvez as diferencas entre as caracteristicas
e saberes dos géneros estejam menos marcadas por aquilo que ndo se pode
em definitivo, e mais pelas praticas dos saberes, que se praticando agregam
saber, que cada género tem guardado para si e faz acontecer em conjunto com
aquilo que € do outro.

Por fim, a resisténcia por continuarem sendo Tukanos e Tukanas, e
compondo o que venha a ser isso, € de homens e mulheres, remanejando
as fronteiras que as mitologias demonstram como foram criadas. Talvez a
transformacdo tenha comegado a transitar pelo universo da verticalidade; tal-
vez as mulheres estejam ajudando os homens a manterem a posse das flautas
sagradas, pela insisténcia do cultivo da mandioca e da producdo de caxiri;
talvez os conhecimentos femininos comecem a ser transmitidos verbalmente
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(ou de forma escrita); talvez os homens comecem a aprender com outros clas
ou grupos exogamicos parte daqueles saberes dos antigos, como o manejo
das flautas sagradas, em um movimento que faz circular o vertical. Talvez
os eixos se re-desenhem e novas relagdes comecem a criar lugares de saber e
poder.
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